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Perspectivas bíblicas sobre la ciudad

Resumen

El presente texto se acerca reflexivamente a la manera en la que la Sagrada Escritura se refiere a 
la ciudad. En un primer momento, se hace una mirada general a los orígenes de la ciudad. Segui-
damente, se trata la cuestión terminológica y etimológica en la Biblia, es decir, las palabras 
utilizadas para referirse al fenómeno urbano. Luego, se hace un acercamiento a algunos textos y 
tradiciones tanto del Antiguo Testamento (AT) como del Nuevo Testamento (NT) en los que se 
hace referencia a la ciudad y se precisan los elementos centrales de dicho acercamiento. Y, final-
mente, se escriben unas líneas conclusivas.

Palabras clave: orígenes del fenómeno urbano, terminología bíblica sobre la ciudad, opresión de 
las ciudades-estado, denuncia profética. 

Orígenes de la ciudad

Para aludir al fenómeno de la ciudad en la Biblia, es necesario hacer una mirada a los orígenes de 
la ciudad puesto que, por el contexto histórico-geográfico y cultural en el que comenzó a darse 
este fenómeno, existe mucha cercanía con lo que el mundo bíblico indica al respecto. En este 
apartado se sigue fundamentalmente la investigación del P. Francisco Niño (1996). La ciudad es 
un mundo artificial inventado por los seres humanos en cuyo origen se pueden señalar varios 
factores. En primer lugar, la desaparición de múltiples especies animales con las que se había 
alimentado el hombre prehistórico, lo obligó a desarrollar el arte de la pesca y a perfeccionar la 
caza y se ayudó de perros adiestrados para ello (hacia el milenio noveno a.C. en el Asia Menor) 
(Niño, 1996).

 En segundo lugar, las migraciones de las tribus nómadas, determinadas ya no por la 
casualidad, sino por la búsqueda de lugares ricos en hierbas y agua para los animales domestica-
dos. De este modo, los valles de los ríos, especialmente de las zonas cálidas de Oriente Medio, se 
convirtieron en frecuente tentación para renunciar a la vida nómada, para abandonar las cuevas y 
las tiendas y para construir casas con ramas, arcilla o piedra. En tercer lugar y unido a lo anterior, 
surge la agricultura, probablemente a finales de la edad de piedra mesolítica –del 10.000 al 3.500 
a.C.- posiblemente en el sexto milenio a.C., en las altiplanicies de las actuales Persia y Turquía 
(Niño, 1996). 

 De acuerdo con el planteamiento de Holselitz y Schneider (1961) citados por Niño (1996), 

la invención de la agricultura o revolución agrícola determinó la aparición de la ciudad, por la 
posibilidad de aprovisionar a la población de productos alimenticios, lo que produjo la necesidad 
de una tecnología para el desarrollo agrícola. Esta necesidad tecnológica pudo comenzar a resol-
verse gracias a que la agricultura misma había permitido que una mínima parte de la población, 
que había sido liberada de la tarea única de producir para la subsistencia, se dedicara a la inven-
ción de dicha tecnología, y fue así como, en un largo proceso, fueron surgiendo las siguientes 
invenciones: el arado tirado por bueyes, el carro provisto de ruedas, el barco con velas, el control 
elemental del agua y de la irrigación y domesticación de las plantas salvajes.

 Aunque parezca obvio, es necesario caer en cuenta de que estamos hablando del fenó-
meno urbano antiguo, de sus orígenes, del momento en que se dio el paso del campamento a la 
aldea y de la aldea a la ciudad. Unidos a los tres factores ya señalados como determinantes en el 
surgimiento de la ciudad, aparecen otros tales como: la necesidad de organizar la administración 
para negociar con vecinos amigables y defenderse de enemigos hostiles y, finalmente, su necesi-
dad religiosa.

El paso de la aldea a la ciudad es breve, pues tan pronto el hombre fue capaz de perfeccionarse 
en la fabricación de ladrillos secados al sol o cocidos en horno, o de pulir bloques de piedra, no 
se contentó con construir sencillas viviendas y muros, sino que usó su capacidad para erigir 
fortificaciones y edificaciones cuyas dimensiones son hoy admirables (las ruinas de Jericó se 
remontan al 5.000 a.C. y los vestigios de la primera Troya se encuentran en el cuarto milenio a.C.). 
La ciudad, cuyo espacio es limitado por los muros que la circundan, se constituyó en un recinto 
nuevo, artificial y protegido, en donde el hombre podía realizar mejor las funciones de defensa, 
culto, nutrición y propagación. El hombre se protege, pero no se aísla en este recinto, que a su vez 
le permite satisfacer idealmente su innata tendencia a la vida común, el sentido de seguridad y 
dominio, y su espíritu religioso (Niño, 1996, pp. 47-48). 

 “Las primeras verdaderas ciudades que conocemos fueron establecidas por los sumerios 
sobre los ríos Tigris y Éufrates en Mesopotamia entre 3500 y 2500 a.C. Ur, Nipur, Erech, Lagash, 
Uruk y Kish fueron construidas con grandes murallas y fortificaciones” (Breneman, 1989b). Cada 
una de estas ciudades se centraba en la adoración de una deidad sumeria y estaban gobernadas 
por corporaciones de sacerdotes hasta que progresivamente cayeron bajo el dominio de un rey o 
conquistador que puso en ellas la sede de su poder y las constituyeron en ciudades-estado. 

Babilonia, surgirá hacia el año 2000 a.C. a orillas del Éufrates, con un templo como núcleo 
central, al igual que los palacios y jardines, rodeados de murallas (casi todas las ciudades del 
imperio, -Nínive, Korsabad, Sardes, etc.- se construyeron con este criterio de defensa); en torno a 
ese eje se agrupan las casas de los demás habitantes… También en el valle del Nilo comienzan 
a surgir ciudades hacia el año 3.300 a.C. (que adquirirán su esplendor hacia el 2000 a.C., con el 
surgimiento de Tebas y Menfis); las ciudades egipcias, a partir de la particular concepción teogó-
nica se desdoblan en núcleo central religioso y político (una especie ciudad de los muertos, con 
monumentos funerarios, tumbas y residencia de los faraones) y un área poblacional circundante, 
más libremente distribuida (la ciudad de los vivos) (Niño, 1996, pp. 48-49). 

 Es oportuno constatar que una parte significativa de los acontecimientos narrados en la 
Sagrada Escritura sucedieron en el mismo territorio en el que se dio inicio al fenómeno urbano.

Aunque algunas de las ciudades griegas se remontan al segundo milenio a.C. (Creta y Cnosos), la 
multiplicación de este nuevo modelo urbano tendrá lugar en la segunda mitad del primer 
milenio a.C. y marcará el desarrollo sucesivo de la civilización occidental; un primer estadio de 

la polis griega (de mediados del s.VI a mediados del s.IV a.C.) permite observar de nuevo ciuda-
des-estado, que no son concebidas como instrumento o sede de un poder absoluto sino como 
una colectividad que se gobierna de manera independiente, que está atada con fuertes vínculos 
al territorio circundante, y que por lo tanto no tienen una extensión territorial; la libertad como 
valor característico, su carácter abierto, la racionalización de sus medidas, la armonía con el  
entorno rural, la diversidad de funciones, el florecimiento de las artes, y el ejercicio de la política 
son algunos de los elementos que permiten la elaboración del ideal presentado por Aristóteles 
en su Política y la codificación urbanística de Hipódamo de Mileto. Las conquistas de Alejandro, 
la colonización de Asia y del mediterráneo oriental y el surgimiento de las nuevas capitales 
(Alejandría, Antioquía, Pérgamo), hacen diluir los ideales de Atenas como prototipo de ciudad 
griega. Roma, una fundación sobre colinas se transforma en capital mundial, escapa por su 
mismo origen a una planificación de conjunto, pero se convierte en una urbe que pone a su 
servicio todos los recursos del Imperio: numerosos elementos como acueductos e implantes 
higiénicos, organización administrativa y productividad agraria, redes viales y extraordinario 
flujo comercial, construcciones magníficas, servicios colectivos y espectáculos públicos, hacen de 
Roma la urbe por antonomasia; que además se convierte en un laboratorio que multiplica con 
similares características el fenómeno urbano, en toda el área que está bajo su dominio (Niño, 
1996, pp.49-50).

Cuestión terminológica

El Antiguo Testamento usa la palabra hebrea `îr para referirse a ciudad y aparece 678 veces en 
singular, 414 veces en plural, para un total de 1092 referencias. De las cuales, la mayor frecuencia, 
sumando singular y plural se da en: Jos (158),  Jer (137); 2 Cr (89), 2 Re (66), Ez (61), Dt (58), Jue (56), 
1Re (51), Nm (49), Gn (48), Is (46), 2Sm (45), 1Sm (38) y 1Cr (37). Del total de veces que aparece 
citada la palabra, el 70% corresponde a los libros del Pentateuco y libros históricos. Es preciso 
manifestar que la palabra `îr o al menos la misma raíz se encuentra en varias lenguas semíticas: 
ugarítico, fenicio, hebreo extrabíblico, antiguo árabe meridional, para hacer referencia al mismo 
fenómeno. En su significado básico `îr alude a cualquier clase de fortificación (Hulst, 1978). 

 En arameo bíblico ciudad se escribe qirya, mientras que en hebreo qîr significa “pared, 
muro”. Suponiendo un cambio de ‘ y a, se ha querido unir la raíz qr con ‘r y se ha aceptado como 
posible significado “lo que es protegido por un muro de piedra”, pero esta relación es dudosa. Si 
bien, es posible entender, en muchos casos, `îr como asentamiento protegido por murallas, no se 
trata de una definición válida para todos los casos por cuanto a îr se le puede aplicar a toda 
colonia habitada más o menos permanentemente, protegida por un “castillo” o por un simple 
vallado (Hulst, 1978). “Dt 3,5 menciona junto a las ciudades fortificadas, con grandes murallas, 
portones y cerrojos, las múltiples `ärê happüräzî ‘colonias de campesinos’, sin murallas desde 
luego, que apenas ofrecían protección o que solo estaban cerradas de forma primitiva” (Hulst, 
1978, p. 348). Se trata de “ciudades abiertas” como traducen las versiones Nácar-Colunga y Cante-
ra-Iglesias, es decir, de lugares abiertos, aldeas de campesinos tanto en Dt 3,5 como en 1Sm 6,18 
y Est 9,19a.

 “Lv 25,29.31 distingue entre `îr Hômâ ciudad amurallada y Hácër poblado sin murallas, 
pero sí con algún sistema de protección contra animales salvajes y gente enemiga” (Hulst, 1978, 
p. 348). Según Schökel (1999) Hômâ significa muralla, murallón, muro, antemuralla; mientras que 
Hácër significa cercado, atrio, zaguán, alquería, cortijo, aldea, caserío, patio. Lo cierto es que los 
poblados de los israelitas que se hicieron sedentarios en Canaán, serían al principio muy primiti-
vos pero, más tarde, en la época de los reyes, los colonos se aficionarían lentamente a la vida en 
las ciudades y a la cultura urbana.

  En la LXX, según Strathmann (como se citó en Hulst, 1978) ̀ îr es traducido por polis,  pero 
sin su trasfondo político griego porque en la mentalidad israelita la estructura política no es parte 
constitutiva de una ciudad. El término polis se deriva de una raíz indoeuropea que significa 
“llenar”. Desde Homero tiene el significado de ciudad o de estado. Este sentido del término como 
expresión de una dentidad ciudadana y estatal se mantuvo hasta el final de la “ciudad-estado” 
propiamente tal, durante el imperio macedónico. Es menester citar aquí las notas etimológicas 
que a propósito de la palabra polis señala Niño (1996) en su obra,

Pólis es traducido por ciudad y ese sentido es asumido ya por Homero, y como tal aparece en 
muchos autores griegos e incluso en el Nuevo Testamento, bien matizándolo (acrópolis, villa), 
bien determinando algunas ciudades por antonomasia (Troya, Atenas); en genitivo se refiere a la 
ciudad natal o a la patria; y por extensión a una región o una isla (p. 36).
 

 En palabras de Strathmann (1968) citado por Niño (1996), se indica que:

Pólis es una forma dialectal (del eolítico, cipriota y cretense) que significaría originalmente “roca”. 
Polis sería la designación más antigua y más general de asentamientos fortificados y en general 
de centros habitados, si bien muchas ciudades griegas no fueron una ciudad sino varias y además 
no tuvieron característicos muros… al comienzo, las ciudades estado griegas tuvieron unas 
dimensiones bastante modestas, pero cuando el dominio se amplió, pólis designó un centro 
político determinado de un territorio dado y más tarde el territorio sobre el que ella dominaba 
(p. 36). 

  “En la LXX polis aparece unas 1600 veces como traducción de ̀ îr. Sin embargo, el significa-
do de la ciudad israelita es fundamentalmente distinto del que tenía la ciudad griega” (Hutter, 
1998, p. 1059). Aunque en el AT se habla de reyes de las ciudades cananeas, en los tiempos de 
Israel sólo existían los señores, los hombres, los ancianos de la ciudad, que ejercían sobre todo el 
poder judicial. El carácter de ciudad residía más bien en la protección que tenía que ofrecer no 
sólo a sus habitantes, sino, también, en situaciones de peligro, a los que vivían en sus inmediacio-
nes. Con el paso del tiempo las ciudades se convirtieron para los israelitas en centro económico, 
espiritual y cultural (Hulst, 1978).

 En el NT polis aparece 161 veces, de las cuales 81 veces aparece en los Evangelios; 42 en 
los Hechos de los Apóstoles; 27 en Apocalipsis; y las otras se reparten entre las cartas paulinas y 
católicas. El término ya no aparece con el antiguo significado griego de Estado, ni con sus matices 
políticos. Aquí polis significa, simple y llanamente, ciudad (Hutter, 1998). 

 Llama la atención que el término polis se atribuya por igual a Belén, Nazaret, Éfeso, 
Filipos, Atenas, sabiendo que algunas no constituyen en estricto verdaderas “ciudades” sino aldeas 
o pequeñas villas. Pero algunas veces los evangelistas (Mt 9,35; 10,11; Mc 6,56; Lc 8,1; 13,22) para 
establecer la distinción entre “ciudades y aldeas” reservan a estas últimas el término kome que 
significa propiamente aldea o poblado. 

La palabra kome aparece 27 veces en el NT, de las cuales 26 veces están en los Evangelios y una 
vez  en los Hechos de los Apóstoles. El plural de la palabra se usa juntamente con el genitivo de 
una zona de mayor extensión, para designar así a las aldeas que se encuentran en dicha zona: Mc 
8,27: “aldeas de Cesarea de Filipo” (Balz y Schneider, 2001, p. 2453). 

 Solo una vez en el NT se usan las palabras polis y kome de manera combinada para 

referirse a una población con plaza de mercado con el término comopolis (Hutter, 1998). Esto 
aparece en Mc 1,38 cuando Jesús les dijo a sus discípulos: Vamos a otro lugar, a los pueblos 
vecinos, para que prediquen también allí, porque para eso he salido. 

Referencias a la ciudad en el AT

Las primeras veces que se hace referencia a la palabra ciudad en el libro del Génesis, el tono es 
negativo. Dichas apariciones se encuentran en los primeros 11 e capítulos del libro que represen-
tan un género literario muy diverso al que aparece en los capítulos 12 a 52. “Se trata del modelo 
mítico-historiográfico típico de la antigua Mesopotamia, cuya preocupación por afirmar el orden 
social y político presente obliga a irse hacia el pasado, dándole a éste valor normativo” (Blenkin-
sopp, 2001, pp. 76 – 77).

 “Conoció Caín a su mujer, la cual concibió y parió a Henoc y, como estuviera éste constru-
yendo una ciudad, llamó a tal ciudad con el nombre de su hijo Henoc” (Gn 4,17, Biblia Cante-
ra-Iglesias). Blenkinsopp (2001) piensa que, dado que Caín dio nombre a la ciudad, fue probable-
mente él, y no su hijo, quien la construyó. Recordemos que en Gn 4,1-16, Caín asesinó a su herma-
no Abel, fue descubierto por Dios, recibió el castigo de una vida de errante y exiliada del Edén y 
finalmente se alejó de la presencia de Yhwh habitando en la región de Nod. Según este relato, la 
ciudad aparece como consecuencia del asesinato y del rechazo a la protección de Dios. La ciudad 
que construye se llama Henoc, que significa inicio. Se trata de la civilización que no se ampara en 
Dios, igual que Caín que pasa su vida buscando seguridades. Y máxime que el nombre de Nod, la 
región que habitó significa huida, exilio (Morin, 1990).

 Gn 10,6-12: presenta a Nimrod, hijo de Kus y nieto de Cam, lo llama “heróico cazador” y 
luego dice: El comienzo de su reino fue Babel, ´Erek, ´Akkad y Kalned, en el país de Sina`ar. De este 
país salió para ´Assur y edificó Nínive, Rehobot `ir, Kálah y Resen, entre Nínive y Kálah: es la gran 
ciudad. Según la nota a Gn 10,12 de la versión bíblica Cantera-Iglesias, la frase es la gran ciudad 
parece una glosa alusiva a Nínive (cf. Jon 1,2; 3,3). Aunque en este texto no es explícita la valora-
ción negativa, ésta se deduce del papel que cumplirán ambas ciudades como capitales de dos 
imperios que le hicieron mucho daño a Israel: Nínive, capital de Asiria, imperio que destruyó al 
reino del norte en Israel, y Babilonia, capital del imperio caldeo que destruyó Judá, el reino del sur 
y exilió a una gran parte de la población. Unos versículos más adelante, Gn 11,1-9 presentará a 
Babilonia como aquella ciudad en la que se construyó una torre que expresaba las pretensiones 
omnipotentes de sus habitantes y en la que tuvo que intervenir Yhwh e hizo confundir el habla. 
Así pues, Babilonia, en su deseo por construirse un nombre como expresión de su independencia 
ante Dios, se convierte en el signo de la incomunicación entre los hombres, el lugar de la conquis-
ta, del orgullo y de la prepotencia. Por su parte, Nínive es la ciudad sangrienta, la ciudad de la 
guerra (Nah 3,1; Sof 2,13-15) (Morin, 1990). 

 Otros textos que se encuentran en la sección de los relatos patriarcales del Génesis 
evidencian también una relación conflictiva con la ciudad. Gn 14 relata los enfrentamientos de las 
ciudades-estado cananeas, la captura de Lot y su posterior liberación por intervención militar de 
Abraham. Gn 18,20-19,29 menciona los grandes pecados y la destrucción de las ciudades de 
Sodoma y Gomorra. Gn 12,10-20; 20 refiere las difíciles relaciones establecidas por Abraham y 
Sara con las ciudades a las que llegaron Egipto y Guerar. Todos estos textos dan cuenta de una 
experiencia que será hecha por los migrantes, por los pastores seminómadas, por la gente sin 
tierra, que luchaba por mantener su modo de vida, su práctica de solidaridad, hospitalidad y auto-

nomía contra la ambición de las ciudades que quieren controlarlo todo. La confrontación entre 
pastores y ciudades-estado configura la de dos sistemas políticos y teológicos que se oponen 
(Dietrich, 1999).

 En Ex 1,11 esta relación conflictiva con la ciudad, tiene como trasfondo la opresión del 
imperio egipcio: “Entonces les impusieron capataces de los trabajos forzados a fin de que los 
oprimieran con sus cargas. Así se edificaron para el faraón las ciudades de Pitom y Ramsés”. Situa-
ción que se resuelve, como ya sabemos, cuando el pueblo es liberado de Egipto: en Ex 12,37 la 
ciudad de Ramsés es mencionada como punto de partida de los hijos de Israel expulsados por los 
egipcios; en Ex 14, la narración central de la liberación, acontecimiento fundante de la fe israelita, 
en la que sin hacerse explícita la mención de las ciudades, aparecen las figuras o los símbolos que 
expresan la dominación a los que ellas estaban pegados , tanto en el país de Egipto como en todo 
el territorio dominado por el imperio, a saber: el faraón, cabeza de todo el andamiaje opresor; los 
carros, los jinetes y el ejército del faraón, quienes serán hundidos en el mar, como signo de la 
victoria de Yhwh. Y así entonces el pueblo celebrará la victoria de Yhwh el guerrero que “precipitó 
en el mar los carros del faraón y su ejército; la flor de sus capitanes se la tragó el mar rojo. Los 
cubrieron los abismos, y cayeron al fondo como una piedra” (Ex 15,4-5).

