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RESUMEN

La version drabe del Testamento de Salomén incluye un texto sobre una ordalia de remi-
niscencias biblicas en la que el monarca debe finalmente impartir justicia ante la acusacién
de fornicio contra una joven. Se trata de un texto interesante en la tradicién drabe cristiana,
no tanto por la rareza del mismo, sino sobre todo por la dimensién y caracteristicas narrati-
vas del relato, cuya fuente es Nm 5,11-31, con referencias a Lc 10,38-42, o en su defecto
aJn 12,2,

PALABRAS CLAVE: Testamento de Salomén, ordalfa, cristianismo, apdcrifo, tradicién 4rabe
cristiana.

AN ORDEAL ATTRIBUTED TO KING SOLOMON
IN A CHRISTIAN ARABIC APOCRYPHON

ABSTRACT

The Arabic version of the Testament of Solomon includes a text about an ordeal of biblical
reminiscences in which the monarch must finally impart justice as a consequence of the accu-
sation of fornication against a young woman. This is an interesting text in the Christian Arabic
tradition, not so much for the rarity of it, but above all for the dimension and narrative
characteristics of the story, whose source is Nm 5:11-31, with references to Lk 10,38- 42
or Jn 12:2.

Kty wORDS: Testament of Solomon, ordeal, Christianism, apocryphon, Christian Arabic
tradition.

INTRODUCCION

Son varias las recensiones griegas que hasta el momento nos han llegado
(Duling, 1983-85: 1, 935-987, Duling, 1988: 87-112) de una obra griega conocida
como “Testamento de Salomén” (McCown, 1922: 10-28; Delatte, 1927: 211-227;
Klutz, 2005: 19-34). Ademads del material griego, también conocemos una recensién
drabe con ese mismo titulo, Ahkam Sulayman (“Sentencias de Salomén”) del que
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ahkam se refiere a sentencias de tipo juridico-sapiencial atribuidas en la tradicién
biblica y apécrifa al rey Salomén (Parker, 1992: 75-91; Klutz, 2005: 75-79), como
lo evidencia el ‘Libro de la Sabiduria’ (Fichtner, 1939: 155-192).

La diversidad fuentistica de la versién 4rabe depende del texto biblico:
1 Re 2,12; 3,4-5.6-9.11-13.15.16-21.22-28; 4,24.31.34; 8-9; 10,1-13; 11-14;
2 Re 5,7 y par. (Porter, 1967: 93-128), conjugado con material apScrifo, hagddico
y otro procedente de las Antiguitates de Flavio Josefo (Klutz, 2005: 58-73). La lengua
del texto original, pese a que Gaster pensé en un original hebreo, parece ser el griego
(McCown, 1922: 42, 38-43, 108-111).

Las dificultades que plantean los manuscritos griegos para establecer
la historia del texto se complican atin mds en el caso de la versién drabe, conservada
en los manuscritos Ar. 214/6 (fols. 186-203) de la Bibliothéque Nationale de France
y Vaticano arabo 448 (fols. 29-54") de la Biblioteca Apostolica Vaticana, que repre-
sentan una tradicion textual genuinamente drabe que ha dado lugar a una versién
ex novo.

La recepcién de la obra en el medio 4rabe e islimico fue deficiente y hubo
de llegar a través de canales judeocristianos (McCown, 1922: 94; Bagatti, 1972:
151-160; Torijano, 2002: 175-178). La tradicién textual griega del “Testamento”, que
de suyo constituye un tratado demonoldgico en toda regla, ha dado paso en la recen-
sién drabe a una obra de cardcter narratolégico en el que el elemento demonoldgico,
aunque bdsico para el sostenimiento del hilo narrativo, queda ya en un elemento mera-
mente anecdético: los nombres de los demonios, salvo un caso concreto, han sido eli-
minados y la larga lista de demonios que transmite la tradicién manuscrita de la versién
griega del “Testamento de Salomén” ha quedado reducida a la indefinicién en el caso

© drabe, en la que la figura de Salomén y sus hechos legendarios (Abramsky-Sperling,
o 2007: 758-759) se ha superpuesto sobre el tratado demonoldgico que centra el inte-
rés de la tradicién textual griega. Es mds, la versién drabe ha prescindido de la esca-
sa presencia angeloldgica que figura en la tradicién textual griega.

