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CAPÍTULO 17 

LA HIJA DE JEFTÉ 

(Jue 11,29-40) 
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1. VISIÓN DE CONJUNTO DEL CICLO DE JEFTÉ 

 

El ciclo de Jefté comienza con una larga introducción (10,6-16) que desarrolla los 

temas habituales, pero con variantes de mucho interés. En ella se indica que los 

enemigos son ahora los amonitas y la zona especialmente afectada, Galaad. 

El resto del ciclo podemos dividirlo en los siguientes episodios: 

1. Amonitas e israelitas acampan frente a frente; los jefes (~yrf) de Galaad 

deciden conceder el mando al primero que luche contra los amonitas (10,17-18).  

2. Presentación de Jefté (11,1-3). 

3. Vuelve a introducirse el conflicto entre amonitas e israelitas; los ancianos 

(~ynqz) de Galaad van a Tob en busca de Jefté. Tras las negociaciones, Jefté jura el cargo 

de jefe supremo en Mispá. 

4. Negociaciones con el rey de Amón (11,12-28). Jefté le envía una embajada 

preguntando por qué lo ataca. El rey responde que Israel les robó desde Aroer hasta el 

Yaboq y el Jordán (13). Nueva embajada de Jefté, contando lo que ocurrió realmente 

(14-27). El rey de Amón no hace caso (v.28). 

5. La guerra y el voto (11,29-40). 

6. Conflicto con los efraimitas (12,1-6). 
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7. Noticia final sobre Jefté (12,7). 

 

Unidad del ciclo 

 

En el relato se advierten algunos datos extraños y otros que han sido exagerados 

por algunos comentaristas. No podemos tratar el problema de la formación del ciclo, 

pero indico los puntos discutidos: 

 

El comienzo de las hostilidades 

 

10,17-18 presenta a los dos ejércitos enfrentados sin aducir ningún motivo. 

Recordando la introducción, lo lógico sería que fuesen los israelitas los primeros en dar 

el paso para liberarse de la opresión. Sin embargo, son los amonitas los primeros que se 

colocan en orden de batalla. Dado que la introducción supone hasta ahora dieciocho 

años de opresión, tendría que explicarse por qué adoptan ahora esta actitud. Por otra 

parte, los israelitas van a la guerra sin contar con un jefe (10,11-17), aunque no 

conviene dar excesiva importancia a este dato porque también en el c.20 van a la guerra 

sin saber qué tribu atacará primero. En 11,4 tenemos un nuevo comienzo de las 

hostilidades, y esta vez todo queda más claro: el relato primitivo sobre Jefté no 

comenzaba con 10,6-16 sino hablando de este personaje (11,1-3), al que los ancianos de 

Galaad acuden cuando se ven atacados por los amonitas (11,4-11). Adviértase también 

que la actitud del pueblo (los jefes, ~yrf, parece un añadido posterior) en 10,17-18 es 

distinta de la de los ancianos (~ynqz) en 11,6ss: los primeros se muestran pasivos, a la 

espera de que alguien se atreva a luchar; los segundos toman una postura activa, van a 

Tob en busca de Jefté. 

 

Lugar de residencia de Jefté 

 

En 11,3, tras huir de su familia, reside en el territorio de Tob; cuando vuelve de la 

guerra, se dice que tiene su casa en Mispá, donde le sale al encuentro su hija (11,34). No 

es preciso ver aquí una contradicción o diversidad de tradiciones: después de jurar el 

cargo en Mispá es lógico que el narrador sitúe allí su casa.  

 

La negociación de los galaaditas con Jefté 

 

En 11,6 le ofrecen a Jefté un cargo puramente militar para la guerra; en 11,8 le 

prometen ser jefe de todos los habitantes de Galaad; tampoco es preciso ver aquí dos 

tradiciones distintas: Jefté, a lo largo del debate, va ganando terreno, y al final consigue 

lo nombren las dos cosas vaor y !yciq'. Sin embargo, en el v.9 Jefté parece aceptar 

convertirse en jefe si Dios le entrega a los amonitas, mientras que en 11 el pueblo lo 

nombre jefe y caudillo antes de la batalla, y tiene lugar una ceremonia parecida a la de 

entronización. 

 

El conflicto: ¿con Amón o con Moab? 

 

El conflicto parece darse con el rey de Amón. Sin embargo, una serie de datos 

sugieren que se trata de Moab: 1) en todo el largo discurso de Jefté siempre se habla de 

Moab (vv.15,17,18
3x

); la única excepción se encuentra al final del v.15, donde las 

palabras «y el territorio de los amonitas» parecen añadidas para disimular el problema; 

2) Kemos (v.24) no es dios de los amonitas sino de los moabitas; 3) el v.25 hace 
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referencia a Balac rey de Moab. Por eso, muchos proponen cambiar todos los «Amón» 

por «Moab» (cf. BHS).  

 

2. BATALLA Y VOTO (11,29-40)   
 

De los doce versículos, tres se dedican a la batalla y nueve al voto de Jefté. 