 En el libro de Josué aparece con mayor frecuencia el término ciudad (158 veces), lo que  
se explica, entre otras cosas, porque en él se narra el ingreso a Canaán: tierra prometida y las 
batallas con los habitantes del territorio, especialmente de las ciudades-estado. La conquista de 
Jericó (Jos 6) es la narración emblemática del modo en el que se llevará a cabo la toma de las 
ciudades. Resuena en el texto el mandato de Josué en relación con el exterminio o anatema, el 
famoso Herem hebreo. 

La ciudad, con todo cuanto contiene será consagrada al exterminio en honor de Yhwh (…). Consa-
graron al exterminio todo cuanto había en la ciudad, tanto hombres como mujeres, jóvenes y 
ancianos, e incluso el ganado mayor, el menor y los asnos, a filo de espada (Jos 6,17-20).

    
 Estos  textos, escogidos para identificar el rol cumplido por las ciudades en los primeros 
textos del Antiguo Testamento, nos ponen sobre la pista del tema tan discutido de los orígenes de 
Israel, en el que tienen un papel preponderante las ciudades-estado, que eran unidades políticas 
del tamaño de los centros urbanos, dependientes directamente de los egipcios y que tenían a su 
alrededor pequeñas aldeas a las que les vendían protección a cambio de tributos (Schwantes, 
1998).

 La explicación de los orígenes de Israel sigue siendo un punto muy debatido entre los 
especialistas. Al menos tres teorías explican el surgimiento de Israel. La primera plantea que 
Israel nace en Egipto, de donde fue liberado por Yhwh y conducido por él a través del desierto 
hasta llegar a Canaán, la tierra prometida, donde el pueblo de Israel, se enfrentó de manera 
armada con los cananeos por la conquista de su territorio. Si bien esta explicación sugiere que la 
organización de un pueblo se da, preferencialmente, bajo las condiciones de la tierra cultivable 
(Schwantes, 1998). 

Esta explicación no logra un apoyo total en los datos arqueológicos debido a que se ha descu-
bierto que las ciudades mencionadas como destruidas y conquistadas por Josué, no poseen 
rastros de tal acontecimiento o fueron destruidas previamente, o incluso algunas fueron 
conquistadas por una o dos tribus, y luego se atribuyó dicha acción a Josué (Ospina, 2002, p. 4). 

 La segunda teoría explicativa llamada inmigración pacífica, plantea que Israel es fruto de 
asentamientos migratorios, debido a que los seminómadas hebreos, dada la escasez de recursos, 
la codicia de tierras cultivables y la superpoblación de la estepa, se habrían establecido en la 
tierra cultivable (Canaán), dentro del ritmo de la transhumación, que, en el verano, acercaba al 
seminómada a la tierra fértil, y en el invierno lo apartaba de ella (Schwantes, 1998).

 Esta teoría se modificó para mostrar que, si bien al principio la inmigración fue pacífica, 
más tarde se convirtió en rivalidad con los cananeos e implicó el uso de las armas. Aspectos 
interesantes de la propuesta han sido: la insistencia en la realización de movimientos no coordi-
nados de israelitas hacia Canaán desde distintas partes y en distintas épocas; la afirmación casi 
axiomática de que en el éxodo en cuanto evento histórico, sólo participó una fracción de las tribus 
israelitas y el planteamiento de que dichos grupos o tribus una vez asentados en Canaán se cons-
tituyeron en una liga intertribal que se conformó antes de que existiera la monarquía (Gottwald, 
1989). Las objeciones a la propuesta son las siguientes: se trata de una explicación ingenua y de 
una lectura superficial de la versión bíblica; en sus modificaciones se combinó con la explicación 
de la conquista armada porque no se encuentra unanimidad entre sus proponentes. 

(…) el seminómada como población base para la constitución de Israel, no es en absoluto un 
agricultor en potencia, es decir, no quiere dejar su estilo de vida; y además es poco convincente 
atribuir a la estepa el peligro de la superpoblación, que justamente no es fenómeno del semino-
madismo sino de la agricultura (Schwantes, 1998, p. 27).

 La tercera explicación conocida como la de la insurrección o rebelión plantea que Israel 
surge en Canaán, se constituye en el contexto hostil del modo de producción tributario cananeo 
representado por las ciudades-estado y está compuesto por varios grupos que llegan a Canaán 
venidos de afuera (Schwantes, 1998). Entre los fundamentos extrabíblicos están: la columna o 
texto egipcio del faraón Mernepta, del 1219 en el que se menciona a Israel sin precisar si se trata 
de un pueblo o localidad. Queda así cuestionada la posibilidad real de que ya hubieran llegado a 
Canaán los liberados de Egipto y se estuviera refiriendo a “otro grupo” caracterizado como adver-
sario de Egipto. El otro fundamento extrabíblico son las cartas de Tell- El Amarna, una localidad 
egipcia en la que se archivaba la correspondencia que llegaba a los faraones Amenofis III y IV 
desde el s.XV hasta mediados del XIV a.C. remitida por vasallos del Asia, especialmente de Canaán. 
Estas cartas arrojan información relevante  sobre  las ciudades-estado de Canaán. Estaban situa-
das casi todas en las llanuras y disponían territorios reducidos. Estaban rodeadas de campos, en 
los que los campesinos, pese a ser los mayores productores de bienes agropecuarios, no tenían 
ninguna incidencia ni poder en la marcha de la ciudad-estado (Soggin, 1999). Al contrario, estaban 
sometidos a la tributación excesiva y empobrecedora, que suscitó en un momento dado el caldo 
de cultivo para sublevaciones coyunturales, y luego para la búsqueda de un modelo alternativo en 
las montañas, a las que no podían acceder los carros de las ciudades-estado. 

 Cualquiera de las tres explicaciones muestra que las ciudades estuvieron relacionadas 
con el origen de Israel, y que fundamentalmente dicha relación estuvo catalogada en términos 
negativos, por la hostilidad y opresión que ejercieron sobre las aldeas vecinas y por el culto a las 
divinidades cananeas que irradiaban como aval ideológico de la dominación. La valoración nega-
tiva recaía no tanto en la ciudad en sí misma y como tal, cuanto en lo que representaba y en la 
manera injusta y opresora como actuaba con las aldeas y campesinos; es decir, en el sistema 
socio-político-económico-cultural que representaba y legitimaba. Esto se confirma en el hecho de 
que algunas ciudades comenzaron a cumplir un papel importante en el pueblo de Israel, una vez 

fueron “despojadas” de la carga “opresora” que tenían. Primero que todo tenemos las llamadas 
ciudades refugio, destinadas a salvar la vida del homicida involuntario, es decir, de aquel que 
hubiera matado sin intención a un israelita. De ellas se da abundante testimonio en Num 35; Dt 
4,41-43; 19; Jos 20. Aparecen también aquellas ciudades que fueron conquistadas por las tribus, y 
ocupadas por ellas para erigir su nuevo proyecto de vida y de sociedad centrado en Yhwh y en 
unas condiciones sociales más o menos igualitarias. Y entre ellas se destaca Jerusalén, una ciudad 
Jebusea conquistada por David y que se convertirá en el centro político-religioso de Israel: 2Sm 
5,6-10, bendecida por Yhwh con la presencia del arca: 2Sm 6 (Breneman, 1989). 

 Desafortunadamente la opresión de la que fueron liberados los que estaban esclavizados 
en Egipto y la constitución de Israel como pueblo de seres humanos libres, poco a poco se fue 
introduciendo en su misma organización social, política y económica. Textos como Jc 9,7-20: el 
apólogo de Jotam y 1Sm 8,11-18 en el que se describe el estatuto y las prerrogativas del rey, 
denuncian el peligro de la transformación política que está aconteciendo con la configuración del 
sistema monárquico. Esto aparecerá en la macabra lucha por la sucesión al trono de David y en el 
reinado de Salomón. 1Re 4,7-19 da una lista de los gobernadores que administraban los 12  distri-
tos creados por el Rey. Se trata de una novedad significativa, pues “Salomón deja a un lado las 
autoridades del pueblo e impone sus propias autoridades, estableciendo un gobierno piramidal” 
(Pixley, 2002, p. 29). 1Re 4,21-28 muestra que cada uno de los gobernadores era responsable de 
recoger el tributo necesario para el sostén del aparato estatal durante un mes al año. Además del 
tributo en especie, Salomón introdujo también el tributo del trabajo forzado, de la leva: 1Re 4,6; 
5,27-30. Así logró construir el templo, y luego dedicó las levas a la construcción de mejores defen-
sas para Jerusalén, de palacios para sus esposas; a la construcción de ciudades de aprovisiona-
miento y guarnición como Gazer, Betorón, Balat y Tamar, y a la construcción de establos para sus 
caballos de guerra: 1Re 9,15-24. La afirmación de 1Re 9,22 de que Salomón no empleó israelitas 
en los trabajos forzados no coincide con la evidencia del capítulo 5 ni con 1Re 11,28. Por lo tanto, 
“la estructura social del reino de Salomón se parece al esquema clásico del modo de producción 
tributario, con la única diferencia que el rey siempre estaba formalmente sometido a la ley de 
Yhwh” (Pixley, 2002, p. 30). Cuando murió Salomón fue sucedido por Roboam, quien antes de ser 
proclamado rey recibió la petición del pueblo en estos términos: “Tu padre endureció nuestro 
yugo, más tú ahora aligera la dura servidumbre de tu padre y el pesado yugo que impuso sobre 
nosotros y te serviremos” (1Re 12,4). Bien sabemos que Roboam desechó la demanda del pueblo 
diciéndoles: “Mi padre agravó su yugo, y yo recargaré ese yugo; mi padre les castigó con azotes, yo 
les castigaré con escorpiones” (1Re 12,14). Ante tal rechazo, el pueblo reaccionó no reconociendo 
la autoridad del nuevo monarca y separándose del Israel unido, con la consigna de la antigua liga 
tribal igualitaria: “A tus tiendas Israel” (1Re 12,16). Y así se consolidó la división de Israel, interpre-
tada teológicamente como querida por Dios, a través de la voz de los profetas Ajías de Silo (1Re 
11,29-39) y Semaías (1Re 12,22-24). Así entonces frente a una monarquía opresora, centralizada 
en Jerusalén, Jeroboam proclamado rey por las tribus del norte, hace de Siquem su capital provi-
sional (1Re 12,20-25), pero con un matiz diverso a Jerusalén, pues Siquem era una antigua ciudad 
que guardaba el recuerdo de la gran asamblea que convocó allí Josué (Jos 24), aunque luego lo 
que nació como alternativa terminará siguiendo los mismos parámetros judaicos. La ciudad 
entonces vuelve a jugar un papel importante en cuanto representación de dos proyectos sociales 
opuestos. 

 Analizando los cambios producidos por la monarquía Sicre (1984) plantea que “el primer 
cambio afecta directamente la estructura social tribal, que se ve afectada por la centralización 

política, el urbanismo, la organización del ejército, el nombramiento de gobernadores, etc.” (p.69). 
El segundo cambio lo constituye el proceso de urbanización, que se ejemplifica en Jerusalén. Se 
debe notar que la gran expansión de Jerusalén tuvo lugar durante el reinado de Josías, después 
de la caída del reino del norte y resultado en gran parte de una emigración israelí. Pero ya en 
tiempos de Salomón el número de habitantes se duplicó. Un fenómeno parecido pudo ocurrir en 
Jasor, Meguiddo, Guezer, Bejorón, Balaat, etc. (Sicre, 1984). Este crecimiento de las ciudades fue en 
parte el resultado de un nuevo control sobre más recursos de los necesarios para la mera subsis-
tencia. Recursos que en gran parte fueron adquiridos por el abuso del poder. “El desarrollo de la 
vida ciudadana se basa en los precarios fundamentos de la esclavitud, la explotación, el trabajo 
forzado y unos impuestos extremadamente altos” (Neufeld, citado por Sicre, 1984, p. 70). El tercer 
cambio tiene que ver con la estratificación social. Ha aparecido una clase dirigente y administrati-
va empecinada en la defensa de sus intereses (ver consejeros de Roboam: 1Re 12); un gran 
número de personas al servicio de los anteriores; un ejército cada vez más profesional y una clase 
trabajadora al servicio de la corona. Esto obliga también a una diversificación del trabajo y de las 
profesiones. El cuarto dato de interés se refiere a los bienes de la corona y su administración. 
“Antes de la monarquía sólo existen territorios comunitarios y territorios privados. Aparecen ahora 
las propiedades de la corona, indispensables para pagar a los empleados de la corte, a los milita-
res, y para las herencias de los hijos del rey” (Sicre, 1984, p. 71).

 Dado que el profetismo corre paralelo al surgimiento de la monarquía, los cambios que 
fueron afectando la estructura de Israel como pueblo de Yhwh fueron objeto de su denuncia. 
Tenemos a Miqueas que hará una gran crítica contra Jerusalén, dado que como capital era el 
centro de las injusticias, porque en ella estaban concentrados los poderes civiles, militares y 
religiosos (Miq 3,9-12). Amós posee oráculos contra las naciones extranjeras y oráculos contra 
Israel. En los primeros el profeta denuncia cómo dichas naciones descargaban su odio, crueldad y 
codicia en los pueblos vecinos, mientras que al hablar de Israel manifiesta que la opresión la 
realiza dentro del mismo pueblo, que aparece claramente dividido entre poderosos y débiles, 
pobres y ricos, opresores y oprimidos. Oseas, por su parte, se concentra en la denuncia de la espiral 
de violencia (Sicre, 1984). Y así sucesivamente podrían aludirse muchos textos y oráculos proféti-
cos de denuncia, que nos muestran una predicación contra la excesiva confianza que los israelitas, 
y especialmente los dirigentes pusieron en el poder, en alianzas con otros países, en la defensa 
militar y en la riqueza.

 Propiamente sobre la manera como aparecen consideradas las ciudades en la tradición 
profética, se sigue un trabajo de Breneman (1989) quien plantea que los profetas del Antiguo 
Testamento no muestran prejuicios ni en favor ni en contra de las ciudades. Es cierto, mencionan 
varias ciudades en sus mensajes de juicio, pero su enfoque es más bien en función de las naciones 
y pueblos. Cuando hablan de Damasco, Gat, Tiro o aun Babilonia, casi siempre están pensando en 
el pueblo que aquella ciudad representa. Un ejemplo es la colección de oráculos que profetizan 
castigo y destrucción sobre varios pueblos en Is 13-23; allí se encuentran oráculos sobre Babilo-
nia, Asiria, Filistea, Moab, Damasco, Etiopía, Egipto, Duma, Jerusalén y Tiro. Nótese que se mencio-
nan varias ciudades, pero en función de las naciones que representan. Is 1,10 se refiere a Sodoma 
y Gomorra como símbolos de maldad aplicados a Jerusalén: En 1,21 dice el profeta que la ciudad 
fiel (Jerusalén) se convirtió en ramera. Más adelante, en 13,20, Isaías profetiza que Babilonia no 
será habitada nunca más, profecía cuyo cumplimiento es confirmado hasta hoy día. Otra vez, en 
17,1, dice que Damasco será destruida. En un pasaje "apocalíptico" alaba a Dios por sus grandes 
obras, "Porque convertiste la ciudad en montón, la ciudad fortificada en ruina" (Is 25,2).

 Jeremías también tuvo que anunciar la destrucción de Jerusalén (6,1) y predecir su caída 
ante Babilonia: "Entregaré asimismo toda la riqueza de esta ciudad (...) y los llevarán a Babilonia" 
(20,5; cf. 38,3). Pero una vez deportados a Babilonia, Jeremías los exhorta a establecerse y saber 
vivir en dicha ciudad: “procuren la paz de la ciudad a la cual les he deportado, y rueguen por ella 
a Yhwh; porque en su paz tendrán ustedes paz" (29,7). También anuncia el profeta que más tarde, 
Babilonia también será "montones de ruinas, morada de chacales, espanto y burla" (51,37), un 
"objeto de espanto entre las naciones" (51,41).

 Ezequiel dice que Dios puso a Jerusalén "en medio de las naciones" pero el pueblo 
desechó sus decretos y sus mandamientos (5,5). En los capítulos 27 y 28 habla de Tiro como una 
ciudad orgullosa por todo su comercio internacional y su riqueza; y anuncia su destrucción: 
"vendrás a ser espanto, y para siempre dejarás de ser" (27,36). Sofonías llama a Jerusalén la ciudad 
rebelde (3,1). El tono de denuncia profética, cuando se refiere a Jerusalén o a otras ciudades de 
Israel, pretende mostrar que la confianza no ha sido puesta en el Señor sino en las murallas de la 
ciudad (Dt 28,52), en el ejército, en la corte, en el mismo rey, en el templo o incluso en las poten-
cias extranjeras que se muestran aliadas. Frente a lo cual, la tradición bíblica afirmará con insis-
tencia: “Si Yhwh no edifica su casa en vano se esfuerzan quienes la edifican, si Yhwh no guarda la 
ciudad, en vano vigila el guardián” (Sal 127,1). Y en otra parte Jeremías dirá: 

Así dice el Señor: Maldito el hombre que en el hombre confía, y hace de la carne su fortaleza, y 
del Señor se aparta su corazón.  Será como arbusto en el yermo y no verá el bien cuando venga; 
habitará en pedregales en el desierto, tierra salada y sin habitantes.  Bendito es el hombre que 
confía en el Señor, cuya confianza es el Señor. Será como árbol plantado junto al agua, que 
extiende sus raíces junto a la corriente; no temerá cuando venga el calor, y sus hojas estarán 
verdes; en año de sequía no se angustiará ni cesará de dar fruto (Jer 17,5-8).

  Este recorrido somero por varios textos proféticos, daría la impresión de una visión nega-
tiva sobre la ciudad. De hecho, algunos autores modernos, como el controvertido Jacques Ellul, 
teólogo protestante francés en su obra Sans feu ne lieu. Signication biblique de la grande ville, 
después de hacer una mirada a los textos bíblicos, y especialmente proféticos, exhibe un tono 
negativo frente a la ciudad, que sin negar la posibilidad de humanizarla cree que su problema 
fundamental reside en estar maldecida de manera incurable, lo que aparece, según él, explícito en 
Is 47; Jer 5,1-8 (Morin, 1990). De otro lado, está la consideración de Comblin (1972) quien piensa 
que “la ciudad está atravesada por la ambivalencia. La salvación ha entrado en ella, aunque no 
haya logrado transformarla” (p. 389). La ciudad es una de las grandes expresiones del genio 
humano. Los profetas no las condenan por ser ciudades sino por estar unidas a estructuras socia-
les injustas, opresoras y excluyentes. De ahí que abunden los textos en los que aflore un tono de 
esperanza. Ezequiel dice: “Así ha dicho Yhwh el Señor: ... haré también que sean habitadas las 
ciudades, y las ruinas serán reedificadas” (36,33). Y termina su libro diciendo: “El nombre de la 
ciudad desde aquel día será Yhwh (´adonay) šammâ” (Yhwh está allí, 48,35). Sofonías mira hacia 
un resto glorioso: “En aquel tiempo se dirá a Jerusalén (...) Yhwh está en medio de ti, poderoso...” 
(3,16-17). Asimismo, Zacarías habla de un día cuando “Jerusalén se llamará Ciudad de la Verdad” 
(8,3). Estas profecías de un tiempo glorioso para la Ciudad Santa muestran que tal victoria viene 
de la obra del Mesías. "Y derramaré sobre la casa de David, y sobre los moradores de Jerusalén, 
espíritu de gracia y de oración; y mirarán a mí, a quien traspasaron..." (Zac 12,10).