El contenido de la version drabe, aunque relacionada con la griega, contiene
una estructura completamente distinta. Mientras que para la tradicién textual griega
la estructura queda supeditada a la actuacién de las diversas figuras demonolégicas
y obviamente a la actuacién del rey Salomén, en la versién drabe tenemos una unidad
total, orgdnica del texto desde el punto de vista estructural en la que una breve intro-
duccién y una conclusién, atin més breve, actdan como proemio y epilogo del texto.
A su vez, el desarrollo narrativo se sucede arménicamente por medio de espacios
narrativos, independientes unos de otros.

La versién drabe consta de tres cuadros narrativos. El nudo central de la obra,
tal vez la seccién mds antigua, estd construido por un zopos central, la construccién
del Templo de Jerusalén, sobre el que fueron articulados el resto de secciones, cuyo
elemento articulador es la demonologia, presente en las expansiones, donde el refe-
rente marco es la ereccién del Templo. La versién drabe, ademds, responde a la tipo-
logfa literaria apécrifa del “testamento” con un ensamblaje de varios desarrollos narra-
tivos, independientes entre si, que han sido unidos mediante transiciones breves
en tercera persona.

En la introduccidn, elaborada a partir del texto biblico, el narrador sitta
a Salomén frente al Templo de Jerusalén, que da paso directo al primer cuadro
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narrativo: la conocida disputa de las dos mujeres, en el texto dos prostitutas,
por la posesién del nifo que ha quedado con vida.

El segundo cuadro, que es el que centra el interés de este trabajo, trata
del tema de la capacidad de impartir justicia en los litigios por parte del rey Salo-
moén. Frente al primer texto al que acabamos de referirnos, en el que Salomén debe
hacer justicia ante la reclamacién de dos mujeres, sin embargo en el segundo texto
es un auditorio mds amplio, el pueblo (sh2b), al que va dirigido el asunto.

Se trata de una historia sencilla, perfectamente estructurada en la que los perso-
najes intervinientes, el pueblo, el sacerdote, Marta, Salomén, Joaquin y Marfa, ofre-
cen un cuadro de alta dinamicidad narrativa gracias a los didlogos que articulan
la narracién. Ademds, tenemos una serie de transiciones narrativas, con las que
el autor expansiona el texto mediante procedimientos de naturaleza hagidica
que dan lugar a un texto de tipo ejemplificativo sobre la ordalia de los celos. Tanto
la primera como la segunda historia exhiben una relacién con el mundo de la prosti-
tucién, con el que la figura de Salomén guarda cierta relacién.

Con el final de este segundo cuadro, y sin transicién, el autor pasa a la seccién
central de la obra: la construccién del Templo de Jerusalén y el poder y el dominio
concedidos por Dios al rey Salomén sobre los demonios mediante un sello/anillo
(khatam < oppoyic) y el nombre inefable que se encuentra grabado en dicho sello.

EL TEXTO

La versién drabe de este texto sobre la ordalia nos presenta a Salomén en
una situacion en la que debe hacer justicia, concretamente en ante un caso de acu-
sacién de fornicacién del que es acusada Marta (Martd), quien junto con su herma-
na de Maria (Maryam) es hija de un tal Joaquin (Yuwdiqim).

En las lineas que siguen ofrecemos la version castellana del texto 4rabe
(Monferrer Sala, 2006: 49-55, 134-138), con la anotacién de aquellos aspectos
que resulten de interés.

Habf{a en Jerusalén un varén llamado Joaquin', que tenfa dos hijas, dos hermanas:
el nombre de la mayor era Marta’ y el de la menor Marfa’. (La hermana mayor)
era hermosa y humilde, tenfa ojos penetrantes, mas no habfa en ella maldad ni
rencor y su corazdn era recto. Su hermana menor, Marfa, era perversa, estaba llena
de rencor y de maldad y estaba seria a toda hora. No acostumbraba a sonreir nunca
y siempre iba acicalada.

' Yuwdqim < heb. Yehiyagim (“Yahweh erigird”), que no corresponde a ninguno de los tres
mencionados en el Antiguo Testamento.

> Marta < aram. marti (“sefiora’).

3> Maryam < heb. Miryam, de etimologia incierta.

4 Lit.: “y su rostro serio en todo momento”.
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En aquel tiempo hallaron unos a un pequefuelo abandonado a la puerta del templo
del Sefior, al que habian dejado para que (alguien) lo criase. Entonces dijo la gente:
— «;Quién ha hecho esto?».