 Este tono de esperanza profética se expresa en 65,17-25, en el que Yhwh expresa sus 
sueños y promesas con respecto a Jerusalén como símbolo de lo que quiere realizar y que se dé 

en su pueblo. De manera sugestiva, Breneman (1989) a quien se ha citado varias veces, sigue en 
uno de sus textos el estudio que hace Roberto Linthicum del texto isaiano, en el que evidencia  
algunas características que Dios promete para Jerusalén y que quiere para la ciudad:

a) Gozo para el pueblo de Dios (vv. 18-19).
b) Salud y vida larga, sin mortandad infantil (vv. 20, 22a).
c) Vivienda adecuada (vv. 21-22).
d) Desarrollo económico, justo, adecuado y seguro (vv. 21-23a).
e) Una relación personal con Dios de parte de cada individuo (vv. 23-24).

 Así pues, la ciudad expresa el sueño de Dios para la humanidad: una comunidad de 
hermanos, con dignidad, igualdad y en relación íntima con Él (p. 5).

La ciudad en el NT

El NT tiene como trasfondo socio-histórico tres ámbitos: el helenístico, el romano y el judío. Si 
bien en el tiempo de Jesús y de las primeras comunidades cristianas, el dominio era del imperio 
romano, culturalmente estaba presente la marca del helenismo. Una de sus expresiones fueron 
las ciudades helenistas que se fundaron a lo largo de la costa (Tolemaida, Cesarea, Gaza) y a lo 
largo de las arterias de comunicación (Samaría, Escitópolis, Filadelfia, Séforis y Tiberíades), así 
como la Decápolis al otro lado del Jordán. La ciudad servía también de baluarte de seguridad y de 
dominio de la zona. Así pues: “la ciudad helenista era un elemento de orden público, además de 
ser un centro económico y cultural. Su cultura, su economía y su política produjeron un gran 
cambio en la vida y en el comportamiento de la población local” (Segalla, 2004, p. 11). El comercio 
comenzó a ser decisivo, facilitado ahora por la lengua común, la red de comunicaciones, el tráfico 
naval en el Mediterráneo y la moneda que iba adquiriendo mayor importancia para sustituir al 
intercambio. Se creaban nuevos mercados y grandes emporios en las grandes ciudades y en las 
que estaban cerca de los puertos, como Antioquía, Corinto, Gaza y Tolemaida. La espina dorsal de 
la economía helenista seguía siendo, sin embargo, el campo. Se hacía valer el principio de que la 
tierra conquistada con la espada pertenecía al conquistador. La tierra conquistada era vendida o 
dada en alquiler a los amigos o utilizada para establecer colonias de veteranos. Y en general se 
observa una orientación de la pequeña propiedad hacia el alquiler, subarriendo y contrato con 
medieros. La situación empeoraba con guerras, hambrunas, impuestos excesivos con amenaza de 
esclavitud ante la imposibilidad de pagarlos y los gastos de sostenimiento de las tropas. Esto 
generó, entre otras cosas, el fenómeno del bandolerismo en los campos y en las grandes vías 
(Segalla, 2004). 

 La otra característica de la economía helenista era el sistema de impuestos. Palestina 
poseía un doble sistema impositivo: el religioso y el político. En cuanto a los impuestos políticos, 
además de los estatales estaban los locales, aplicados por Herodes el Grande para sostener su 
ambicioso programa de construcciones. El desarrollo comercial y el cosmopolitismo iban acompa-
ñados de un cambio moral y religioso. Se daba una especie de vacío de valores que se intentaba 
colmar con las diversas propuestas religiosas, que se desplazaban de Oriente a Occidente: filóso-
fos itinerantes y religiones mistéricas. El ambiente cultural helenista –filosófico, religioso y social- 
fue asumido sustancialmente por la república romana y más tarde por el imperio. La unidad políti-
ca del gran imperio, las fáciles comunicaciones por tierra y por mar, la relativa tolerancia religiosa 
y la búsqueda de salvación de un pueblo inquieto, fueron otros tantos elementos que facilitaron 
la difusión del cristianismo (Segalla, 2004).

 El imperio romano estaba esparcido por un inmenso territorio que, a comienzos del siglo 
I podía llegar a cincuenta millones de habitantes. La población se concentraba sobre todo en las 
grandes ciudades, construidas casi siempre en las costas del Mediterráneo, a la orilla de los gran-
des ríos o en lugares protegidos de las llanuras más fértiles. Dos ciudades destacaban sobre todas. 
Eran sin duda las más nombradas entre los judíos de Palestina: Roma, la gran capital, con un 
millón de habitantes, a donde había que acudir para resolver ante el César los conflictos más 
graves; y Alejandría, con más de medio millón de moradores, donde había una importante colonia 
de judíos que peregrinaban periódicamente hasta Jerusalén. 

 Las ciudades eran, por decirlo así, el nervio del Imperio. En ellas se concentraba el poder 
político y militar, la cultura y la administración. Allí vivían, por lo general, las clases dirigentes, los 
grandes propietarios y quienes poseían la ciudadanía romana. Estas ciudades constituían una 
especie de archipiélago en medio de regiones poco pobladas, habitadas por gentes incultas, 
pertenecientes a los diversos pueblos sometidos. De ahí la importancia de las calzadas romanas, 
que facilitaban el transporte y la comunicación entre las ciudades, y permitían el rápido desplaza-
miento de las legiones (Pagola, 2007, p. 8). 

 Si se acepta que la política imperial romana fue una gran promotora de la urbanización 
en el mundo antiguo, debemos entender la naciente simbólica cristiana influida por esta realidad. 

 Del cristianismo urbano nos han quedado mejores documentos que del rural, a tal punto 
que la fe cristiana llegó a entenderse predominantemente desde los parámetros impuestos por 
las síntesis elaboradas en los medios urbanos (Miguez, 1996). El NT habla de la expansión del 
cristianismo fuera de Palestina hacia Occidente y en especial hacia las ciudades de Asia Menor y 
de Grecia. Se dejaron en el olvido tres áreas geográficas que fueron esenciales en los orígenes del 
cristianismo. En primer lugar, se olvida el área de Galilea, Samaría y Siria del Sur, que es la cuna 
más antigua y fundamental de los orígenes del cristianismo. En segundo lugar, se deja casi fuera 
del horizonte el norte de África: Egipto, Etiopía, Cirenaica y Libia. Por último, se excluye de nuestro 
imaginario la expansión del cristianismo hacia Oriente. El Mediterráneo, que fue el espacio de 
expansión del cristianismo, era un espacio cerrado, ocupado por el imperio y cuya única apertura 
era el Oriente: Siria oriental, Mesopotamia, Asia central, India y China (Richard, 1996).

 Galilea era un punto clave en el sistema de caminos y rutas comerciales del Próximo 
Oriente, pues permitía la comunicación entre los pueblos del desierto y los pueblos del mar. La vía 
marís o “camino del mar”, era una gran ruta comercial que partía desde el Éufrates, atravesaba 
Siria, llegaba hasta Damasco y descendía hacia Galilea para atravesar el país en diagonal y conti-
nuar luego hacia Egipto (Richard, 1996). Bajo Herodes Antipas, Galilea conoció dos ciudades al 
estilo helenístico; Tiberíades, a orillas del lago de Galilea, construida por el rey citado en honor 
del emperador Tiberio; y Séforis sólo a unos seis o siete kms de Nazaret. 

 Dentro de este enorme imperio, Jesús no es sino un insignificante galileo, sin ciudadanía 
romana, miembro de un pueblo sometido, incluso dentro del cual es situado en una zona marginal 
y en una aldea que causa la pregunta de Natanael: ¿De Nazaret puede haber algo bueno? (Jn 1,46). 
Dicha procedencia de Nazaret es confirmada por todas las capas sucesivas de las tradiciones 
evangélicas. Se trataba de un lugar tan insignificante que ni el evangelista Mateo, que acostumbra 
añadir a los principales acontecimientos narrados, lo que llamamos citas de reflexión o probati-
vas, pese a que en Mt 2,22-23 usa la frase introductoria “para que se cumpliera lo que dijeron los 
profetas” no logra encontrar una profecía específica para justificar la residencia y la educación de 

Jesús en la aldea de Nazaret (Segalla, 2004). La ubicación de Belén como lugar de nacimiento 
responde más a un interés cristológico. En Nazaret, Jesús vivió prácticamente lejos de las grandes 
rutas. Sólo cuando vino a Cafarnaún, un pueblo importante al nordeste del lago de Galilea, pudo 
conocer la vía marís. Jesús nunca se aventuró por las rutas del Imperio. Sus pies solo pisaron los 
senderos de Galilea y los caminos que llevaban a la ciudad santa de Jerusalén. 

 Durante su ministerio público, Jesús se movió en el ámbito de las aldeas y de algunas 
ciudades. Las aldeas o ciudades alrededor del lago fueron centro de operaciones de la actividad 
en Galilea. De hecho, es frecuente la mención de la diversidad de lugares por los que pasaba: 
“aldeas, ciudades o campos” (Mc 6,56; Mt 9,35; Lc 8,1; 13,22). Es de advertir que algunas veces los 
autores no establecen las diferencias entre los diversos lugares y usan de manera intercambiable 
ciudad por aldea o viceversa. Caso típico es la referencia a Betsaida, que mientras Mt 11,20 la 
llama ciudad, en Mc 8,23-26 es denominada dos veces aldea. Lo cierto es que Jesús y sus discípu-
los desarrollan una actividad itinerante por aldeas, ciudades y campos que ha quedado registrada 
en los Evangelios. Es necesario advertir que éstos no mencionan ningún contacto de Jesús con 
Tiberíades y Séforis, las dos ciudades helenísticas de Galilea, que sirvieron como capitales del 
gobierno de Antipas, a quien Jesús llamó “zorro” (Lc 13,32).

 Algunos estudiosos, para reivindicar el carácter aldeano-campesino de Jesús, han querido 
proyectar en él una animadversión contra las ciudades, apoyándose en aquellos textos en los que 
pronuncia ayes contra Corazaín, Betsaida, Cafarnaun y Jerusalén o en los que anuncia y llora la 
destrucción de la que Jerusalén será objeto (Lc 10,13-16; 13,34; 19,41-44; 21,20; Mt 11,20-24; Mt 
23,37-38). Pero Jesús lo que condena o denuncia no es la ciudad en sí, sino la estructura en la que 
ésta se inscribe, llena de orgullo, prepotencia y cerrazón, enceguecida con una confianza que no 
está puesta en Dios. Ni la actividad que él realizó en Jerusalén, ni sus palabras de denuncia ni su 
llanto por la ciudad, lograron llevar a la fe a las autoridades religiosas de la ciudad ni a aquellos 
que se dejaron manipular. Jerusalén es el lugar en el que fue asesinado Jesús. Lo llevan fuera de 
la ciudad (Mc 15,20; Mt 27,32; Jn 19,17) y allá lo crucifican. Y así, desde la simbólica bíblica, se 
puede decir que el que nació fuera de la aldea (no acogido en las casas) murió también fuera de 
la ciudad (rechazado por las autoridades religiosas). Jerusalén también se convierte en el lugar de 
la resurrección, y según la obra lucana, el espacio desde donde se irradiará y legitimará la 
propuesta de Jesús. En tal sentido, el cristianismo comienza a configurarse en el corazón de la 
tradición e institucionalidad judía. Lucas lo menciona con detalle: después de la ascensión los 
discípulos permanecen en Jerusalén; son instruidos durante 40 días, y luego reciben el Espíritu 
Santo (Lc 24,52-53; Hch 1,3; 2,1ss). Y nos indica a su vez de manera precisa, el programa expansivo 
que recorrerá el Evangelio de Jesucristo: “serán mis testigos en Jerusalén, en toda Judea, en Sama-
ría y hasta los confines de la tierra” (Hch 1,8). 

 No podemos olvidar que, según la tradición de Marcos y Mateo, la continuidad del movi-
miento de Jesús después de la resurrección acontece en Galilea: Mc 14,28; 16,7; Mt 28,7.16-20. 
Esto responde a la lectura reduccionista de los Hechos que pone como lugares en los que se origi-
nó y fue desarrollando el cristianismo solamente a Jerusalén y las ciudades helenistas de Asia, 
Macedonia, Acaya y Roma. Cada vez más los especialistas, gracias a los estudios sobre el Evangelio 
de Marcos y la fuente Q, ubicados en Galilea y en el sur de Siria, han reconocido la importancia de 
Galilea en los orígenes del cristianismo (Richard, 1996). 

 En la visión teológica de Lucas sobre los orígenes del movimiento cristiano, Jerusalén 
aparece como el escenario de la vida de las comunidades, lo que  es presentado en tres sumarios 

que dan cuenta de la visión “ideal” de la comunidad primitiva y de sus características y prácticas 
(Hch 2,42-47; 4,32-35; 5,12-16). Después del asesinato de Esteban, los cristianos helenistas se 
dispersan y llegan a las regiones de Judea y Samaría. Es decir, son los responsables de sacar el 
Evangelio de Jerusalén. Y en función de esta misión de los helenistas el autor ofrece dos relatos 
que tienen como escenarios las ciudades Damasco y Cesarea, en las que aparecen como persona-
jes centrales Pablo y Pedro. Según Hch 9 es en Damasco, fuera de Palestina, donde Pablo recupera 
la vista y se reencuentra a sí mismo, ya no para perseguir a los del camino sino para seguirlo con 
ellos. Pedro, por su parte, se encuentra en Cesarea con Cornelio, el centurión y allí comienza a abrir 
la puerta de acceso al movimiento cristiano a los no judíos. Cesarea, una ciudad emblemática 
construida por Herodes en honor al César, adquiere ahora importancia para el movimiento de los 
seguidores de Jesús. Inmediatamente después, Hch 11,19-30, Lucas describirá la comunidad de 
Antioquía y su importancia. Antioquía era una gran ciudad, la tercera después de Roma y Alejan-
dría. Es aquí donde el movimiento cristiano, nacido en las aldeas y pequeñas ciudades, en torno al 
lago y campos de Galilea, comienza a convertirse en un movimiento ciudadano (Segalla, 2004). 
Hch 11,26 indica que fue en Antioquía donde por primera vez se llamó cristianos a los discípulos. 
Los habitantes de Antioquía perciben la diferencia entre los judíos y los que creían en Cristo y les 
otorgan ese nombre para identificarlos. Es pues, en la ciudad donde comienza a perfilarse y 
definirse la identidad de los cristianos.
 
 Antioquía se convertirá en el centro de operaciones de la misión y de los viajes de Pablo, 
que permitirá llegar al Asia Menor, a Grecia y a Italia fundando comunidades en las ciudades, 
alrededor de las casas. A partir de Hch 13, Lucas presenta el papel determinante de Pablo en la 
expansión y se puede llamar urbanización del movimiento cristiano. De esta forma, en la periferia 
de las ciudades del imperio grecorromano, se constituyeron casas-comunidades que significaban 
un espacio de rescate de la dignidad de las personas y de la vivencia de la ciudadanía para los que 
eran considerados pecadores e impuros, por el judaísmo oficial, y no-ciudadanos por las leyes y 
poderes dominantes.

 Las primeras comunidades cristianas se estructuraron como asociaciones de iguales. 
Algunas personas con cierto poder económico, que se convertían al cristianismo, abrían sus casas 
y proporcionaban espacio y recursos para la comunidad, como un tipo de patrocinadores. Estas 
casas pasaban a ser un centro de reuniones cristianas, una “iglesia doméstica” o casa de fe (Gal 
6,10) en las que las reglas consuetudinarias de comportamiento, jerárquicas y patriarcales, no se 
aplicaban más (Gal 3,28). Las iglesias domésticas proporcionaban un espacio en el que las muje-
res, los clientes, exesclavos, esclavos, migrantes y las demás personas social, religiosa y política-
mente marginadas —o por ser mujeres o por ser consideradas impuras, pecadoras o no-ciudada-
nos— podían alcanzar más allá de autoridad religiosa, autoestima y dignidad. La asamblea de los 
ciudadanos se llamaba ekklesía, la asamblea de los cristianos, que en su gran mayoría eran consi-
derados no-ciudadanos, también se llamaba ekklesía, de donde vino la palabra iglesia. La ekklesía 
cristiana era un espacio de ciudadanía para las personas sin ciudadanía. Como asociaciones de 
iguales, las comunidades cristianas estaban en conflicto con la marginación, la jerarquización y el 
patriarcalismo de la sociedad grecorromana, de la misma forma que el movimiento de Jesús lo era 
respecto de Palestina (Dietrich, 1999). Tampoco se pueden desconocer los problemas que aqueja-
ron a estas comunidades que presentaban una imagen romántica e idealizada. El típico ejemplo 
de las múltiples y varias problemáticas que se presentaron lo tenemos en la comunidad de Corin-
to, cuyo mejor testimonio se halla en las cartas que Pablo les escribió.

 Es necesario reconocer que, detrás de esta expansión cristiana, se encuentra el judaísmo 
helenista de la diáspora. Fenómeno abierto al diálogo con la cultura griega, que participaba de la 
vida de las ciudades donde se encontraban. Este tipo de judaísmo, rechazado por el judaísmo 
oficial de Yamnia, se convirtió, de alguna manera, pese a los conflictos que pudieron haber tenido 
con los cristianos, en una cierta ayuda para éstos (Segalla, 2004).

 La ciudad se convierte, al final del NT, en figura para hablar de la utopía: de aquello que 
se espera. Hebreos lo presenta así en 11,10-16; 13,14. Y por su parte, el Apocalipsis, si bien usa la 
imagen de la ciudad para representar dos proyectos en contienda: Jerusalén celestial – Babel, se 
concentra en el tono esperanzador de la imagen de la ciudad celestial. La última palabra de la 
revelación es el nombre de la ciudad: la nueva Jerusalén. El último acto de la historia divina es la 
manifestación de la ciudad de Dios. Esta historia que empezó en el jardín al principio del Génesis 
termina en una ciudad en el último capítulo del Apocalipsis. La Nueva Jerusalén incorpora 
algunos elementos del Edén: hay un río y está el árbol de la vida. Sin embargo, no se sugiere 
volver al Edén. La esperanza es la Nueva Jerusalén. Dios incorpora en su proyecto las realizaciones 
de la creatividad del hombre. Según Apocalipsis, en esta ciudad habrá gente de toda tribu y lengua 
y pueblo y nación; será una comunidad. La imagen no es individualista. La encarnación de la fe es, 
en este caso, una ciudad y no un individuo (Breneman, 1989).

Conclusiones

1. Existe una estrecha relación entre el surgimiento de las ciudades y la Sagrada Escritura 
debido a la cercanía de ambientes históricos, geográficos y culturales.

2. Desde la etimología de los términos bíblicos usados para referirse a la ciudad, se infiere 
que su significado básico estaba relacionado con las murallas y con la defensa.

3. Las ciudades son creaciones humanas. En ellas se conjuga toda nuestra paradoja y 
ambivalencia humana, por eso la ciudad está vinculada con la esencia del hombre. Bien 
definirá Aristóteles al hombre como un animal político, es decir, un hombre de la polis, 
de la ciudad. Además, en la ciudad se encuentran reunidas todas las realidades de 
nuestro tiempo: ciencia, técnica, industria, socialización, democracia y libertad.

4. La ciudad en el AT es valorada de acuerdo con el proyecto al que sirve. Si bien en sí 
mismas, son neutras, ellas existen relacionadas con  proyectos y sistemas que determi-
nan su evaluación. La denuncia profética que se les hace está referida a su puesta de 
confianza en las murallas, el rey, el ejército, las riquezas y los pueblos vecinos y se 
olvida la centralidad de la confianza en el Señor.

5. El carácter mayoritariamente rural del pueblo de Israel queda reflejado en el lenguaje 
y en varias figuras e imágenes usadas en el Antiguo Testamento. Por su parte, aunque 
Jesús vivió y creció en un pueblo agricultor, en los demás escritos del NT se transpira 
un ambiente más urbano, especialmente en las cartas de Pablo. Será así como, poco a 
poco, el cristianismo se irá consolidando como un movimiento urbano. La expansión 
del movimiento cristiano permitió romper moldes geográficos (lo rural); culturales (los 
no judíos o gentiles) y religiosos (los aparentemente impuros), y convertirse en verda-
deras propuestas de vida (Gal 3,28) que fueron socavando las bases ideológicas del 
imperio romano.

6. Nuestras ciudades colombianas son testigos y escenarios de fenómenos tales como la 
creciente desigualdad, la polarización de posiciones políticas, el crecimiento del 
desplazamiento forzado, la violencia y la delincuencia común, el consumo y tráfico de 
estupefacientes, la reaparición de los paramilitares con las llamadas bandas emergen-
tes, la actuación criminal de las guerrillas que nacieron con propuestas de transforma-
ción social y el recrudecimiento de la política guerrerista del Estado en detrimento de 
la implementación de planes sociales para la población. Por estas razones, se puede 
caer en tendencias de pesimismo extremo en la consideración de la ciudad o en valora-
ciones teñidas de optimismo ingenuo. Hoy por hoy, se nos exige una actitud de sano 
realismo para que, conociendo y valorando críticamente lo que la ciudad nos ofrece, 
busquemos y soñemos posibilidades reales de hacer presencia cristiana. La imagen de 
la Jerusalén celestial, antes que llevarnos a evadir nuestras responsabilidades históri-
cas, nos dinamiza para hacer realidad el sueño de Dios para la humanidad.
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Trabajo, profecía y vida cotidiana:
Un abordaje a partir de los profetas Amós y Oseas2

Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Perspectivas bíblicas sobre la ciudad

Resumen

El presente texto se acerca reflexivamente a la manera en la que la Sagrada Escritura se refiere a 
la ciudad. En un primer momento, se hace una mirada general a los orígenes de la ciudad. Segui-
damente, se trata la cuestión terminológica y etimológica en la Biblia, es decir, las palabras 
utilizadas para referirse al fenómeno urbano. Luego, se hace un acercamiento a algunos textos y 
tradiciones tanto del Antiguo Testamento (AT) como del Nuevo Testamento (NT) en los que se 
hace referencia a la ciudad y se precisan los elementos centrales de dicho acercamiento. Y, final-
mente, se escriben unas líneas conclusivas.

Palabras clave: orígenes del fenómeno urbano, terminología bíblica sobre la ciudad, opresión de 
las ciudades-estado, denuncia profética. 

Orígenes de la ciudad

Para aludir al fenómeno de la ciudad en la Biblia, es necesario hacer una mirada a los orígenes de 
la ciudad puesto que, por el contexto histórico-geográfico y cultural en el que comenzó a darse 
este fenómeno, existe mucha cercanía con lo que el mundo bíblico indica al respecto. En este 
apartado se sigue fundamentalmente la investigación del P. Francisco Niño (1996). La ciudad es 
un mundo artificial inventado por los seres humanos en cuyo origen se pueden señalar varios 
factores. En primer lugar, la desaparición de múltiples especies animales con las que se había 
alimentado el hombre prehistórico, lo obligó a desarrollar el arte de la pesca y a perfeccionar la 
caza y se ayudó de perros adiestrados para ello (hacia el milenio noveno a.C. en el Asia Menor) 
(Niño, 1996).

 En segundo lugar, las migraciones de las tribus nómadas, determinadas ya no por la 
casualidad, sino por la búsqueda de lugares ricos en hierbas y agua para los animales domestica-
dos. De este modo, los valles de los ríos, especialmente de las zonas cálidas de Oriente Medio, se 
convirtieron en frecuente tentación para renunciar a la vida nómada, para abandonar las cuevas y 
las tiendas y para construir casas con ramas, arcilla o piedra. En tercer lugar y unido a lo anterior, 
surge la agricultura, probablemente a finales de la edad de piedra mesolítica –del 10.000 al 3.500 
a.C.- posiblemente en el sexto milenio a.C., en las altiplanicies de las actuales Persia y Turquía 
(Niño, 1996). 

 De acuerdo con el planteamiento de Holselitz y Schneider (1961) citados por Niño (1996), 

la invención de la agricultura o revolución agrícola determinó la aparición de la ciudad, por la 
posibilidad de aprovisionar a la población de productos alimenticios, lo que produjo la necesidad 
de una tecnología para el desarrollo agrícola. Esta necesidad tecnológica pudo comenzar a resol-
verse gracias a que la agricultura misma había permitido que una mínima parte de la población, 
que había sido liberada de la tarea única de producir para la subsistencia, se dedicara a la inven-
ción de dicha tecnología, y fue así como, en un largo proceso, fueron surgiendo las siguientes 
invenciones: el arado tirado por bueyes, el carro provisto de ruedas, el barco con velas, el control 
elemental del agua y de la irrigación y domesticación de las plantas salvajes.

 Aunque parezca obvio, es necesario caer en cuenta de que estamos hablando del fenó-
meno urbano antiguo, de sus orígenes, del momento en que se dio el paso del campamento a la 
aldea y de la aldea a la ciudad. Unidos a los tres factores ya señalados como determinantes en el 
surgimiento de la ciudad, aparecen otros tales como: la necesidad de organizar la administración 
para negociar con vecinos amigables y defenderse de enemigos hostiles y, finalmente, su necesi-
dad religiosa.

El paso de la aldea a la ciudad es breve, pues tan pronto el hombre fue capaz de perfeccionarse 
en la fabricación de ladrillos secados al sol o cocidos en horno, o de pulir bloques de piedra, no 
se contentó con construir sencillas viviendas y muros, sino que usó su capacidad para erigir 
fortificaciones y edificaciones cuyas dimensiones son hoy admirables (las ruinas de Jericó se 
remontan al 5.000 a.C. y los vestigios de la primera Troya se encuentran en el cuarto milenio a.C.). 
La ciudad, cuyo espacio es limitado por los muros que la circundan, se constituyó en un recinto 
nuevo, artificial y protegido, en donde el hombre podía realizar mejor las funciones de defensa, 
culto, nutrición y propagación. El hombre se protege, pero no se aísla en este recinto, que a su vez 
le permite satisfacer idealmente su innata tendencia a la vida común, el sentido de seguridad y 
dominio, y su espíritu religioso (Niño, 1996, pp. 47-48). 

 “Las primeras verdaderas ciudades que conocemos fueron establecidas por los sumerios 
sobre los ríos Tigris y Éufrates en Mesopotamia entre 3500 y 2500 a.C. Ur, Nipur, Erech, Lagash, 
Uruk y Kish fueron construidas con grandes murallas y fortificaciones” (Breneman, 1989b). Cada 
una de estas ciudades se centraba en la adoración de una deidad sumeria y estaban gobernadas 
por corporaciones de sacerdotes hasta que progresivamente cayeron bajo el dominio de un rey o 
conquistador que puso en ellas la sede de su poder y las constituyeron en ciudades-estado. 

Babilonia, surgirá hacia el año 2000 a.C. a orillas del Éufrates, con un templo como núcleo 
central, al igual que los palacios y jardines, rodeados de murallas (casi todas las ciudades del 
imperio, -Nínive, Korsabad, Sardes, etc.- se construyeron con este criterio de defensa); en torno a 
ese eje se agrupan las casas de los demás habitantes… También en el valle del Nilo comienzan 
a surgir ciudades hacia el año 3.300 a.C. (que adquirirán su esplendor hacia el 2000 a.C., con el 
surgimiento de Tebas y Menfis); las ciudades egipcias, a partir de la particular concepción teogó-
nica se desdoblan en núcleo central religioso y político (una especie ciudad de los muertos, con 
monumentos funerarios, tumbas y residencia de los faraones) y un área poblacional circundante, 
más libremente distribuida (la ciudad de los vivos) (Niño, 1996, pp. 48-49). 

 Es oportuno constatar que una parte significativa de los acontecimientos narrados en la 
Sagrada Escritura sucedieron en el mismo territorio en el que se dio inicio al fenómeno urbano.

Aunque algunas de las ciudades griegas se remontan al segundo milenio a.C. (Creta y Cnosos), la 
multiplicación de este nuevo modelo urbano tendrá lugar en la segunda mitad del primer 
milenio a.C. y marcará el desarrollo sucesivo de la civilización occidental; un primer estadio de 

la polis griega (de mediados del s.VI a mediados del s.IV a.C.) permite observar de nuevo ciuda-
des-estado, que no son concebidas como instrumento o sede de un poder absoluto sino como 
una colectividad que se gobierna de manera independiente, que está atada con fuertes vínculos 
al territorio circundante, y que por lo tanto no tienen una extensión territorial; la libertad como 
valor característico, su carácter abierto, la racionalización de sus medidas, la armonía con el  
entorno rural, la diversidad de funciones, el florecimiento de las artes, y el ejercicio de la política 
son algunos de los elementos que permiten la elaboración del ideal presentado por Aristóteles 
en su Política y la codificación urbanística de Hipódamo de Mileto. Las conquistas de Alejandro, 
la colonización de Asia y del mediterráneo oriental y el surgimiento de las nuevas capitales 
(Alejandría, Antioquía, Pérgamo), hacen diluir los ideales de Atenas como prototipo de ciudad 
griega. Roma, una fundación sobre colinas se transforma en capital mundial, escapa por su 
mismo origen a una planificación de conjunto, pero se convierte en una urbe que pone a su 
servicio todos los recursos del Imperio: numerosos elementos como acueductos e implantes 
higiénicos, organización administrativa y productividad agraria, redes viales y extraordinario 
flujo comercial, construcciones magníficas, servicios colectivos y espectáculos públicos, hacen de 
Roma la urbe por antonomasia; que además se convierte en un laboratorio que multiplica con 
similares características el fenómeno urbano, en toda el área que está bajo su dominio (Niño, 
1996, pp.49-50).

Cuestión terminológica

El Antiguo Testamento usa la palabra hebrea `îr para referirse a ciudad y aparece 678 veces en 
singular, 414 veces en plural, para un total de 1092 referencias. De las cuales, la mayor frecuencia, 
sumando singular y plural se da en: Jos (158),  Jer (137); 2 Cr (89), 2 Re (66), Ez (61), Dt (58), Jue (56), 
1Re (51), Nm (49), Gn (48), Is (46), 2Sm (45), 1Sm (38) y 1Cr (37). Del total de veces que aparece 
citada la palabra, el 70% corresponde a los libros del Pentateuco y libros históricos. Es preciso 
manifestar que la palabra `îr o al menos la misma raíz se encuentra en varias lenguas semíticas: 
ugarítico, fenicio, hebreo extrabíblico, antiguo árabe meridional, para hacer referencia al mismo 
fenómeno. En su significado básico `îr alude a cualquier clase de fortificación (Hulst, 1978). 

 En arameo bíblico ciudad se escribe qirya, mientras que en hebreo qîr significa “pared, 
muro”. Suponiendo un cambio de ‘ y a, se ha querido unir la raíz qr con ‘r y se ha aceptado como 
posible significado “lo que es protegido por un muro de piedra”, pero esta relación es dudosa. Si 
bien, es posible entender, en muchos casos, `îr como asentamiento protegido por murallas, no se 
trata de una definición válida para todos los casos por cuanto a îr se le puede aplicar a toda 
colonia habitada más o menos permanentemente, protegida por un “castillo” o por un simple 
vallado (Hulst, 1978). “Dt 3,5 menciona junto a las ciudades fortificadas, con grandes murallas, 
portones y cerrojos, las múltiples `ärê happüräzî ‘colonias de campesinos’, sin murallas desde 
luego, que apenas ofrecían protección o que solo estaban cerradas de forma primitiva” (Hulst, 
1978, p. 348). Se trata de “ciudades abiertas” como traducen las versiones Nácar-Colunga y Cante-
ra-Iglesias, es decir, de lugares abiertos, aldeas de campesinos tanto en Dt 3,5 como en 1Sm 6,18 
y Est 9,19a.

 “Lv 25,29.31 distingue entre `îr Hômâ ciudad amurallada y Hácër poblado sin murallas, 
pero sí con algún sistema de protección contra animales salvajes y gente enemiga” (Hulst, 1978, 
p. 348). Según Schökel (1999) Hômâ significa muralla, murallón, muro, antemuralla; mientras que 
Hácër significa cercado, atrio, zaguán, alquería, cortijo, aldea, caserío, patio. Lo cierto es que los 
poblados de los israelitas que se hicieron sedentarios en Canaán, serían al principio muy primiti-
vos pero, más tarde, en la época de los reyes, los colonos se aficionarían lentamente a la vida en 
las ciudades y a la cultura urbana.

  En la LXX, según Strathmann (como se citó en Hulst, 1978) ̀ îr es traducido por polis,  pero 
sin su trasfondo político griego porque en la mentalidad israelita la estructura política no es parte 
constitutiva de una ciudad. El término polis se deriva de una raíz indoeuropea que significa 
“llenar”. Desde Homero tiene el significado de ciudad o de estado. Este sentido del término como 
expresión de una dentidad ciudadana y estatal se mantuvo hasta el final de la “ciudad-estado” 
propiamente tal, durante el imperio macedónico. Es menester citar aquí las notas etimológicas 
que a propósito de la palabra polis señala Niño (1996) en su obra,

Pólis es traducido por ciudad y ese sentido es asumido ya por Homero, y como tal aparece en 
muchos autores griegos e incluso en el Nuevo Testamento, bien matizándolo (acrópolis, villa), 
bien determinando algunas ciudades por antonomasia (Troya, Atenas); en genitivo se refiere a la 
ciudad natal o a la patria; y por extensión a una región o una isla (p. 36).
 

 En palabras de Strathmann (1968) citado por Niño (1996), se indica que:

Pólis es una forma dialectal (del eolítico, cipriota y cretense) que significaría originalmente “roca”. 
Polis sería la designación más antigua y más general de asentamientos fortificados y en general 
de centros habitados, si bien muchas ciudades griegas no fueron una ciudad sino varias y además 
no tuvieron característicos muros… al comienzo, las ciudades estado griegas tuvieron unas 
dimensiones bastante modestas, pero cuando el dominio se amplió, pólis designó un centro 
político determinado de un territorio dado y más tarde el territorio sobre el que ella dominaba 
(p. 36). 

  “En la LXX polis aparece unas 1600 veces como traducción de ̀ îr. Sin embargo, el significa-
do de la ciudad israelita es fundamentalmente distinto del que tenía la ciudad griega” (Hutter, 
1998, p. 1059). Aunque en el AT se habla de reyes de las ciudades cananeas, en los tiempos de 
Israel sólo existían los señores, los hombres, los ancianos de la ciudad, que ejercían sobre todo el 
poder judicial. El carácter de ciudad residía más bien en la protección que tenía que ofrecer no 
sólo a sus habitantes, sino, también, en situaciones de peligro, a los que vivían en sus inmediacio-
nes. Con el paso del tiempo las ciudades se convirtieron para los israelitas en centro económico, 
espiritual y cultural (Hulst, 1978).

 En el NT polis aparece 161 veces, de las cuales 81 veces aparece en los Evangelios; 42 en 
los Hechos de los Apóstoles; 27 en Apocalipsis; y las otras se reparten entre las cartas paulinas y 
católicas. El término ya no aparece con el antiguo significado griego de Estado, ni con sus matices 
políticos. Aquí polis significa, simple y llanamente, ciudad (Hutter, 1998). 

 Llama la atención que el término polis se atribuya por igual a Belén, Nazaret, Éfeso, 
Filipos, Atenas, sabiendo que algunas no constituyen en estricto verdaderas “ciudades” sino aldeas 
o pequeñas villas. Pero algunas veces los evangelistas (Mt 9,35; 10,11; Mc 6,56; Lc 8,1; 13,22) para 
establecer la distinción entre “ciudades y aldeas” reservan a estas últimas el término kome que 
significa propiamente aldea o poblado. 

La palabra kome aparece 27 veces en el NT, de las cuales 26 veces están en los Evangelios y una 
vez  en los Hechos de los Apóstoles. El plural de la palabra se usa juntamente con el genitivo de 
una zona de mayor extensión, para designar así a las aldeas que se encuentran en dicha zona: Mc 
8,27: “aldeas de Cesarea de Filipo” (Balz y Schneider, 2001, p. 2453). 

 Solo una vez en el NT se usan las palabras polis y kome de manera combinada para 

referirse a una población con plaza de mercado con el término comopolis (Hutter, 1998). Esto 
aparece en Mc 1,38 cuando Jesús les dijo a sus discípulos: Vamos a otro lugar, a los pueblos 
vecinos, para que prediquen también allí, porque para eso he salido. 

Referencias a la ciudad en el AT

Las primeras veces que se hace referencia a la palabra ciudad en el libro del Génesis, el tono es 
negativo. Dichas apariciones se encuentran en los primeros 11 e capítulos del libro que represen-
tan un género literario muy diverso al que aparece en los capítulos 12 a 52. “Se trata del modelo 
mítico-historiográfico típico de la antigua Mesopotamia, cuya preocupación por afirmar el orden 
social y político presente obliga a irse hacia el pasado, dándole a éste valor normativo” (Blenkin-
sopp, 2001, pp. 76 – 77).

 “Conoció Caín a su mujer, la cual concibió y parió a Henoc y, como estuviera éste constru-
yendo una ciudad, llamó a tal ciudad con el nombre de su hijo Henoc” (Gn 4,17, Biblia Cante-
ra-Iglesias). Blenkinsopp (2001) piensa que, dado que Caín dio nombre a la ciudad, fue probable-
mente él, y no su hijo, quien la construyó. Recordemos que en Gn 4,1-16, Caín asesinó a su herma-
no Abel, fue descubierto por Dios, recibió el castigo de una vida de errante y exiliada del Edén y 
finalmente se alejó de la presencia de Yhwh habitando en la región de Nod. Según este relato, la 
ciudad aparece como consecuencia del asesinato y del rechazo a la protección de Dios. La ciudad 
que construye se llama Henoc, que significa inicio. Se trata de la civilización que no se ampara en 
Dios, igual que Caín que pasa su vida buscando seguridades. Y máxime que el nombre de Nod, la 
región que habitó significa huida, exilio (Morin, 1990).

 Gn 10,6-12: presenta a Nimrod, hijo de Kus y nieto de Cam, lo llama “heróico cazador” y 
luego dice: El comienzo de su reino fue Babel, ´Erek, ´Akkad y Kalned, en el país de Sina`ar. De este 
país salió para ´Assur y edificó Nínive, Rehobot `ir, Kálah y Resen, entre Nínive y Kálah: es la gran 
ciudad. Según la nota a Gn 10,12 de la versión bíblica Cantera-Iglesias, la frase es la gran ciudad 
parece una glosa alusiva a Nínive (cf. Jon 1,2; 3,3). Aunque en este texto no es explícita la valora-
ción negativa, ésta se deduce del papel que cumplirán ambas ciudades como capitales de dos 
imperios que le hicieron mucho daño a Israel: Nínive, capital de Asiria, imperio que destruyó al 
reino del norte en Israel, y Babilonia, capital del imperio caldeo que destruyó Judá, el reino del sur 
y exilió a una gran parte de la población. Unos versículos más adelante, Gn 11,1-9 presentará a 
Babilonia como aquella ciudad en la que se construyó una torre que expresaba las pretensiones 
omnipotentes de sus habitantes y en la que tuvo que intervenir Yhwh e hizo confundir el habla. 
Así pues, Babilonia, en su deseo por construirse un nombre como expresión de su independencia 
ante Dios, se convierte en el signo de la incomunicación entre los hombres, el lugar de la conquis-
ta, del orgullo y de la prepotencia. Por su parte, Nínive es la ciudad sangrienta, la ciudad de la 
guerra (Nah 3,1; Sof 2,13-15) (Morin, 1990). 

 Otros textos que se encuentran en la sección de los relatos patriarcales del Génesis 
evidencian también una relación conflictiva con la ciudad. Gn 14 relata los enfrentamientos de las 
ciudades-estado cananeas, la captura de Lot y su posterior liberación por intervención militar de 
Abraham. Gn 18,20-19,29 menciona los grandes pecados y la destrucción de las ciudades de 
Sodoma y Gomorra. Gn 12,10-20; 20 refiere las difíciles relaciones establecidas por Abraham y 
Sara con las ciudades a las que llegaron Egipto y Guerar. Todos estos textos dan cuenta de una 
experiencia que será hecha por los migrantes, por los pastores seminómadas, por la gente sin 
tierra, que luchaba por mantener su modo de vida, su práctica de solidaridad, hospitalidad y auto-

nomía contra la ambición de las ciudades que quieren controlarlo todo. La confrontación entre 
pastores y ciudades-estado configura la de dos sistemas políticos y teológicos que se oponen 
(Dietrich, 1999).