Y (unos) arguyeron diciendo:

— «;Con quién lo hizo esta ramera? Como (figura) en la Ley de Moisés’, pues escri-
to estd en la Ley: al que encontrareis fornicando sea lapidado hasta morir® y sea
(luego) quemado’».

Reuniéndose el pueblo y yendo hasta el sacerdote® le dijeron:

— «Esta ramera jen casa de quién estaba?».

El sacerdote les respondid:

— «La ramera que he visto estaba en la casa de Joaquin».

Cuando se difundié entre todo el pueblo esta noticia —esto que se crefa de Marta,
la hija mayor de Joaquin, porque ellos la vefan de ojos penetrantes, reirse mucho
y que de nadie se ocultaba— se congregé el pueblo ante el rey Salomén y le dijeron:
— «;Sefior nuestro, rey!, haz llamar a Joaquin, tréelo a nuestra presencia a este lugar,
porque el sacerdote ha dicho que esta ramera estaba en su casan.

El rey Salomén (lo) mandé llamar y trayendo a Joaquin le dijo (que estaba alli)
por su hija, pues era ramera y (por ello) merecedora de ser lapidada y quemada,
como (prescribe) la Ley de Dios.

Entonces dijo Joaquin:

— «Mi sefor el rey!, han dado falso testimonio de mi hija, han hablado de ella
por doquier, quieren darle muerte y también el sacerdote ha mentido sobre ella,
porque vio a mi hija adorndndose; por ello, jmi sefior el rey!, ha dicho esto de ella.
Pero que sea conjurada por el agua, démosle a beber en el monte (pues de haber come-
tido este adulterio, morirfa en el monte) y no regrese a su casa otra vez. Si quedase
pura de esta fornicacién que vuelva a su casa sin que haya en ella tacha (alguna),
como (prescribe) la Ley’. Cuando quedare libre de esta falsedad, que juzguen y el rey
haga que persevere esta palabray.

Y avanzé hasta el sacerdote para que (la) conjurara sobre (el) agua y le diese a ella
a beber en el monte. El sacerdote se puso delante del altar'® de Dios y extendiendo
sus manos dijo'":

— «{T4, Marta hija de Joaquin!, si fornicaste con (alguien de)l pueblo de Dios, bebe
de esta agua, que Dios mostrard su poder sobre ti y sobre todo aquel del pueblo
de Israel que haya fornicado (contigo)».

* Namiis Miisa, que refiere la Torah, donde ndmuis procede del siriaco namiiso < gr. vopog (cf.
1886: 278. El antropénimo 4rabe Miisi es calco del heb. Maséh (cf. Horovitz, 1925: 156).
¢ Cf. Dt 22,22; ademds Jn 8,5.

7 Cf. Lv 20,14; 21,19.

¥ Kibhin, forma cognada de heb. kihény del aram.-sir. kihen / kihni (cf. Mingana, 1927: 85).
> Cf. Nm 5,11-31.

1 Madhbah refiere un altar destinado a sacrificios (cf. Beeston, Ghul, Miiller, Ryckmans,

1982: 38), caracteristico de los sacrificios sangrantes practicados por los semitas (De Vaux, 1964; De

Vaux, 1985: 55, 528-548), con presencia en el dmbito cultual preislimico (Ryckmans, 1951: 32-33).

" Cf. Nm 5,19-22.



El sacerdote derramd el agua acusatoria® y la hizo ir al monte. Llegado el dia terce-
ro regresd a su casa y no le sobrevino mal [alguno]. El pueblo quedé asombrado
de ello y dijeron que el que hubiera testimoniado falsamente que muriese®. En ese
instante el sacerdote fue merecedor de morir de acuerdo con la Ley de Moisés.
Entonces dijo Salomdn a los principales de los hijos de Israel:

— «El sacerdote vio a esta ramera en la casa de Joaquin, pero ésta, Marta, vivié al beber
de esta agua acusatoria. S¢é que lo que vio el sacerdote es correcto y no hay en ello
falsedad (alguna). También yo la pondré a prueba otra vez con el agua con la que fue
conjurada, de acuerdo con lo que sofié el sacerdote, porque esto es lo que él recuer-
da de la casa de Joaquin».

Entonces se levanté Salomén, se detuvo delante del templo de Dios y colocé el agua
en una magnifica vasija grande, diciendo al pueblo:

— «Vosotros habéis empujado a esta joven' a morir injustamente, pues su falta
no ha quedado patente ante vosotros, porque vosotros testimoniasteis contra ella
con falsedad».