 En Ex 1,11 esta relación conflictiva con la ciudad, tiene como trasfondo la opresión del 
imperio egipcio: “Entonces les impusieron capataces de los trabajos forzados a fin de que los 
oprimieran con sus cargas. Así se edificaron para el faraón las ciudades de Pitom y Ramsés”. Situa-
ción que se resuelve, como ya sabemos, cuando el pueblo es liberado de Egipto: en Ex 12,37 la 
ciudad de Ramsés es mencionada como punto de partida de los hijos de Israel expulsados por los 
egipcios; en Ex 14, la narración central de la liberación, acontecimiento fundante de la fe israelita, 
en la que sin hacerse explícita la mención de las ciudades, aparecen las figuras o los símbolos que 
expresan la dominación a los que ellas estaban pegados , tanto en el país de Egipto como en todo 
el territorio dominado por el imperio, a saber: el faraón, cabeza de todo el andamiaje opresor; los 
carros, los jinetes y el ejército del faraón, quienes serán hundidos en el mar, como signo de la 
victoria de Yhwh. Y así entonces el pueblo celebrará la victoria de Yhwh el guerrero que “precipitó 
en el mar los carros del faraón y su ejército; la flor de sus capitanes se la tragó el mar rojo. Los 
cubrieron los abismos, y cayeron al fondo como una piedra” (Ex 15,4-5).

 En el libro de Josué aparece con mayor frecuencia el término ciudad (158 veces), lo que  
se explica, entre otras cosas, porque en él se narra el ingreso a Canaán: tierra prometida y las 
batallas con los habitantes del territorio, especialmente de las ciudades-estado. La conquista de 
Jericó (Jos 6) es la narración emblemática del modo en el que se llevará a cabo la toma de las 
ciudades. Resuena en el texto el mandato de Josué en relación con el exterminio o anatema, el 
famoso Herem hebreo. 

La ciudad, con todo cuanto contiene será consagrada al exterminio en honor de Yhwh (…). Consa-
graron al exterminio todo cuanto había en la ciudad, tanto hombres como mujeres, jóvenes y 
ancianos, e incluso el ganado mayor, el menor y los asnos, a filo de espada (Jos 6,17-20).

    
 Estos  textos, escogidos para identificar el rol cumplido por las ciudades en los primeros 
textos del Antiguo Testamento, nos ponen sobre la pista del tema tan discutido de los orígenes de 
Israel, en el que tienen un papel preponderante las ciudades-estado, que eran unidades políticas 
del tamaño de los centros urbanos, dependientes directamente de los egipcios y que tenían a su 
alrededor pequeñas aldeas a las que les vendían protección a cambio de tributos (Schwantes, 
1998).

 La explicación de los orígenes de Israel sigue siendo un punto muy debatido entre los 
especialistas. Al menos tres teorías explican el surgimiento de Israel. La primera plantea que 
Israel nace en Egipto, de donde fue liberado por Yhwh y conducido por él a través del desierto 
hasta llegar a Canaán, la tierra prometida, donde el pueblo de Israel, se enfrentó de manera 
armada con los cananeos por la conquista de su territorio. Si bien esta explicación sugiere que la 
organización de un pueblo se da, preferencialmente, bajo las condiciones de la tierra cultivable 
(Schwantes, 1998). 

Esta explicación no logra un apoyo total en los datos arqueológicos debido a que se ha descu-
bierto que las ciudades mencionadas como destruidas y conquistadas por Josué, no poseen 
rastros de tal acontecimiento o fueron destruidas previamente, o incluso algunas fueron 
conquistadas por una o dos tribus, y luego se atribuyó dicha acción a Josué (Ospina, 2002, p. 4). 

 La segunda teoría explicativa llamada inmigración pacífica, plantea que Israel es fruto de 
asentamientos migratorios, debido a que los seminómadas hebreos, dada la escasez de recursos, 
la codicia de tierras cultivables y la superpoblación de la estepa, se habrían establecido en la 
tierra cultivable (Canaán), dentro del ritmo de la transhumación, que, en el verano, acercaba al 
seminómada a la tierra fértil, y en el invierno lo apartaba de ella (Schwantes, 1998).

 Esta teoría se modificó para mostrar que, si bien al principio la inmigración fue pacífica, 
más tarde se convirtió en rivalidad con los cananeos e implicó el uso de las armas. Aspectos 
interesantes de la propuesta han sido: la insistencia en la realización de movimientos no coordi-
nados de israelitas hacia Canaán desde distintas partes y en distintas épocas; la afirmación casi 
axiomática de que en el éxodo en cuanto evento histórico, sólo participó una fracción de las tribus 
israelitas y el planteamiento de que dichos grupos o tribus una vez asentados en Canaán se cons-
tituyeron en una liga intertribal que se conformó antes de que existiera la monarquía (Gottwald, 
1989). Las objeciones a la propuesta son las siguientes: se trata de una explicación ingenua y de 
una lectura superficial de la versión bíblica; en sus modificaciones se combinó con la explicación 
de la conquista armada porque no se encuentra unanimidad entre sus proponentes. 

(…) el seminómada como población base para la constitución de Israel, no es en absoluto un 
agricultor en potencia, es decir, no quiere dejar su estilo de vida; y además es poco convincente 
atribuir a la estepa el peligro de la superpoblación, que justamente no es fenómeno del semino-
madismo sino de la agricultura (Schwantes, 1998, p. 27).

 La tercera explicación conocida como la de la insurrección o rebelión plantea que Israel 
surge en Canaán, se constituye en el contexto hostil del modo de producción tributario cananeo 
representado por las ciudades-estado y está compuesto por varios grupos que llegan a Canaán 
venidos de afuera (Schwantes, 1998). Entre los fundamentos extrabíblicos están: la columna o 
texto egipcio del faraón Mernepta, del 1219 en el que se menciona a Israel sin precisar si se trata 
de un pueblo o localidad. Queda así cuestionada la posibilidad real de que ya hubieran llegado a 
Canaán los liberados de Egipto y se estuviera refiriendo a “otro grupo” caracterizado como adver-
sario de Egipto. El otro fundamento extrabíblico son las cartas de Tell- El Amarna, una localidad 
egipcia en la que se archivaba la correspondencia que llegaba a los faraones Amenofis III y IV 
desde el s.XV hasta mediados del XIV a.C. remitida por vasallos del Asia, especialmente de Canaán. 
Estas cartas arrojan información relevante  sobre  las ciudades-estado de Canaán. Estaban situa-
das casi todas en las llanuras y disponían territorios reducidos. Estaban rodeadas de campos, en 
los que los campesinos, pese a ser los mayores productores de bienes agropecuarios, no tenían 
ninguna incidencia ni poder en la marcha de la ciudad-estado (Soggin, 1999). Al contrario, estaban 
sometidos a la tributación excesiva y empobrecedora, que suscitó en un momento dado el caldo 
de cultivo para sublevaciones coyunturales, y luego para la búsqueda de un modelo alternativo en 
las montañas, a las que no podían acceder los carros de las ciudades-estado. 

 Cualquiera de las tres explicaciones muestra que las ciudades estuvieron relacionadas 
con el origen de Israel, y que fundamentalmente dicha relación estuvo catalogada en términos 
negativos, por la hostilidad y opresión que ejercieron sobre las aldeas vecinas y por el culto a las 
divinidades cananeas que irradiaban como aval ideológico de la dominación. La valoración nega-
tiva recaía no tanto en la ciudad en sí misma y como tal, cuanto en lo que representaba y en la 
manera injusta y opresora como actuaba con las aldeas y campesinos; es decir, en el sistema 
socio-político-económico-cultural que representaba y legitimaba. Esto se confirma en el hecho de 
que algunas ciudades comenzaron a cumplir un papel importante en el pueblo de Israel, una vez 

fueron “despojadas” de la carga “opresora” que tenían. Primero que todo tenemos las llamadas 
ciudades refugio, destinadas a salvar la vida del homicida involuntario, es decir, de aquel que 
hubiera matado sin intención a un israelita. De ellas se da abundante testimonio en Num 35; Dt 
4,41-43; 19; Jos 20. Aparecen también aquellas ciudades que fueron conquistadas por las tribus, y 
ocupadas por ellas para erigir su nuevo proyecto de vida y de sociedad centrado en Yhwh y en 
unas condiciones sociales más o menos igualitarias. Y entre ellas se destaca Jerusalén, una ciudad 
Jebusea conquistada por David y que se convertirá en el centro político-religioso de Israel: 2Sm 
5,6-10, bendecida por Yhwh con la presencia del arca: 2Sm 6 (Breneman, 1989). 

 Desafortunadamente la opresión de la que fueron liberados los que estaban esclavizados 
en Egipto y la constitución de Israel como pueblo de seres humanos libres, poco a poco se fue 
introduciendo en su misma organización social, política y económica. Textos como Jc 9,7-20: el 
apólogo de Jotam y 1Sm 8,11-18 en el que se describe el estatuto y las prerrogativas del rey, 
denuncian el peligro de la transformación política que está aconteciendo con la configuración del 
sistema monárquico. Esto aparecerá en la macabra lucha por la sucesión al trono de David y en el 
reinado de Salomón. 1Re 4,7-19 da una lista de los gobernadores que administraban los 12  distri-
tos creados por el Rey. Se trata de una novedad significativa, pues “Salomón deja a un lado las 
autoridades del pueblo e impone sus propias autoridades, estableciendo un gobierno piramidal” 
(Pixley, 2002, p. 29). 1Re 4,21-28 muestra que cada uno de los gobernadores era responsable de 
recoger el tributo necesario para el sostén del aparato estatal durante un mes al año. Además del 
tributo en especie, Salomón introdujo también el tributo del trabajo forzado, de la leva: 1Re 4,6; 
5,27-30. Así logró construir el templo, y luego dedicó las levas a la construcción de mejores defen-
sas para Jerusalén, de palacios para sus esposas; a la construcción de ciudades de aprovisiona-
miento y guarnición como Gazer, Betorón, Balat y Tamar, y a la construcción de establos para sus 
caballos de guerra: 1Re 9,15-24. La afirmación de 1Re 9,22 de que Salomón no empleó israelitas 
en los trabajos forzados no coincide con la evidencia del capítulo 5 ni con 1Re 11,28. Por lo tanto, 
“la estructura social del reino de Salomón se parece al esquema clásico del modo de producción 
tributario, con la única diferencia que el rey siempre estaba formalmente sometido a la ley de 
Yhwh” (Pixley, 2002, p. 30). Cuando murió Salomón fue sucedido por Roboam, quien antes de ser 
proclamado rey recibió la petición del pueblo en estos términos: “Tu padre endureció nuestro 
yugo, más tú ahora aligera la dura servidumbre de tu padre y el pesado yugo que impuso sobre 
nosotros y te serviremos” (1Re 12,4). Bien sabemos que Roboam desechó la demanda del pueblo 
diciéndoles: “Mi padre agravó su yugo, y yo recargaré ese yugo; mi padre les castigó con azotes, yo 
les castigaré con escorpiones” (1Re 12,14). Ante tal rechazo, el pueblo reaccionó no reconociendo 
la autoridad del nuevo monarca y separándose del Israel unido, con la consigna de la antigua liga 
tribal igualitaria: “A tus tiendas Israel” (1Re 12,16). Y así se consolidó la división de Israel, interpre-
tada teológicamente como querida por Dios, a través de la voz de los profetas Ajías de Silo (1Re 
11,29-39) y Semaías (1Re 12,22-24). Así entonces frente a una monarquía opresora, centralizada 
en Jerusalén, Jeroboam proclamado rey por las tribus del norte, hace de Siquem su capital provi-
sional (1Re 12,20-25), pero con un matiz diverso a Jerusalén, pues Siquem era una antigua ciudad 
que guardaba el recuerdo de la gran asamblea que convocó allí Josué (Jos 24), aunque luego lo 
que nació como alternativa terminará siguiendo los mismos parámetros judaicos. La ciudad 
entonces vuelve a jugar un papel importante en cuanto representación de dos proyectos sociales 
opuestos. 

 Analizando los cambios producidos por la monarquía Sicre (1984) plantea que “el primer 
cambio afecta directamente la estructura social tribal, que se ve afectada por la centralización 

política, el urbanismo, la organización del ejército, el nombramiento de gobernadores, etc.” (p.69). 
El segundo cambio lo constituye el proceso de urbanización, que se ejemplifica en Jerusalén. Se 
debe notar que la gran expansión de Jerusalén tuvo lugar durante el reinado de Josías, después 
de la caída del reino del norte y resultado en gran parte de una emigración israelí. Pero ya en 
tiempos de Salomón el número de habitantes se duplicó. Un fenómeno parecido pudo ocurrir en 
Jasor, Meguiddo, Guezer, Bejorón, Balaat, etc. (Sicre, 1984). Este crecimiento de las ciudades fue en 
parte el resultado de un nuevo control sobre más recursos de los necesarios para la mera subsis-
tencia. Recursos que en gran parte fueron adquiridos por el abuso del poder. “El desarrollo de la 
vida ciudadana se basa en los precarios fundamentos de la esclavitud, la explotación, el trabajo 
forzado y unos impuestos extremadamente altos” (Neufeld, citado por Sicre, 1984, p. 70). El tercer 
cambio tiene que ver con la estratificación social. Ha aparecido una clase dirigente y administrati-
va empecinada en la defensa de sus intereses (ver consejeros de Roboam: 1Re 12); un gran 
número de personas al servicio de los anteriores; un ejército cada vez más profesional y una clase 
trabajadora al servicio de la corona. Esto obliga también a una diversificación del trabajo y de las 
profesiones. El cuarto dato de interés se refiere a los bienes de la corona y su administración. 
“Antes de la monarquía sólo existen territorios comunitarios y territorios privados. Aparecen ahora 
las propiedades de la corona, indispensables para pagar a los empleados de la corte, a los milita-
res, y para las herencias de los hijos del rey” (Sicre, 1984, p. 71).

 Dado que el profetismo corre paralelo al surgimiento de la monarquía, los cambios que 
fueron afectando la estructura de Israel como pueblo de Yhwh fueron objeto de su denuncia. 
Tenemos a Miqueas que hará una gran crítica contra Jerusalén, dado que como capital era el 
centro de las injusticias, porque en ella estaban concentrados los poderes civiles, militares y 
religiosos (Miq 3,9-12). Amós posee oráculos contra las naciones extranjeras y oráculos contra 
Israel. En los primeros el profeta denuncia cómo dichas naciones descargaban su odio, crueldad y 
codicia en los pueblos vecinos, mientras que al hablar de Israel manifiesta que la opresión la 
realiza dentro del mismo pueblo, que aparece claramente dividido entre poderosos y débiles, 
pobres y ricos, opresores y oprimidos. Oseas, por su parte, se concentra en la denuncia de la espiral 
de violencia (Sicre, 1984). Y así sucesivamente podrían aludirse muchos textos y oráculos proféti-
cos de denuncia, que nos muestran una predicación contra la excesiva confianza que los israelitas, 
y especialmente los dirigentes pusieron en el poder, en alianzas con otros países, en la defensa 
militar y en la riqueza.

 Propiamente sobre la manera como aparecen consideradas las ciudades en la tradición 
profética, se sigue un trabajo de Breneman (1989) quien plantea que los profetas del Antiguo 
Testamento no muestran prejuicios ni en favor ni en contra de las ciudades. Es cierto, mencionan 
varias ciudades en sus mensajes de juicio, pero su enfoque es más bien en función de las naciones 
y pueblos. Cuando hablan de Damasco, Gat, Tiro o aun Babilonia, casi siempre están pensando en 
el pueblo que aquella ciudad representa. Un ejemplo es la colección de oráculos que profetizan 
castigo y destrucción sobre varios pueblos en Is 13-23; allí se encuentran oráculos sobre Babilo-
nia, Asiria, Filistea, Moab, Damasco, Etiopía, Egipto, Duma, Jerusalén y Tiro. Nótese que se mencio-
nan varias ciudades, pero en función de las naciones que representan. Is 1,10 se refiere a Sodoma 
y Gomorra como símbolos de maldad aplicados a Jerusalén: En 1,21 dice el profeta que la ciudad 
fiel (Jerusalén) se convirtió en ramera. Más adelante, en 13,20, Isaías profetiza que Babilonia no 
será habitada nunca más, profecía cuyo cumplimiento es confirmado hasta hoy día. Otra vez, en 
17,1, dice que Damasco será destruida. En un pasaje "apocalíptico" alaba a Dios por sus grandes 
obras, "Porque convertiste la ciudad en montón, la ciudad fortificada en ruina" (Is 25,2).

 Jeremías también tuvo que anunciar la destrucción de Jerusalén (6,1) y predecir su caída 
ante Babilonia: "Entregaré asimismo toda la riqueza de esta ciudad (...) y los llevarán a Babilonia" 
(20,5; cf. 38,3). Pero una vez deportados a Babilonia, Jeremías los exhorta a establecerse y saber 
vivir en dicha ciudad: “procuren la paz de la ciudad a la cual les he deportado, y rueguen por ella 
a Yhwh; porque en su paz tendrán ustedes paz" (29,7). También anuncia el profeta que más tarde, 
Babilonia también será "montones de ruinas, morada de chacales, espanto y burla" (51,37), un 
"objeto de espanto entre las naciones" (51,41).

 Ezequiel dice que Dios puso a Jerusalén "en medio de las naciones" pero el pueblo 
desechó sus decretos y sus mandamientos (5,5). En los capítulos 27 y 28 habla de Tiro como una 
ciudad orgullosa por todo su comercio internacional y su riqueza; y anuncia su destrucción: 
"vendrás a ser espanto, y para siempre dejarás de ser" (27,36). Sofonías llama a Jerusalén la ciudad 
rebelde (3,1). El tono de denuncia profética, cuando se refiere a Jerusalén o a otras ciudades de 
Israel, pretende mostrar que la confianza no ha sido puesta en el Señor sino en las murallas de la 
ciudad (Dt 28,52), en el ejército, en la corte, en el mismo rey, en el templo o incluso en las poten-
cias extranjeras que se muestran aliadas. Frente a lo cual, la tradición bíblica afirmará con insis-
tencia: “Si Yhwh no edifica su casa en vano se esfuerzan quienes la edifican, si Yhwh no guarda la 
ciudad, en vano vigila el guardián” (Sal 127,1). Y en otra parte Jeremías dirá: 

Así dice el Señor: Maldito el hombre que en el hombre confía, y hace de la carne su fortaleza, y 
del Señor se aparta su corazón.  Será como arbusto en el yermo y no verá el bien cuando venga; 
habitará en pedregales en el desierto, tierra salada y sin habitantes.  Bendito es el hombre que 
confía en el Señor, cuya confianza es el Señor. Será como árbol plantado junto al agua, que 
extiende sus raíces junto a la corriente; no temerá cuando venga el calor, y sus hojas estarán 
verdes; en año de sequía no se angustiará ni cesará de dar fruto (Jer 17,5-8).

  Este recorrido somero por varios textos proféticos, daría la impresión de una visión nega-
tiva sobre la ciudad. De hecho, algunos autores modernos, como el controvertido Jacques Ellul, 
teólogo protestante francés en su obra Sans feu ne lieu. Signication biblique de la grande ville, 
después de hacer una mirada a los textos bíblicos, y especialmente proféticos, exhibe un tono 
negativo frente a la ciudad, que sin negar la posibilidad de humanizarla cree que su problema 
fundamental reside en estar maldecida de manera incurable, lo que aparece, según él, explícito en 
Is 47; Jer 5,1-8 (Morin, 1990). De otro lado, está la consideración de Comblin (1972) quien piensa 
que “la ciudad está atravesada por la ambivalencia. La salvación ha entrado en ella, aunque no 
haya logrado transformarla” (p. 389). La ciudad es una de las grandes expresiones del genio 
humano. Los profetas no las condenan por ser ciudades sino por estar unidas a estructuras socia-
les injustas, opresoras y excluyentes. De ahí que abunden los textos en los que aflore un tono de 
esperanza. Ezequiel dice: “Así ha dicho Yhwh el Señor: ... haré también que sean habitadas las 
ciudades, y las ruinas serán reedificadas” (36,33). Y termina su libro diciendo: “El nombre de la 
ciudad desde aquel día será Yhwh (´adonay) šammâ” (Yhwh está allí, 48,35). Sofonías mira hacia 
un resto glorioso: “En aquel tiempo se dirá a Jerusalén (...) Yhwh está en medio de ti, poderoso...” 
(3,16-17). Asimismo, Zacarías habla de un día cuando “Jerusalén se llamará Ciudad de la Verdad” 
(8,3). Estas profecías de un tiempo glorioso para la Ciudad Santa muestran que tal victoria viene 
de la obra del Mesías. "Y derramaré sobre la casa de David, y sobre los moradores de Jerusalén, 
espíritu de gracia y de oración; y mirarán a mí, a quien traspasaron..." (Zac 12,10).

 Este tono de esperanza profética se expresa en 65,17-25, en el que Yhwh expresa sus 
sueños y promesas con respecto a Jerusalén como símbolo de lo que quiere realizar y que se dé 

en su pueblo. De manera sugestiva, Breneman (1989) a quien se ha citado varias veces, sigue en 
uno de sus textos el estudio que hace Roberto Linthicum del texto isaiano, en el que evidencia  
algunas características que Dios promete para Jerusalén y que quiere para la ciudad:

a) Gozo para el pueblo de Dios (vv. 18-19).
b) Salud y vida larga, sin mortandad infantil (vv. 20, 22a).
c) Vivienda adecuada (vv. 21-22).
d) Desarrollo económico, justo, adecuado y seguro (vv. 21-23a).
e) Una relación personal con Dios de parte de cada individuo (vv. 23-24).

 Así pues, la ciudad expresa el sueño de Dios para la humanidad: una comunidad de 
hermanos, con dignidad, igualdad y en relación íntima con Él (p. 5).

La ciudad en el NT

El NT tiene como trasfondo socio-histórico tres ámbitos: el helenístico, el romano y el judío. Si 
bien en el tiempo de Jesús y de las primeras comunidades cristianas, el dominio era del imperio 
romano, culturalmente estaba presente la marca del helenismo. Una de sus expresiones fueron 
las ciudades helenistas que se fundaron a lo largo de la costa (Tolemaida, Cesarea, Gaza) y a lo 
largo de las arterias de comunicación (Samaría, Escitópolis, Filadelfia, Séforis y Tiberíades), así 
como la Decápolis al otro lado del Jordán. La ciudad servía también de baluarte de seguridad y de 
dominio de la zona. Así pues: “la ciudad helenista era un elemento de orden público, además de 
ser un centro económico y cultural. Su cultura, su economía y su política produjeron un gran 
cambio en la vida y en el comportamiento de la población local” (Segalla, 2004, p. 11). El comercio 
comenzó a ser decisivo, facilitado ahora por la lengua común, la red de comunicaciones, el tráfico 
naval en el Mediterráneo y la moneda que iba adquiriendo mayor importancia para sustituir al 
intercambio. Se creaban nuevos mercados y grandes emporios en las grandes ciudades y en las 
que estaban cerca de los puertos, como Antioquía, Corinto, Gaza y Tolemaida. La espina dorsal de 
la economía helenista seguía siendo, sin embargo, el campo. Se hacía valer el principio de que la 
tierra conquistada con la espada pertenecía al conquistador. La tierra conquistada era vendida o 
dada en alquiler a los amigos o utilizada para establecer colonias de veteranos. Y en general se 
observa una orientación de la pequeña propiedad hacia el alquiler, subarriendo y contrato con 
medieros. La situación empeoraba con guerras, hambrunas, impuestos excesivos con amenaza de 
esclavitud ante la imposibilidad de pagarlos y los gastos de sostenimiento de las tropas. Esto 
generó, entre otras cosas, el fenómeno del bandolerismo en los campos y en las grandes vías 
(Segalla, 2004). 

 La otra característica de la economía helenista era el sistema de impuestos. Palestina 
poseía un doble sistema impositivo: el religioso y el político. En cuanto a los impuestos políticos, 
además de los estatales estaban los locales, aplicados por Herodes el Grande para sostener su 
ambicioso programa de construcciones. El desarrollo comercial y el cosmopolitismo iban acompa-
ñados de un cambio moral y religioso. Se daba una especie de vacío de valores que se intentaba 
colmar con las diversas propuestas religiosas, que se desplazaban de Oriente a Occidente: filóso-
fos itinerantes y religiones mistéricas. El ambiente cultural helenista –filosófico, religioso y social- 
fue asumido sustancialmente por la república romana y más tarde por el imperio. La unidad políti-
ca del gran imperio, las fáciles comunicaciones por tierra y por mar, la relativa tolerancia religiosa 
y la búsqueda de salvación de un pueblo inquieto, fueron otros tantos elementos que facilitaron 
la difusión del cristianismo (Segalla, 2004).

 El imperio romano estaba esparcido por un inmenso territorio que, a comienzos del siglo 
I podía llegar a cincuenta millones de habitantes. La población se concentraba sobre todo en las 
grandes ciudades, construidas casi siempre en las costas del Mediterráneo, a la orilla de los gran-
des ríos o en lugares protegidos de las llanuras más fértiles. Dos ciudades destacaban sobre todas. 
Eran sin duda las más nombradas entre los judíos de Palestina: Roma, la gran capital, con un 
millón de habitantes, a donde había que acudir para resolver ante el César los conflictos más 
graves; y Alejandría, con más de medio millón de moradores, donde había una importante colonia 
de judíos que peregrinaban periódicamente hasta Jerusalén. 

 Las ciudades eran, por decirlo así, el nervio del Imperio. En ellas se concentraba el poder 
político y militar, la cultura y la administración. Allí vivían, por lo general, las clases dirigentes, los 
grandes propietarios y quienes poseían la ciudadanía romana. Estas ciudades constituían una 
especie de archipiélago en medio de regiones poco pobladas, habitadas por gentes incultas, 
pertenecientes a los diversos pueblos sometidos. De ahí la importancia de las calzadas romanas, 
que facilitaban el transporte y la comunicación entre las ciudades, y permitían el rápido desplaza-
miento de las legiones (Pagola, 2007, p. 8). 

 Si se acepta que la política imperial romana fue una gran promotora de la urbanización 
en el mundo antiguo, debemos entender la naciente simbólica cristiana influida por esta realidad. 

 Del cristianismo urbano nos han quedado mejores documentos que del rural, a tal punto 
que la fe cristiana llegó a entenderse predominantemente desde los parámetros impuestos por 
las síntesis elaboradas en los medios urbanos (Miguez, 1996). El NT habla de la expansión del 
cristianismo fuera de Palestina hacia Occidente y en especial hacia las ciudades de Asia Menor y 
de Grecia. Se dejaron en el olvido tres áreas geográficas que fueron esenciales en los orígenes del 
cristianismo. En primer lugar, se olvida el área de Galilea, Samaría y Siria del Sur, que es la cuna 
más antigua y fundamental de los orígenes del cristianismo. En segundo lugar, se deja casi fuera 
del horizonte el norte de África: Egipto, Etiopía, Cirenaica y Libia. Por último, se excluye de nuestro 
imaginario la expansión del cristianismo hacia Oriente. El Mediterráneo, que fue el espacio de 
expansión del cristianismo, era un espacio cerrado, ocupado por el imperio y cuya única apertura 
era el Oriente: Siria oriental, Mesopotamia, Asia central, India y China (Richard, 1996).

 Galilea era un punto clave en el sistema de caminos y rutas comerciales del Próximo 
Oriente, pues permitía la comunicación entre los pueblos del desierto y los pueblos del mar. La vía 
marís o “camino del mar”, era una gran ruta comercial que partía desde el Éufrates, atravesaba 
Siria, llegaba hasta Damasco y descendía hacia Galilea para atravesar el país en diagonal y conti-
nuar luego hacia Egipto (Richard, 1996). Bajo Herodes Antipas, Galilea conoció dos ciudades al 
estilo helenístico; Tiberíades, a orillas del lago de Galilea, construida por el rey citado en honor 
del emperador Tiberio; y Séforis sólo a unos seis o siete kms de Nazaret. 

 Dentro de este enorme imperio, Jesús no es sino un insignificante galileo, sin ciudadanía 
romana, miembro de un pueblo sometido, incluso dentro del cual es situado en una zona marginal 
y en una aldea que causa la pregunta de Natanael: ¿De Nazaret puede haber algo bueno? (Jn 1,46). 
Dicha procedencia de Nazaret es confirmada por todas las capas sucesivas de las tradiciones 
evangélicas. Se trataba de un lugar tan insignificante que ni el evangelista Mateo, que acostumbra 
añadir a los principales acontecimientos narrados, lo que llamamos citas de reflexión o probati-
vas, pese a que en Mt 2,22-23 usa la frase introductoria “para que se cumpliera lo que dijeron los 
profetas” no logra encontrar una profecía específica para justificar la residencia y la educación de 

Jesús en la aldea de Nazaret (Segalla, 2004). La ubicación de Belén como lugar de nacimiento 
responde más a un interés cristológico. En Nazaret, Jesús vivió prácticamente lejos de las grandes 
rutas. Sólo cuando vino a Cafarnaún, un pueblo importante al nordeste del lago de Galilea, pudo 
conocer la vía marís. Jesús nunca se aventuró por las rutas del Imperio. Sus pies solo pisaron los 
senderos de Galilea y los caminos que llevaban a la ciudad santa de Jerusalén. 

 Durante su ministerio público, Jesús se movió en el ámbito de las aldeas y de algunas 
ciudades. Las aldeas o ciudades alrededor del lago fueron centro de operaciones de la actividad 
en Galilea. De hecho, es frecuente la mención de la diversidad de lugares por los que pasaba: 
“aldeas, ciudades o campos” (Mc 6,56; Mt 9,35; Lc 8,1; 13,22). Es de advertir que algunas veces los 
autores no establecen las diferencias entre los diversos lugares y usan de manera intercambiable 
ciudad por aldea o viceversa. Caso típico es la referencia a Betsaida, que mientras Mt 11,20 la 
llama ciudad, en Mc 8,23-26 es denominada dos veces aldea. Lo cierto es que Jesús y sus discípu-
los desarrollan una actividad itinerante por aldeas, ciudades y campos que ha quedado registrada 
en los Evangelios. Es necesario advertir que éstos no mencionan ningún contacto de Jesús con 
Tiberíades y Séforis, las dos ciudades helenísticas de Galilea, que sirvieron como capitales del 
gobierno de Antipas, a quien Jesús llamó “zorro” (Lc 13,32).

 Algunos estudiosos, para reivindicar el carácter aldeano-campesino de Jesús, han querido 
proyectar en él una animadversión contra las ciudades, apoyándose en aquellos textos en los que 
pronuncia ayes contra Corazaín, Betsaida, Cafarnaun y Jerusalén o en los que anuncia y llora la 
destrucción de la que Jerusalén será objeto (Lc 10,13-16; 13,34; 19,41-44; 21,20; Mt 11,20-24; Mt 
23,37-38). Pero Jesús lo que condena o denuncia no es la ciudad en sí, sino la estructura en la que 
ésta se inscribe, llena de orgullo, prepotencia y cerrazón, enceguecida con una confianza que no 
está puesta en Dios. Ni la actividad que él realizó en Jerusalén, ni sus palabras de denuncia ni su 
llanto por la ciudad, lograron llevar a la fe a las autoridades religiosas de la ciudad ni a aquellos 
que se dejaron manipular. Jerusalén es el lugar en el que fue asesinado Jesús. Lo llevan fuera de 
la ciudad (Mc 15,20; Mt 27,32; Jn 19,17) y allá lo crucifican. Y así, desde la simbólica bíblica, se 
puede decir que el que nació fuera de la aldea (no acogido en las casas) murió también fuera de 
la ciudad (rechazado por las autoridades religiosas). Jerusalén también se convierte en el lugar de 
la resurrección, y según la obra lucana, el espacio desde donde se irradiará y legitimará la 
propuesta de Jesús. En tal sentido, el cristianismo comienza a configurarse en el corazón de la 
tradición e institucionalidad judía. Lucas lo menciona con detalle: después de la ascensión los 
discípulos permanecen en Jerusalén; son instruidos durante 40 días, y luego reciben el Espíritu 
Santo (Lc 24,52-53; Hch 1,3; 2,1ss). Y nos indica a su vez de manera precisa, el programa expansivo 
que recorrerá el Evangelio de Jesucristo: “serán mis testigos en Jerusalén, en toda Judea, en Sama-
ría y hasta los confines de la tierra” (Hch 1,8). 

 No podemos olvidar que, según la tradición de Marcos y Mateo, la continuidad del movi-
miento de Jesús después de la resurrección acontece en Galilea: Mc 14,28; 16,7; Mt 28,7.16-20. 
Esto responde a la lectura reduccionista de los Hechos que pone como lugares en los que se origi-
nó y fue desarrollando el cristianismo solamente a Jerusalén y las ciudades helenistas de Asia, 
Macedonia, Acaya y Roma. Cada vez más los especialistas, gracias a los estudios sobre el Evangelio 
de Marcos y la fuente Q, ubicados en Galilea y en el sur de Siria, han reconocido la importancia de 
Galilea en los orígenes del cristianismo (Richard, 1996). 

 En la visión teológica de Lucas sobre los orígenes del movimiento cristiano, Jerusalén 
aparece como el escenario de la vida de las comunidades, lo que  es presentado en tres sumarios 

que dan cuenta de la visión “ideal” de la comunidad primitiva y de sus características y prácticas 
(Hch 2,42-47; 4,32-35; 5,12-16). Después del asesinato de Esteban, los cristianos helenistas se 
dispersan y llegan a las regiones de Judea y Samaría. Es decir, son los responsables de sacar el 
Evangelio de Jerusalén. Y en función de esta misión de los helenistas el autor ofrece dos relatos 
que tienen como escenarios las ciudades Damasco y Cesarea, en las que aparecen como persona-
jes centrales Pablo y Pedro. Según Hch 9 es en Damasco, fuera de Palestina, donde Pablo recupera 
la vista y se reencuentra a sí mismo, ya no para perseguir a los del camino sino para seguirlo con 
ellos. Pedro, por su parte, se encuentra en Cesarea con Cornelio, el centurión y allí comienza a abrir 
la puerta de acceso al movimiento cristiano a los no judíos. Cesarea, una ciudad emblemática 
construida por Herodes en honor al César, adquiere ahora importancia para el movimiento de los 
seguidores de Jesús. Inmediatamente después, Hch 11,19-30, Lucas describirá la comunidad de 
Antioquía y su importancia. Antioquía era una gran ciudad, la tercera después de Roma y Alejan-
dría. Es aquí donde el movimiento cristiano, nacido en las aldeas y pequeñas ciudades, en torno al 
lago y campos de Galilea, comienza a convertirse en un movimiento ciudadano (Segalla, 2004). 
Hch 11,26 indica que fue en Antioquía donde por primera vez se llamó cristianos a los discípulos. 
Los habitantes de Antioquía perciben la diferencia entre los judíos y los que creían en Cristo y les 
otorgan ese nombre para identificarlos. Es pues, en la ciudad donde comienza a perfilarse y 
definirse la identidad de los cristianos.
 
 Antioquía se convertirá en el centro de operaciones de la misión y de los viajes de Pablo, 
que permitirá llegar al Asia Menor, a Grecia y a Italia fundando comunidades en las ciudades, 
alrededor de las casas. A partir de Hch 13, Lucas presenta el papel determinante de Pablo en la 
expansión y se puede llamar urbanización del movimiento cristiano. De esta forma, en la periferia 
de las ciudades del imperio grecorromano, se constituyeron casas-comunidades que significaban 
un espacio de rescate de la dignidad de las personas y de la vivencia de la ciudadanía para los que 
eran considerados pecadores e impuros, por el judaísmo oficial, y no-ciudadanos por las leyes y 
poderes dominantes.

 Las primeras comunidades cristianas se estructuraron como asociaciones de iguales. 
Algunas personas con cierto poder económico, que se convertían al cristianismo, abrían sus casas 
y proporcionaban espacio y recursos para la comunidad, como un tipo de patrocinadores. Estas 
casas pasaban a ser un centro de reuniones cristianas, una “iglesia doméstica” o casa de fe (Gal 
6,10) en las que las reglas consuetudinarias de comportamiento, jerárquicas y patriarcales, no se 
aplicaban más (Gal 3,28). Las iglesias domésticas proporcionaban un espacio en el que las muje-
res, los clientes, exesclavos, esclavos, migrantes y las demás personas social, religiosa y política-
mente marginadas —o por ser mujeres o por ser consideradas impuras, pecadoras o no-ciudada-
nos— podían alcanzar más allá de autoridad religiosa, autoestima y dignidad. La asamblea de los 
ciudadanos se llamaba ekklesía, la asamblea de los cristianos, que en su gran mayoría eran consi-
derados no-ciudadanos, también se llamaba ekklesía, de donde vino la palabra iglesia. La ekklesía 
cristiana era un espacio de ciudadanía para las personas sin ciudadanía. Como asociaciones de 
iguales, las comunidades cristianas estaban en conflicto con la marginación, la jerarquización y el 
patriarcalismo de la sociedad grecorromana, de la misma forma que el movimiento de Jesús lo era 
respecto de Palestina (Dietrich, 1999). Tampoco se pueden desconocer los problemas que aqueja-
ron a estas comunidades que presentaban una imagen romántica e idealizada. El típico ejemplo 
de las múltiples y varias problemáticas que se presentaron lo tenemos en la comunidad de Corin-
to, cuyo mejor testimonio se halla en las cartas que Pablo les escribió.

 Es necesario reconocer que, detrás de esta expansión cristiana, se encuentra el judaísmo 
helenista de la diáspora. Fenómeno abierto al diálogo con la cultura griega, que participaba de la 
vida de las ciudades donde se encontraban. Este tipo de judaísmo, rechazado por el judaísmo 
oficial de Yamnia, se convirtió, de alguna manera, pese a los conflictos que pudieron haber tenido 
con los cristianos, en una cierta ayuda para éstos (Segalla, 2004).

 La ciudad se convierte, al final del NT, en figura para hablar de la utopía: de aquello que 
se espera. Hebreos lo presenta así en 11,10-16; 13,14. Y por su parte, el Apocalipsis, si bien usa la 
imagen de la ciudad para representar dos proyectos en contienda: Jerusalén celestial – Babel, se 
concentra en el tono esperanzador de la imagen de la ciudad celestial. La última palabra de la 
revelación es el nombre de la ciudad: la nueva Jerusalén. El último acto de la historia divina es la 
manifestación de la ciudad de Dios. Esta historia que empezó en el jardín al principio del Génesis 
termina en una ciudad en el último capítulo del Apocalipsis. La Nueva Jerusalén incorpora 
algunos elementos del Edén: hay un río y está el árbol de la vida. Sin embargo, no se sugiere 
volver al Edén. La esperanza es la Nueva Jerusalén. Dios incorpora en su proyecto las realizaciones 
de la creatividad del hombre. Según Apocalipsis, en esta ciudad habrá gente de toda tribu y lengua 
y pueblo y nación; será una comunidad. La imagen no es individualista. La encarnación de la fe es, 
en este caso, una ciudad y no un individuo (Breneman, 1989).

Conclusiones

1. Existe una estrecha relación entre el surgimiento de las ciudades y la Sagrada Escritura 
debido a la cercanía de ambientes históricos, geográficos y culturales.

2. Desde la etimología de los términos bíblicos usados para referirse a la ciudad, se infiere 
que su significado básico estaba relacionado con las murallas y con la defensa.

3. Las ciudades son creaciones humanas. En ellas se conjuga toda nuestra paradoja y 
ambivalencia humana, por eso la ciudad está vinculada con la esencia del hombre. Bien 
definirá Aristóteles al hombre como un animal político, es decir, un hombre de la polis, 
de la ciudad. Además, en la ciudad se encuentran reunidas todas las realidades de 
nuestro tiempo: ciencia, técnica, industria, socialización, democracia y libertad.

4. La ciudad en el AT es valorada de acuerdo con el proyecto al que sirve. Si bien en sí 
mismas, son neutras, ellas existen relacionadas con  proyectos y sistemas que determi-
nan su evaluación. La denuncia profética que se les hace está referida a su puesta de 
confianza en las murallas, el rey, el ejército, las riquezas y los pueblos vecinos y se 
olvida la centralidad de la confianza en el Señor.