El pueblo contesté:

— «;Sefior nuestro, rey!, ni su falta ha quedado patente ante nosotros ni hemos testi-
moniado falsamente contra ella, ni este asunto nos concierne, ni nosotros somos
los que la hemos puesto a prueba, sino que este asunto es (cosa) del sacerdote:
él es el que lo refiriéy.

El rey Salomén dijo:

— «Llorad sobre esta alberca y que las ldgrimas de vuestros ojos caigan hasta el agua
que hay en ella, mezcldndose con el aguan.

Haciendo como les ordenase el rey, después de esto extendié el rey sus manos, oré
sobre la alberca y jurd sobre ella por el nombre majestuoso diciendo:

— «;Dios de los ejércitos'!, ;Dios!, {Dios de la verdad! muestra la verdad en el agua

que hay en esta alberca y si Marta hubiese fornicado (si bien (pudiera ser que) no) 2

quede llena de lepra’, como estd prescrito en la Ley, mas si fuere inocente y pura

quede sana de esta agua y de cuanta agua beba de la que hay en esta alberca median- s

te la que se pone a prueba'®. Si estuviere enferma toda su piel sea llena de lepra i
e}
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2 Al-ma’ al-mudda ' corresponde al heb. mé ha-marim (“las aguas amargas”, lit. “de las amar-
guras”, cf. Nm 5,24; LXX: 10 $30p 10D €leypod).

% Cf. Nm 5,23-28; Dt 19,18-21.

" Lit.: “hija pequefia”.

1> Sobre el potencial los teéforos en la produccién mistica judia (Grézinger, 1987: 53-69).

' Allah al-saba’it < gr. @e6¢ Koprog cafadd < heb. Yahweh séba’st, utilizada 217 veces
en el Antiguo Testamento, es tradicionalmente interpretada como “Yahweh de los ejércitos”. El plural
abstracto femenino s¢ba’t aparece con frecuencia en férmulas exorcisticas (Naveh, Shaked, 1985:
40-41, 56-57, 94-95, 96, 102-103, 180-181; Betz, 1986: 12), abunda en los textos gndsticos (cf. Labib,
Coptic Gnostic 1956: 1, 398) y es frecuentemente citado tanto en las invocaciones coptas como en los apé-
crifos etidpicos de procedencia cristiana (Aescoly, 1932: 124).

7 Baras < heb. saraat (“lepra”), designaba tanto a la lepra como a diversas afecciones cuti-
neas que entrafiaban impureza cultual, cf. Lv 13-14; 2 Re 5,7.

® Cf. Nm 5, 24.




de pies a cabeza. Si estuviere limpia de pecado que (ningtin) mal la aflija. Y ahora,
iSefior mio, Dios mio!, si Marta fuere pura no se manifieste en ella pecado (alguno)
delante del pueblo para que cuando la vean tengan temor de tu nombre, ;Sefor!,
porque td eres Dios de toda alma® y nadie es como td. Por medio de esta agua,
que estd en la alberca, son mostrados todos los pecados para que no regrese nadie,
ioh Sefior!, que haya fornicado entre tu pueblo. Si estuviere libre de este fornicio
que han proferido de ella, manifiéstalo joh Dios! y bendice a esta nifia a la que han
acusado».

Cuando el rey Salomén terminé de orar sobre el agua de la alberca ordend que
trajesen el fuego y la lefia para —si al meterse en el agua saliese llena de lepra— ser
quemada viva como estd (prescrito) en la Ley de Moisés.

Luego, el rey dijo a Marta, la hija de Joaquin:

— «;Ven!, baja hasta el fondo del aguar.

Al momento se desnudé y despojindose de sus vestidos descendié hasta el fondo
de la alberca y sumergiéndose siete veces en el agua salid sin que apareciese en ella
(ningun signo de) lepra. Todos sus parientes y cuantos estaban con ella se alegraron
porque estaba sana. Cuando llegé (donde estaban todos) Marfa besé a Marta, pues
fue ella la que cometié el fornicio, quedando toda su boca llena de lepra blanca®
como la nieve®. Los miembros de Marfa que tocaron a Marta se llenaron de lepra
por el agua que habia sido conjurada. Al ver lo sucedido, todo el pueblo de Israel
se estremecié y se asombré y gritando todos ellos dijeron:

— «jGloria al Sefior de los ejércitos!».