5. El carácter mayoritariamente rural del pueblo de Israel queda reflejado en el lenguaje 
y en varias figuras e imágenes usadas en el Antiguo Testamento. Por su parte, aunque 
Jesús vivió y creció en un pueblo agricultor, en los demás escritos del NT se transpira 
un ambiente más urbano, especialmente en las cartas de Pablo. Será así como, poco a 
poco, el cristianismo se irá consolidando como un movimiento urbano. La expansión 
del movimiento cristiano permitió romper moldes geográficos (lo rural); culturales (los 
no judíos o gentiles) y religiosos (los aparentemente impuros), y convertirse en verda-
deras propuestas de vida (Gal 3,28) que fueron socavando las bases ideológicas del 
imperio romano.

6. Nuestras ciudades colombianas son testigos y escenarios de fenómenos tales como la 
creciente desigualdad, la polarización de posiciones políticas, el crecimiento del 
desplazamiento forzado, la violencia y la delincuencia común, el consumo y tráfico de 
estupefacientes, la reaparición de los paramilitares con las llamadas bandas emergen-
tes, la actuación criminal de las guerrillas que nacieron con propuestas de transforma-
ción social y el recrudecimiento de la política guerrerista del Estado en detrimento de 
la implementación de planes sociales para la población. Por estas razones, se puede 
caer en tendencias de pesimismo extremo en la consideración de la ciudad o en valora-
ciones teñidas de optimismo ingenuo. Hoy por hoy, se nos exige una actitud de sano 
realismo para que, conociendo y valorando críticamente lo que la ciudad nos ofrece, 
busquemos y soñemos posibilidades reales de hacer presencia cristiana. La imagen de 
la Jerusalén celestial, antes que llevarnos a evadir nuestras responsabilidades históri-
cas, nos dinamiza para hacer realidad el sueño de Dios para la humanidad.
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Trabajo, profecía y vida cotidiana:
Un abordaje a partir de los profetas Amós y Oseas2

Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 

 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).

 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).

 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 

 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 

 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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Resumen

El artículo reflexiona sobre la vida cotidiana y el contexto histórico-social de la profecía de Amós 
y Oseas, durante el siglo VIII a.C. Hace una aproximación bíblico-hermenéutica para el estudio de 
los textos, a partir de las contribuciones de biblistas de América Latina, en diálogo con los aportes 
de biblistas europeos y, también, con las contribuciones de la arqueología bíblica. Finaliza con  
algunas conclusiones que pueden ayudar en la interpretación y actualización de la profecía de 
estos dos testigos privilegiados de los últimos años del Reino de Samaría. 

Palabras clave:  profecía, trabajo, pobres, prostitución, poesía bíblica, misericordia. 

Work, prophecy and everyday life:
An approach based on the prophets Amós and Oseas

Abstract: This Article reflects on the everyday life and on the historical and social context of the 
prophecy of Amos and Hosea, during the Eighth Century B.C. It conducts a biblical-hermeneutics 
approach to the study of the texts, based on contributions of biblical scholars from Latin America, 
in dialogue with contributions of European scholars, and also with biblical archeology contribu-
tions. The Article finalizes with some conclusions that may be helpful in the interpretation and 
updating of the prophecy of these two privileged witnesses in the last years of the Kingdom of 
Samaria.

Keywords: Prophecy, Work, Poor, Prostitution, Biblical poetry, Mercy.

Trabalho, profecia e vida cotidiana:
Uma abordagem a partir dos profetas Amós e Oseias

Resumo: O Artigo reflete sobre a vida cotidiana e sobre o contexto histórico-social da profecia de 
Amós e de Oséias, durante o século VIII a.C. Faz uma aproximação bíblico – hermenêutica para o 
estudo dos textos, a partir das contribuições de biblistas da América Latina, em diálogo com os 
aportes de biblistas europeus e, também, com as contribuições da arqueologia bíblica. Finaliza 

apresentando algumas conclusões que podem ajudar na interpretação e na atualização da profe-
cia destas duas testemunhas privilegiadas dos últimos anos do Reino da Samaria. 

Palavras-chave: Profecia, Trabalho, Pobres, Prostituição, Poesia bíblica, Misericórdia. 

Introducción

En la Biblia, cuando hablamos de trabajo nos referimos, fundamentalmente, al trabajo en el 
campo: agricultura y pastoreo. En este sentido, estamos en una situación muy diferente a la nues-
tra, donde predominan el trabajo industrial, cibernético y de empresas del tercer sector (servicios). 
Por ello, las relaciones que se establecen entre los sujetos sociales son diversas porque predomi-
na  en la Biblia un conjunto de relaciones sociales más sencillas, en las que es más fácil identificar 
los  agentes involucrados en los procesos de producción. Podemos decir, entonces, que los proble-
mas que vivimos actualmente en relación con el trabajo, y por extensión al desempleo, son cues-
tiones de nuestro tiempo, razón por la cual no es fácil correlacionar la temática del trabajo con la 
Biblia. 

 Aun así, en el estudio bíblico no podemos desconocer la actual problemática del trabajo, 
un asunto que, tal como lo entendemos, está en constante mutación. Se trata de cambios que 
resultan de las grandes transformaciones socioeconómicas que vivimos desde finales del siglo XX 
e inicios del siglo XXI. Inácio Neutzling (1998) describe la situación como resultado del cambio de 
civilización, donde la producción de la riqueza no está necesariamente vinculada con el trabajo. 
En otros términos, para que haya un aumento de productividad ya no es necesario que todas las 
personas estén empleadas, pues: 

Aumentar la producción no significa, necesariamente, ampliar el área cultivable o trabajar más. 
Significa aumentar la productividad. Aquí nos deparamos con una gran transformación que 
consiste en un cambio de civilización. Para algunos estudiosos, se debe romper con esta sociedad 
que muere y que no renacerá. Debemos arriesgar el éxodo. No debemos esperar nada de los 
tratamientos fortuitos de la “crisis”, pues no hay crisis: se trata de un nuevo sistema que se instau-
ra y que elimina masivamente el trabajo (p. 13). 

 Estamos ante una situación en la que el trabajo, identificado como empleo, como trabajo 
asalariado, pasa por transformaciones. El trabajo remunerado, que se convirtió en una fuente de 
identidad y de sentido para la vida, que se tornó un fin en sí para las personas, que  estén  disponi-
bles, tanto en la empresa como fuera de ella, vive una profunda transformación: no es necesario 
aumentar el número de empleados en una empresa para incrementar la producción; al contrario, 
debe ser reducido. En esta situación podemos comprender el trauma del desempleo: el desem-
pleado ahora es un ser desechable, sólo un número en las estadísticas mensuales, pierde un punto 
fundamental de referencia para su identidad personal. En esta relación trabajo-identidad se modi-
fica toda la vida cotidiana de las personas, lo que implica la precarización del trabajo y se forma  
una nueva clase social, no ya el proletariado, sino el precariado (Standing, 2013). Se trata, enton-
ces, de una nueva mentalidad en la que las relaciones interpersonales y de producción son refor-
muladas, reconceptualizadas y las sociedades viven en una permanente desintegración. 
  
 Teniendo como referencia esta situación, vamos a aproximarnos a la problemática del 
trabajo descrita en la profecía de Amós y Oseas, dos profetas del siglo VIII a.C., un momento de la 
historia de Israel caracterizado por una profunda crisis social y, por extensión, del trabajo. Nuestro 

punto de partida no son criterios bíblicos para deducir de ellos algunas directrices específicas en 
relación con el trabajo. Nuestra perspectiva es más una hermenéutica histórica que busca analizar 
un momento histórico del pueblo de Israel, para localizar allí nuestro asunto de estudio. 

 Nos limitaremos al estudio de Amós y Oseas porque son dos testigos de este período 
histórico: su profecía nos presenta los últimos años del reino del Norte, motivo por el cual son 
fuentes primordiales para la comprensión de esta sociedad (Finkelstein, 2015, p.17). Esta realidad 
será descrita desde diversas ópticas: Amós da mayor atención a la situación interna del país (pros-
peridad durante el reinado de Jeroboam II), y Oseas a la situación externa (avance del imperialis-
mo asirio); los dos presentan las dos caras de una misma moneda.

 Metodológicamente, se presentan algunos textos de estos profetas en los que aparece la 
cuestión del trabajo; posteriormente, se describe la situación social e identificar los sujetos socia-
les implicados y, finalmente, se hace un balance de la situación del trabajo en la Samaría del siglo 
VIII a.C.

Amós: el campo en conflicto con el estado

En los inicios de la profecía bíblica se encuentra  la relación entre profecía y vida pastoril, una vida 
ricamente descrita que permite afirmar que el piso de la profecía está en la vida cotidiana de las 
comunidades rurales que entran en conflicto con la ciudad, como acontece en la profecía de Natán 
(2Sm 12,1-4) y el conflicto surge cuando algunas personas buscan apoderarse de los bienes de 
personas indefensas:

Envió Yahveh a Natán donde David, y llegando a él le dijo: “Había dos hombres en una ciudad, el 
uno era rico y el otro era pobre. El rico tenía ovejas y bueyes en gran abundancia; el pobre no 
tenía más que una corderilla, solo una, pequeña que había comprado. Él la alimentaba y ella iba 
creciendo con él y con sus hijos; comiendo su pan, bebiendo en su copa; durmiendo en su seno, 
igual que una hija. Vino un visitante donde el hombre rico, y dándole pena tomar su ganado lanar 
y vacuno para dar de comer a aquel hombre llegado a su mesa; tomó la ovejita del pobre y dio 
de comer al viajero llegado a su casa3.

 El hombre rico es descrito como poseedor de ganado menor (ovejas y cabras) y mayor 
(vacas y bueyes) en contraposición al pobre quien solo posee una “corderilla”. La actitud del 
hombre rico es de “ahorrar”, “sentir pena de su rebaño”, mientras que la actitud del hombre pobre 
en relación con  la corderilla es descrita en términos afectivos (crecía en la casa, comía en su mesa, 
bebía en su copa y dormía en sus brazos). En este contexto, los rebaños forman parte de la vida 
cotidiana de las personas, conviven dentro de la casa. El deseo de apoderarse de los bienes del 
otro modifica totalmente el cotidiano, el conjunto de las relaciones sociales en las cuales la perso-
na se mueve, haciendo del cotidiano un espacio de luchas y transformaciones (Pereira, 1992). 
Cuando pierde  su corderilla, el pobre pierde no solamente su fuente de sustento porque, además, 
pierde su propia identidad. 
     
 Esta parábola, puesta estratégicamente al comienzo del reino de David, ayuda a compren-
der los cambios que están aconteciendo en la sociedad israelita, el paso de un sistema tribalista 
para un sistema monárquico y que, en la época de Amós, fue más intenso porque demarca la 
transición de un proyecto tribal para una sociedad tributaria en la que, más allá de un sistema 

perfeccionado por el Estado para la recaudación de los tributos (Mazar, 1986), la violencia socioe-
conómica crece y ahonda las diferencias sociales y la desarticulación del tejido social. Es el 
contexto en el que vive y actúa Amós durante la primera mitad del siglo VIII a.C., un período 
marcado por el florecimiento del Estado, pero, al mismo tiempo, por el empobrecimiento de la 
mayoría de la sociedad. 

Contexto económico y social

El inicio del libro de Amós (1,1), localiza su mensaje durante el reinado de Jeroboam II, momento 
en que el reino de Israel vive un período de seguridad interna y de prosperidad económica (6,13; 
3,15; 5,11; 6,8; 8,5). Amós se confrontó con el vigor militar y comercial de un soberano exitoso y 
de una economía floreciente (Schwantes, 2003, p. 15; Kirst, 1983, p. 14). 

 Pero si el Estado vivía una época de progreso, igual cosa no acontecía con la población, 
especialmente la del campo. La gente del campo era fuertemente extorsionada, oprimida y 
destruida por los más poderosos (2,7; 4,1; 8,4), y la esclavitud, por causa de las deudas, era algo 
común (2,6; 8,6). Llama nuestra atención la forma como Amós describe la situación del campo (1,2 
“campos en duelo y montes secos”; 4,10 “campos podridos”; 5,16 “luto del labrador”) en contrapo-
sición al lujo presente en la ciudad (6,1-7). Se trata de un momento social en el que el empobreci-
miento de las mayorías lleva a la acumulación de unos pocos y son quebrantados los derechos 
fundamentales de las personas: 

Así dice Yahveh: ¡Por tres crímenes de Israel y por cuatro, seré inflexible! Porque venden al justo 
por dinero y al pobre por un par de sandalias; pisan contra el polvo de la tierra la cabeza de los 
débiles, y el camino de los humildes tuercen; hijo y padre acuden a la misma moza, para profanar 
mi santo nombre (Am 2,6-9).

 Las personas son esclavizadas por causa de deudas, los pobres son oprimidos, aumentan 
los abusos sexuales contra las jóvenes y los endeudados. La diferencia de las acusaciones hechas 
a los otros pueblos (Am 1,2) con las que nos encontramos en estos tres versículos es que las 
primeras son caracterizadas como “crímenes de guerra”, cometidos contra pueblos extranjeros, 
mientras que los crímenes de Israel son cometidos contra los propios integrantes de su sociedad. 

 La situación de opresión que viven los pobres es descrita de forma directa, lo que consti-
tuye una característica de la literatura sapiencial. Más aun, en el texto hebreo podemos percibir 
que se trata de frases cortas y precisas y que resumen experiencias específicas. Podemos llamar 
estas frases de “dichos proféticos”. Estos dichos, de estilo proverbial, son comunes en la profecía 
de Amós y nacen del cotidiano de la sociedad por cuanto existe un relacionamiento primario entre 
las personas y, principalmente, la comunicación y transmisión se dan oralmente. Son dichos que  
posibilitan captar el cotidiano de la vida. Posteriormente, estos dichos son organizados y amplia-
dos y surgen las sentencias, las memorias y los panfletos proféticos (Vásquez, 2002), elementos 
que estructuran la poesía hebrea, con sus repeticiones y paralelismos. 

 Se infiere, entonces, que los dichos proféticos permiten contemplar la vida cotidiana de la 
época de Amós: ellos reflejan una situación de empobrecimiento progresivo, de endeudamiento y, 
en contraposición, el enriquecimiento de algunos grupos sociales. Se trata, pues, de una situación 
que podríamos llamar de violencia institucionalizada en la que los pobres son cada vez más 
oprimidos, en una espiral de injusticias que aumenta a lo largo de todo el libro profético.

Referencias al trabajo 

En esta situación, ¿qué referencias al trabajo presenta Amós y cuál es la situación de las personas 
trabajadoras? 
     
 Las referencias al trabajo se pueden reunir en dos bloques: primero, sobresalen los 
elementos que describen el mundo del campo y sus actividades: lluvia, cosecha (4,7), siega y 
langostas (7,1), arar y recoger, triturar la uva y sembrar (9,13), plantar viñas, cultivar pomares (9,14). 
Se trata de un mundo campesino y  la vida cotidiana está colmada con los cuidados de la tierra y 
de la producción. En un segundo bloque prevalecen referencias al comercio (2,6), al cobro de 
intereses y al arriendo de las tierras: 

Pues bien, ya que vosotros pisoteáis al débil y cobráis de él el tributo del grano, casas de sillares 
habéis construido, pero no las habitaréis; viñas selectas habéis plantado, pero no beberéis su 
vino. ¡Pues yo sé que son muchas vuestras rebeldías y graves vuestros pecados, opresores del 
justo, que aceptáis soborno y atropelláis a los pobres en la Puerta! (5,11-12).

 Los versos presentan una rápida descripción de la situación: en el ámbito jurídico, la 
situación es de soborno -kofer- por cuanto  las víctimas continúan siendo las personas socialmen-
te desprotegidas y débiles -’ebyon - dal-. De estas personas se cobran intereses por el arriendo de 
la tierra (Kirst, 1983, p. 140). Tanto en este texto como en Am 2,6 las víctimas de la opresión son 
los pobres, identificados también como justos. Pero, ¿cuál es el delito que Amós denuncia? Según 
Haroldo Reimer (1992, pp. 52-60), el verbo usado en 2,6 es macar que no significa vender, sino que 
expresa una transferencia temporal de los derechos de posesión. Se trata de relaciones económi-
cas entre israelitas donde algunos están endeudados y pagan con dinero o con productos los 
intereses cobrados sobre sus deudas. Igual acontece en Am 8,4-6 en el que campesinos empobre-
cidos recibían préstamos de otros campesinos y pagan con cereales. 
     
 A partir de estos textos podemos caracterizar mejor la situación de las personas trabaja-
doras: son llamadas de “pobres” -’ebyon-, “oprimidos” -‘ani-, “débiles/flacos” -dal-, “labradores sin 
tierra” -’ikar-. En la investigación bíblica se llegó a la identificación de las personas así denomina-
das en Amós: son israelitas empobrecidos, campesinos libres, personas del pueblo que, aunque 
todavía tienen la posesión de su lote de tierra y, por eso, son personas que pueden participar 
activamente en la jurisprudencia que acontecía en los portones de las ciudades, se encuentran en 
un proceso de empobrecimiento que podrá llevarlos a la condición de esclavitud temporal y hasta 
perder sus derechos. Son los campesinos sobre los cuales recayeron los gastos del expansionismo 
de Jeroboam II y que viven endeudados y empobrecidos (Schwantes, 2004, p. 56; Finkelstein y 
Silberman, 2003, p. 291-293; Tamez, 1981, p. 121).

Relación de Amós con el trabajo

Es muy amplia la polémica en relación con  la localización social del profeta Amós puesto que el 
libro sólo presenta dos referencias: 1,1 y 7,10-17. Según estos textos, se podría identificar como 
alguien que nació en el reino de Judá (Técoa), criador de ovejas, de ganado y cultivador de sicómo-
ros. A partir de estos datos, algunos autores caracterizan a Amós como un hacendado, propietario 
de ganados y cultivos (Wolff, 1984, p. 18). Opinión diferente tienen Nelson Kirst (1983, pp. 16-17) 
y Milton Schwantes (2004, pp. 51-52), quienes lo consideran como alguien del campo, un trabaja-
dor inmigrante que viaja de las orillas del mar Muerto, donde eran cultivados los sicómoros, hasta 

Samaría, lugar en el que  profetiza. Sería, entonces, alguien que trabaja temporalmente en el culti-
vo de sicómoros –durante el tiempo de la colecta– y en otros períodos del año tiene que realizar 
otros trabajos para sustentarse y viaja  para otras regiones del país en busca de empleo. Estos 
desplazamientos le permitieron conocer mejor las tradiciones de su pueblo y ver de cerca la dura 
realidad que generaba el milagro económico promovido por Jeroboam II. 

 La profecía de Amós se encuentra profundamente enraizada en el mundo campesino, 
entre las tradiciones propias del clan y de las familias que son sistemáticamente empobrecidas y 
endeudadas por causa del avance de un proyecto socioeconómico que no benefició la propia vida 
y experiencia de las personas. En este contexto, las deudas llevan a la hipoteca de la tierra, a la 
esclavitud y a la venta de la familia para pagar los préstamos. Frente a esta crisis, el profeta anun-
cia que la única alternativa es restaurar la justicia, es decir, fortalecer los vínculos existentes entre 
las familias y los clanes, para rescatar a las personas endeudadas (5,15), un camino para liberar la 
vida campesina de la opresión. El mensaje de Amós se presenta en forma de cortos “dichos profé-
ticos”, síntesis proverbial de la experiencia de explotación vivida por estas comunidades.   

Oseas: una visión desde el avance del imperialismo Asirio

Hasta cierto punto fue fácil identificar la situación social de Amós, describir su contexto y caracte-
rizar las personas que son víctimas de opresión. En Oseas este trabajo es más complejo, pues su 
lenguaje es más abstracto y la crítica social se expresa en conceptos religiosos. Vamos a intentar 
sistematizar estos elementos.

Contexto económico y social

El creciente empobrecimiento de los grupos campesinos descrito por el profeta Amós, se agravó, 
pasados algunos años, durante la profecía de Oseas. Después del florecimiento obtenido durante 
el reinado de Jeroboam II, favorecido por la ausencia de un poder imperial en el horizonte interna-
cional, apareció el imperio Asirio que, rápidamente, se apoderó de la región. Ante el avance de 
Asiria, la actitud de la monarquía israelita no fue muy coherente: en algunos momentos se some-
tió y aceptó pagar tributo, pero en otros buscó hacer alianza con Egipto: 

Está oprimido Efraím, quebrantado el juicio, pues se complace en ir tras la Vanidad. Pues yo he de 
ser como la polilla para Efraím, como carcoma para la casa de Judá. Efraím ha visto su dolencia y 
Judá, su llaga. Efraím entonces ha ido a Asiria, y Judá ha mandado mensaje al gran rey: pero este 
no podrá sanaros, ni curar vuestra llaga (Os 5,11-13).

 Este es uno de los motivos por los que Oseas representa una crítica radical de la monar-
quía, tanto por las constantes intrigas que se dan en la sucesión del trono (7,3; 7,8), como por la 
política internacional implementada por sus reyes (5,13; 7,11). La postura de Oseas no es de una 
posición reformista en la que el cambio de rey podría mejorar la situación o la introducción de 
reformas traería la paz a la sociedad. Oseas es radical en su crítica cuando afirma que la explota-
ción que se intensificó con Jeroboam II y sus sucesores se originó con la monarquía. Desde el inicio 
del libro (1,3) su crítica se centra en la sangre derramada por los reyes, específicamente por Jehú, 
para apoderarse del trono y mantenerse en él hasta llegar al punto más alto al final del libro 
(13,11), en el que se encuentra uno de los juicios más radicales contra la monarquía: “Rey en mi 
cólera te doy, y te lo quito en mi furor”. En la opinión de este profeta, la historia de la monarquía 
sólo es la historia de la ira y de la furia de Yahveh (Mesters y Schwantes, 1989, p. 15; Pixley, 1988, 

p. 51).

 Se trata, pues, de una denuncia contra la monarquía que, puesta al inicio y al final del libro 
y junto con todas las alusiones a la política interna y externa a lo largo del mismo, forma una espe-
cie de "marco general" para la comprensión del mensaje profético. Es la denuncia de la monarquía 
como generadora de una violencia institucionalizada que invade todos los ámbitos de la vida y 
destruye los vínculos familiares y lleva al aumento de los niveles de violencia presentes en la vida 
cotidiana. 

 Aunque en el libro del profeta Oseas no se encuentre una descripción evidente del siste-
ma de producción económico de la época y de la manera como se estructuraban las relaciones de 
producción en Israel durante la segunda mitad del siglo VIII a.C., vamos a intentar reconstruir este 
ambiente productivo, teniendo como referencia “el modo de producción tributario” establecido en 
Israel desde los comienzos de la monarquía. En este contexto se pueden identificar tres factores 
que influyeron para el aumento de impuestos: el crecimiento del Estado, el mantenimiento de la 
infantería como instrumento de control y el pago de tributos necesarios a la potencia del momen-
to. 

 Esta situación se verá más agravada por la pérdida de territorios que sufrió Israel, tanto 
por las manos de Asiria, durante las campañas expansionistas de Teglat-Falasar III como con Judá, 
durante la guerra siro-efraimita: Israel perdió territorios, recogía tributos y perdió el control de las 
rutas comerciales que había mantenido durante el reinado de Jeroboam II (Finkelstein, 2015, p. 
184-185).
 
 Por eso se afirma que si la situación de los campesinos y de la población empobrecida 
durante la profecía de Amós era difícil, ella empeoró en los años posteriores: la recaudación de los 
tributos y la militarización del país hicieron crecer la pobreza y, por tanto, la esclavitud en medio 
del pueblo. Vamos a intentar describir la realidad del trabajo presentada por Oseas.

Referencias al mundo del trabajo

Desde el comienzo del libro, la invitación del autor es para que nos integremos en el aroma del 
campo. Es el tiempo de las cosechas, cuando el trabajo está manifestando sus frutos. Las personas 
de la comunidad asumen sus tareas para que nada se pierda. El lugar en el que acontece esta labor 
es en la era (9,1; 13,3), espacio para separar los granos de trigo, lugar de convivencia y trabajo y 
participaban activamente las mujeres y sus hijos. En este contexto, las referencias al trabajo están 
vinculadas con el ritmo de las cosechas: sembrar, recoger, preparar el campo nuevo (10,12), y con 
la producción del vino, del aceite, del trigo (2,7-10). Es tiempo de alegría, de celebración y encuen-
tro con el Señor: 

Y sucederá aquel día que yo responderé –oráculo de Yahveh– responderé a los cielos, y ellos 
responderán a la tierra; la tierra responderá al trigo, al mosto, y al aceite virgen, y ellos responde-
rán a Yizreel. Yo los sembraré para mí en esta tierra, me compadeceré de ‘No-compadecida’; y diré 
a ‘No-mi-pueblo’: Tú ‘mi pueblo’, y él dirá: ‘Mi Dios! (Os 2,23-25).

 Tenemos, así, la descripción de la producción en el campo que está siendo separada en la 
era. Las eras eran un espacio fuera de la aldea, un terreno un poco más elevado, que se utilizaba 
para la separación de los granos y con la ayuda del viento. Y es allí, precisamente, donde el Estado 

busca ganar mayor espacio con el objetivo de garantizar la recaudación de los impuestos. Pero su 
intervención no era directa sino mediada por la presencia de los sacerdotes: son ellos quienes 
garantizan la recolección de los impuestos y usan, para ello, la religión (Vieira Sampaio, 1999, p. 
147).

 En el texto del profeta Oseas encontramos diversos motivos de conflicto con los sacerdo-
tes. Ellos son rechazados porque se olvidaron del conocimiento de Dios (2,6), por multiplicar los 
altares (8,13), por los sacrificios ofrecidos a los ídolos (11,2; 13,1-2), pero, especialmente, por su 
responsabilidad en el fomento de "un espíritu de prostitución" (4,12; 5,4) que extravía y destruye 
la vida de la comunidad. La acusación dirigida a los sacerdotes no busca describir su responsabili-
dad en determinadas funciones culturales, sino ofrecer los motivos del conflicto y la identificación 
de un grupo de sujetos, lo que nos lleva a postular que en el fondo de la confrontación están los 
intereses de diferentes grupos sociales. En la profecía de Oseas, los sacerdotes aparecen unidos a 
la corte, a los príncipes (5,1) y, como tal, serían los representantes de la ciudad. 

 Tanto la crítica social como la económica, sin ser una característica prioritaria en el libro 
de Oseas, no dejan de estar presentes. Esta crítica social se concentra en la denuncia de la violen-
cia generada por las nuevas formas que el Estado utiliza para la recaudación de los tributos y en 
la ausencia de actitudes fundamentales para la vida de la comunidad:

(...) pues no hay ya fidelidad ni amor, ni conocimiento de Dios en esta tierra; sino perjuicio y 
mentira, asesinato y robo, adulterio y violencia, sangre que sucede a sangre (Os 4,1-2).

 Con estas palabras Oseas describe a Israel como una sociedad en descomposición, que se 
está desintegrando (Os 5,13-15) pero que, en lugar de buscar la superación de los conflictos inter-
nos que destruyen el tejido de la sociedad en su interior, busca solucionarlos a partir de las alian-
zas con las potencias extranjeras (Os 5,13; 7,8-12). 

 Para caracterizar esta situación, la profecía de Oseas utiliza una palabra muy significativa: 
¡Prostitución! Esta es la inédita palabra-clave de la querella de Oseas. No menos que 19 veces 
aparece la familia de palabras derivadas o relacionadas con "prostituirse" en los 14 capítulos de 
Oseas, y esto ocurre siempre en pasajes centrales (Wolff, 1974, p. 9). Ya desde el comienzo del libro 
se advierte la relevancia que tiene esta palabra para la comprensión del mensaje profético:

Dijo Yahveh a Oseas: “Ve, tómate una mujer dada a la prostitución e hijos de prostitución, porque 
la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” (Os 1,2).

 
 Inmediatamente llama nuestra atención que, sólo un versículo, Oseas utilice tres veces la 
misma raíz, znh (prostituirse). Pero, ¿qué sentido tiene este término? ¿Será que el profeta lo utiliza 
con el mismo sentido que nosotros lo entendemos hoy? Tal vez una corta profundización sobre el 
sentido de este verbo nos ayude a iluminar este camino.

 Simian-Yofre (1993, pp. 29-32), dice que el término zenûnîm (prostitución) aparece (a 
diferencia de otros términos que designan la prostitución como zenût, y que son más frecuentes) 
doce veces en el AT, pero es en Oseas donde más lo encontramos, pues en Os 4,10-19 la raíz znh 
es usada no menos de nueve veces. Entre estos textos, el autor destaca 2Re 9,16-22, donde “prosti-
tuciones” debe entenderse en el sentido genérico de “idolatría”. A partir del estudio de los textos 
podemos percibir que la raíz znh no se refiere a la prostitución tal y como nosotros la entendemos, 

que no hace referencia a relaciones sexuales ni tiene el peso moral que tradicionalmente le 
hemos dado. 

 Algo que llama nuestra atención es que, a pesar de la constatación hecha por Simian-Yo-
fre de que el verbo “prostituirse” no tiene el sentido que le atribuimos, en el momento de interpre-
tar el texto y comprender la relación de Oseas y Gómer, el autor no logra liberarse de una interpre-
tación que penalice o condene a la mujer. Su interpretación propone tres líneas diferentes y 
complementarias de lectura: una lectura biográfico-teológica, otra histórica y otra mítico-religiosa 
(pp. 181-203). Todas ellas buscan comprender cómo el profeta, hombre de Dios, se contaminó 
uniéndose con una mujer dada a prostituciones y, aún más, cómo es posible comprender que lo 
haya hecho en cumplimiento de una orden divina.

 Una alternativa para resolver esta situación fue comprender la prostitución de la cual 
participaba Gómer como “prostitución divina” y, en este caso, ella sería una especie de “sacerdoti-
sa”. En esta perspectiva, Oseas y Gómer estarían participando de rituales de fertilidad. Pero, tal vez 
no sean necesarias todas estas acrobacias exegéticas para comprender el texto, siendo suficiente 
leerlo atentamente… “porque la tierra se está prostituyendo enteramente, apartándose de Yahveh” 
(Os 1,2). Sí, otro sentido de la raíz znh es “hacerse independiente, distanciarse, apartarse, ser auto-
suficiente”. Una mujer zonah es alguien que vive sin depender social y económicamente de un 
ba‘al, de un señor, de un marido. En Oseas, Gómer es una mujer sin dependencia real de Oseas y, a 
partir de ahí, en sentido teológico designa la relación de distanciamiento, de autosuficiencia del 
hombre en relación con Dios, con Yahveh (Schwantes, 2002, p. 15; Schulte, 1992, pp. 255-262).

 De esta forma la palabra “prostitución” acoge una nueva significación y deja su sentido 
moral y sexual y adquiere un sentido relacional, más ético. Es más, en los 12 textos citados por 
Simian-Yofre, en los que aparece el término zenûnîm, en ninguno de ellos este término se refiere 
a relaciones sexuales, sino a “relaciones con otros dioses”, lo que comúnmente llamamos de idola-
tría. En esta perspectiva, “prostituirse” significaría querer ser autosuficiente, valerse por sus propios 
medios, alejándose de Dios. 

 Ampliando más su sentido a partir de Oseas, estamos ante una categoría de contenido 
estructural, o sea, un término que se refiere no a una actitud o comportamiento personal sino a la 
manera que actúa un grupo social. Así, la palabra "prostitución" se puede interpretar como la 
mentalidad o ideología presente dentro de un determinado grupo social. Aún más, explícitamente 
encontramos en Oseas la mención de un "espíritu de prostitución" (Os 5,4) con la que el autor se 
refiere al rey, a la corte y a los sacerdotes para expresar su deseo de autosuficiencia en relación 
con Dios. Ellos se prostituyen porque se alejan de Dios para construir su vida sin Yahveh. 

El lugar social del profeta 

El lenguaje utilizado por Oseas está relacionado con el ámbito de la justicia. Es el caso de térmi-
nos como "fidelidad", "derecho" y misericordia/solidaridad (hesed), que ponen al profeta en relación 
con la tradición de los antiguos jueces, ya que en el reino del Norte el movimiento de los liberado-
res fue muy intenso y los profetas, como Amós y Oseas, son herederos de estos jueces liberadores 
(Mesters y Schwantes, p. 10).

  Oseas es un profeta que está en consonancia con las tradiciones del éxodo y las luchas 
libertadoras de los jueces, lo que posibilita identificar también los ambientes en los que estas 

tradiciones eran conservadas con mayor intensidad. Nos referimos específicamente a la “casa”, 
como el espacio de vivencia y celebración de la memoria del éxodo, y el “clan” como unidad fami-
liar organizada solidariamente para la protección de la vida personal y familiar, así como un espa-
cio jurídico donde existían instancias para el ejercicio de la justicia y el derecho.

 Según algunos datos que nos ofrece el libro de Oseas, podemos decir que él era un 
campesino que daba especial atención a los ciclos de la naturaleza (aurora y lluvia 6,3; neblina y 
rocío 6,4; luna nueva 7,13-16 y cosecha 6,10). También encontramos en el libro muchas alusiones 
a la vida pastoril (bueyes y ovejas 5,6; 8,4-7; burro 8,8-10; becerro 8,4-7; paloma y pájaros 7,11-12; 
león y leoncito, 5,14; polilla 5,12), elementos de la vida cotidiana (vino y trigo 7,5.14; preparación 
del pan, junto con el panadero y el horno ardiente 7,4.6-7.8), la mención de enfermedades (caries 
5,12; llaga 5,13; herida 5,14; 6,1; 9,16), aborto (9,14) y curaciones (6,1) así como la referencia al 
cuerpo humano (corazón 7,2.6.14; 11,8; brazo 7,15; lengua 7,16; seno 9,11.14; entrañas 11,8), nos 
llevan a pensar que tal vez el profeta realizara actividades relacionadas con la curación de enfer-
medades. La localización social del profeta nos permite concluir que él formaba parte del campe-
sinado organizado en torno de la casa y del clan como estructuras protectoras y promotoras de la 
solidaridad, la justicia y el derecho, es decir,  la forma como está caracterizado el profeta Oseas es 
muy semejante con la actual comprensión que tenemos de un chamán, personaje fundamental 
para el cuidado de la vida y la salud en diversas sociedades indígenas.

 En síntesis, caracterizamos la sociedad israelita de esta época a partir de los datos que 
nos ofrece el propio libro de Oseas, como una sociedad violenta, tanto por la sangre que corre en 
sus ciudades (Os 6,8-9) como por la presencia de Asiria en la frontera (Os 5,13; 7,8-12). Es una 
sociedad que vive la violencia externa determinada por la invasión de una potencia extranjera y, 
al mismo tiempo, ejerce en su interior una violencia estructural sobre todos sus miembros. Son 
estas dos violencias que el profeta llama de "polilla" y "caries" (Os 5,12) y que desarticulan la socie-
dad israelita: 

Pues que vientos siembran, segarán tempestad: tallo que no tendrá espiga, que no dará harina; y, 
si la da, extranjeros la tragarán. (Os 8,7)

 La violencia fue justificada por el Estado con la ayuda y el apoyo de los sacerdotes, que 
transmitían en las fiestas religiosas y en los cultos (4,4-19; 5,1-7; 8,1-7) el proyecto estatal de 
aumentar la recaudación de los tributos y, por medio de los cultos de fertilidad, modificaban el 
ritmo de procreación de las mujeres de la comunidad para ejercer mayor opresión sobre las ellas, 
pues buscaban manipular sus vientres con el fin de tener más brazos disponibles para el trabajo 
y para la guerra. Entendemos, pues, que el ejercicio oficial de la violencia está invariablemente 
acompañado del aumento en la producción de bienes y símbolos religiosos, una sacralización que 
es más necesaria cuando la sociedad debe motivar a sus miembros para matar -sea en guerra o en 
planes económicos- o para consentir en correr riesgo de muerte (Mo Sung, 1994, p. 208).

 Es frente a esta violencia institucionalizada y justificada por la religión que el profeta 
Oseas presenta su propuesta de misericordia, de solidaridad, como camino para detener la violen-
cia:

El término hebreo normalmente traducido por "misericordia, solidaridad, amor" es hesed. Este 
término implica un sentido mucho más profundo que el significado moderno de amor. Implica un 
shalom total, que surge a través de un contrato o alianza con Dios. Hesed es recíproco entre Dios 
y el hombre y entre los propios hombres (Alarcón, 1989, p. 26; Vásquez, 1995, pp. 102-104).

 Pero la misericordia/solidaridad no es solo una propuesta para reconstruir el tejido social, 
económico y político del país, sino una alternativa para fortalecer los lazos afectivos entre las 
personas, una opción para reconstruir la convivencia cotidiana de las comunidades. Es un mensaje 
que, en continuidad con Amós, se presenta en forma de “dichos proféticos”, que tuvieron su origen 
en la vida cotidiana del campo, en el plano de las relaciones interpersonales y que se expresa en 
forma de dichos, organizados después en sentencias y panfletos. Esta forma de comunicación del 
mensaje profético ayudaba a grabar en la memoria, conservar vivas estas enseñanzas y facilitaba 
su transmisión para las futuras generaciones. 

Anotaciones finales

Buscamos aproximarnos a un período histórico de la vida del pueblo de Israel. Allí encontramos 
una sociedad en la que las personas más pobres eran explotadas, excluidas y esclavizadas. En la 
caracterización de la denuncia hecha por los dos profetas, pudimos descubrir quiénes son estos 
pobres: son las mujeres, los débiles, los oprimidos, los labradores sin tierra, los niños y las niñas 
que están siendo devorados por “un espíritu de prostitución”. Y, así como fue posible conocer a las 
víctimas de estas violencias, también pudimos saber quiénes eran sus responsables, pues los 
agentes de este proceso de empobrecimiento los identificamos en el avance del imperio asirio, 
que cobraba tributo de países sometidos, y en los grupos sociales más privilegiados de la sociedad, 
la monarquía, los sacerdotes, los comerciantes y los propietarios de las tierras. Estos agentes 
sociales son condenados por promover la prostitución, es decir, por querer construir una sociedad 
autosuficiente, alejada de Dios y de espaldas al proyecto de vida divino: “porque misericordia 
quiero, no sacrificios” (Os 6,6).
 
 En este contexto histórico el problema fundamental que enfrentan las personas no es la 
ausencia de trabajo, sino su precarización; un proceso en el que el pueblo no disfruta del fruto de 
su trabajo. Se trata de un período donde las personas pierden su propia identidad y son masacra-
das y trituradas dentro de un proyecto estatal o imperialista. La localización social de estos dos 
profetas nos llevó a identificarlos como participantes del mundo del campo, como personas que 
estaban muy cercanas a los campesinos, conocían sus conflictos, sus tradiciones y esperanzas. 
Muchas de estas personas eran obligadas, así como Amós, a inmigrar para otras partes del país en 
busca de trabajo.

 Desde el punto de vista literario, las profecías de Amós y Oseas constituyen una inmensa 
contribución para el estudio y comprensión de la poesía bíblica. Sus profecías son formuladas a 
partir de experiencia cotidiana de las comunidades y recogidas en dichos, sentencias y panfletos 
proféticos. Tanto en Amós como en Oseas, nos encontramos ante textos con una estructura grama-
tical muy similares: son frases, escritas en estilo directo, organizadas con base en paralelismos, 
que van configurando la identidad propia de la poesía hebrea. Estas frases están organizadas 
dentro de unidades mayores de sentido, que hemos llamado de panfletos en los que  se recoge la 
memoria de las experiencias de vida de las comunidades proféticas que dieron origen, posterior-
mente, a los libros proféticos. 

 Es a partir de su propia experiencia que Amós y Oseas formulan alternativas para la supe-
ración de los conflictos que buscan la reconstrucción de la vida social. Tanto Amós como Oseas 
describen como alternativa para solucionar este conflicto, el fortalecimiento de la solidaridad y de 
la justicia, de la misericordia, como formas para garantizar la vida de la comunidad, revitalizar los 
lazos afectivos y recuperar la dignidad de mujeres y hombres libres. 
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