Entonces el rey ordené que cogiesen a Marfa y la quemasen en el fuego, como estd
(prescrito) en la Ley de Dios. Todo el pueblo supo que fue ella la que cometié este
fornicio en Israel. Y temieron al rey Salomén®, porque todas sus acciones eran
puestas a prueba por el agua con la que conjuraba y dijeron:

— «En verdad, este rey es el que instaurard la generacién de la salvacién®».

o
= Este es el segundo juicio que hizo Salomén, el rey de Israel y de Jerusalén.

<
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S NOTA FINAL

2 La ordalia del agua, una prueba relacionada con el juicio divino, pretendia
o servir para decidir la culpabilidad o inocencia de una acusada. En el texto biblico,
® el tnico pasaje que se refiere a una prueba de ordalfa es Nm 5,11-31 en el que
Z
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" Nasamah, cognado del heb.-aram. néshimah.

* Baras abyad es una interpretacién del heb. baherer, un tipo de “mancha blanca” que
se producia por erupcidn en la piel y que parecia ser un indicio de lepra, cf. Lv 13,2.4.19.23.

2 Cf. Nm 5,27.

2 El tema de la reputacién y atribucién a Salomén de practicas exorcistas y otras modali-
dades de ejercicio de los poderes mégicos gozd de enorme predicamento en la tradicién judia (Klutz,
2005: 80-81).

% Qarn khalas, de la que, por mediacién de su padre el rey David, llegard el Mesias.



se alude a una prueba de celos, del que la Mishnah ofrece un marco completo
de todo este ritual en Sot 1-7 (Morell, 1999; Perea Yébenes, 2000: 145-153).

Reproducimos debajo la traduccién del texto hebreo de Nm 5,11-31, dada
la importancia que este tiene para la version 4rabe.

""Yahweh habld a Moisés y le dijo: ™ habla a los israelitas y diles: cualquier hombre
cuya mujer se haya desviado y le haya engafiado, ha dormido un hombre con ella
con relacién carnal a ocultas del marido; ella se ha manchado en secreto, no hay
ningun testigo, no ha sido sorprendida;  si el marido es atacado de celos y recela
de su mujer, que efectivamente se ha manchado; o bien le atacan los celos y se siente
celoso de su mujer, aunque ella no se haya manchado; > ese hombre llevard a su mujer
ante el sacerdote y presentard por ella la ofrenda correspondiente: una décima
de medida de harina de cebada. No derramard aceite sobre la ofrenda, ni la pondrd
incienso, pues es “oblacién de celos”, oblacién conmemorativa para recordar
una falta. ' El sacerdote presentard a la mujer y la pondrd delante de Yahweh.
7 Echar4 luego agua viva en un vaso de barro y tomando polvo del pavimento
del Templo, lo esparcird sobre el agua. '* Pondrd el sacerdote a la mujer delante
de Yahweh, le descubrird la cabeza y pondra en sus manos la oblacién conmemo-
rativa, o sea la oblacién de los celos. El sacerdote tendrd en sus manos las aguas
de maldicién y funestas. " Entonces, el sacerdote conjurard a la mujer y le dir4:
si no ha dormido un hombre contigo, si no te has desviado ni manchado desde que
estds bajo la potestad de tu marido, sé inmune a estas aguas amargas y funestas,
2 pero si, estando bajo la potestad de tu marido, te has desviado y te has manchado,
durmiendo con un hombre distinto de tu marido... *' El sacerdote entonces profe-
rird sobre la mujer este juramento y dird el sacerdote a la mujer: que Yahweh te ponga
como maldicién y execracién en medio de tu pueblo, que haga languidecer tus cade-

ras e infle tu vientre. ? Que entren estas aguas de maldicién en tus entrafias, para que o
inflen tu vientre y hagan languidecer tus caderas. Y la mujer responderd: jamén, T
amén!’. » Después el sacerdote escribird en una hoja estas imprecaciones y las borra- 3
r4 con las aguas amargas. * Har4 beber a la mujer las aguas de maldicién y funestas, e
y las aguas funestas entrardn en ella para hacérsele amargas. » El sacerdote tomard o
entonces de la mano de la mujer la oblacién de los celos, mecerd la oblacién delante i
de Yahweh y la presentard en el altar. * El sacerdote tomar4 de la oblacién un pufia- =
do, el memorial, y lo quemard sobre el altar, y le hard beber a la mujer las aguas. o
¥ Cuando le haga beber de las aguas, si la mujer estd manchada y de hecho ha enga- o

z

fiado a su marido, cuando entren en ella las aguas funestas le serdn amargas: se
inflard su vientre, languidecerdn sus caderas y serd mujer de maldicién en medio
de su pueblo. * Pero si la mujer no se ha manchado, sino que es pura, estard exen-
ta de toda culpa y tendrd hijos. * Este es el rito de los celos, para cuando una mujer,
después de estar bajo la potestad de su marido, se haya desviado y manchado,
% o para cuando un hombre, atacado de celos, recele de su mujer: entonces pondrd
a su mujer en presencia de Yahweh y el sacerdote realizard con ella todo este rito.
3 El marido estard exento de culpa, y la mujer cargard con la suya.

El texto drabe, que pertenece a ese tipo de ritual al que era sometida la mujer
sospechosa de adulterio conocido como “sacrificio de los celos”, podemos enmar-
carlo en una tipologia que podemos calificar como ordalia de tradicién biblica,
presente en los textos de Qumran (Wassen, 2005: 61-68), aunque de recio abolengo



en el medio semita en general (Greengus, 2011: 53-59). La oracién “el sacerdote
derramé el agua acusatoria” es, de facto, una modulacién de Nm 5,16-18. En ella,
ademds, el autor hace un juego de palabras con el pl. marim (“(aguas) amargas”) y
el antropénimo Miryam, que en hebreo se escriben igual (27712), aunque es impro-
bable que el supuesto autor egipcio haya podido tener acceso a un texto hebreo,
con mucho relacionar los términos drabes Maryam (Maria) y murr (“amargo”).

La version de los LXX traduce 22271 "2 (“el agua de las amarguras”) como
70 8wp t0d Eheypod (lit. “el agua de la prueba”), con la que es reprendida la falta
cometida, que ademds cuenta con un referente en el Protoevangelio de Santiago
XV1,1: 16 Ddwp tiig EdeyEems kupiov, i.e. “el agua de la prueba del Sefior” (Tischendorf,
1853: 29). De hecho, en la Sepruaginta € ey&ig traduce el hebreo M, “queja” (Clines,
2011: v, 126a).

Pero ademds, el autor del texto drabe, recurre a los nombres de Marta (Marti)
y Maria (Maryam), que tal vez puedan estar inspirados en la narracién contenida
en Lc 10,38-42 (Smith, Williams, 1999: 103-109) (cf. Jn 12,2), i.e. las hermanas
de Lézaro, que llevan esos mismos nombres. En la escena concreta a la que acaba-
mos de aludir Jests entabla conversacién con una de las dos hermanas, Marta, que
es descrita como una joven hacendosa y responsable de su casa.

Por otro lado, en lo que se refiere a la alusién al padre de ambas jévenes
en el texto, de nombre Joaquin, esta no se refiere al monarca cuyo reinado es refe-
rido en 2 Re 8-20 2, ni al padre de la Virgen Maria, de acuerdo con la narracién
que nos proporciona el “Protoevangelio de Santiago” (De Strycker, 1961), que circu-
16 en 4rabe gracias a las traducciones llevadas a cabo por los traductores melkitas
(Monferrer-Sala, 2011: 347-380)%. Antes al contrario, como sucede con los nombres

R de Marta y Maria, el autor se limita a utilizar estos nombres aprovechando el rendi-
Z miento que produce el eco biblico de los mismos, pero en modo alguno para rela-
© cionarlos con ninguno de los textos en los que aparecen.

S Obviamente, la narracién drabe no es el resultado de adaptar el pasaje
o lucano (ni de su paralelo jodnico tampoco), sino que —en caso de que estemos
o) en lo cierto— el autor del texto 4rabe tan solo recurre a los nombres de las herma-
S nas de Ldzaro como meras referencias nominales conocidas para sus lectores, pero
] nada mds. El texto base es sin duda, Nm 5,11-31, que el autor adapté de acuerdo
z con las necesidades que le exigfa no tanto a obra cuanto la necesidad de construir

un hilo narrativo introductorio cuya funcién era la de enfatizar la figura de Salomén
y su poder de conviccién para resolver conflictos y proclamar veredictos justos.

e
N

RECIBIDO: septiembre 2019; ACEPTADO: octubre 2019.

* Disponemos de una traduccién castellana y estudio del texto griego (Gonzélez Nuifiez, 1997).
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