 

 Jefté comienza la campaña (29) 

  Voto (30-31) 

 Victoria (32-33) 

  Cumplimiento del voto (34-39a) 

   Llegada a casa (34) 

   Reacción de Jefté (35) 

   Reacción de la hija (36-37) 

    Aceptación (36) 

    Petición (37) 

    La hija cumple su deseo (38) 

   Jefté cumple su voto (39a) 

  Consecuencia del voto (39b-40) 

 

 

El voto (30-31) 

 

En los jueces anteriores, Dios ha concedido la victoria sin contrapartidas de 

ningún tipo. A lo sumo, Gedeón pidió a Dios pruebas de que salvaría a Israel por su 

medio. Aquí encontramos algo totalmente distinto. Es el juez quien ofrece algo a Dios a 

cambio de la victoria, y lo hace mediante un voto. 

 

 I voti nell’AT 

 

La religión de Israel, como las del Antiguo Oriente
1
, ve muy bien ofrecer algo a 

Dios a cambio de un favor recibido. A nivel puramente teórico, encontramos frecuentes 

exhortaciones a hacer votos o cumplirlos
2
. Quizá el ejemplo más interesante lo tenemos 

en el Sal 50, donde Dios rechaza que le ofrezcan animales y presenta como único 

sacrificio la acción de gracias y el cumplimiento de los votos (v.14): 
^yr<(d"n> !Ayæl.[,l. ~LeÞv;w> hd"_AT ~yhiäl{ale xb;äz> 

La legislación sugiere que los votos se cumplen ofreciendo un sacrificio (xbz Lv 

7,16), un sacrificio de comunión (~ymlv xbz Lv 22,21), un holocausto (hl[ Nm 15,3), 

un novillo en holocausto (Nm 15,8). Lo que no puede ofrecerse es un buey o carnero 

deforme (Lv 22,23). 

Sin embargo, los votos admiten mucha mayor variedad, como recuerdan diversos 

relatos bíblicos: Jacob ofrece el diezmo de todo lo que gane si el Señor lo acompaña y 

protege durante su viaje (Gn 28,20-22), y Dios lo acepta (Gn 31,13); el pueblo de Israel 

promete consagrar al exterminio las ciudades del rey de Arad si Dios le concede la 

victoria (Nm 21,1-3); Ana, la madre de Samuel, promete consagrar su hijo a Dios si 

consigue tenerlo (1 Sm 1,11), práctica que recuerda a la consagración a Dios mediante 

                     
1 

Sobre los votos en Mesopotamia, Egipto, Hatti y Ugarit véase la obra de Cartledge citada en la 

bibliografía.  
2
 Lv 23,38; Nm 29,39; Dt 12,6.11; Is 19,21; Jon 1,16; Nah 2,1; Sal 22,26; 50,14; 56,13; 61,6.9; 65,2; 

66,13; 116,14.18; Prov 7,14. 
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el voto de nazireato (Nm 6,1-21); Absalón asegura haber hecho un voto de acudir a 

Hebrón si Dios le permite volver a Jerusalén (2 Sm 15,7-8); el Sal 132 afirma que David 

hizo voto de no dormir hasta llevar el arca a Jerusalén (Sal 132,2-5); Jeremías denuncia 

a los jerosolimitanos por sus votos de ofrecer incienso a la Reina del Cielo y libaciones 

(Jr 44,25). 

Dt 23,22-24 indica tres puntos de mucho interés: a) si haces un voto, cúmplelo 

cuanto antes (v. 22); b) si no haces un voto, no pecas (v.23); c) lo que hayas prometido 

con voto, cúmplelo (v.24). 

El autor del Eclesiastés, tan crítico en otros temas, mantiene la misma postura: «Si 

haces un voto a Dios, cúmplelo pronto» (5,3). «Más vale no hacer un voto que hacerlo y 

no cumplirlo» (5,4). Y Prov 20,25 enseña algo que le viene a Jefté como anillo al dedo: 

« Es tentación hacer un voto a la ligera y después de prometido pensarlo» 
rQE)b;l. ~yrIåd"n> rx:ßa;w> vd<qo+ [l;y"å ~d"a'â vqEåAm  

El tratamiento más largo de los votos lo tenemos en Nm 30, donde se insiste en 

que los votos hay que cumplirlos (v.3), pero luego se centra en los votos hechos por la 

mujer (hija o esposa), sino conocimiento de su padre o su marido. En definitiva, la 

voluntad del varón prevalece sobre el compromiso contraído por la mujer. Y se repite 

que «Yahvé le perdonará» el no cumplir su voto (v.6.9.13). Uno se pregunta por qué el 

varón no tenía la misma posibilidad de conmutación o anulación del voto acudiendo al 

sacerdote. Pero la ley bíblica no dice nada de eso (aunque los rabinos medievales lo 

consideraban posible). 

 

El voto de Jefté  

 

Dos temas son interesantes: la formulación y el contenido. 

 

1) La formulación recuerda a la de Nm 21 a propósito del voto hecho por los 

israelitas antes de la batalla contra el rey de Arad (Nm 21,1-3). 

 

Israel Jefté 

hw"ßhyl;( rd<n<± laeîr"f.yI rD:’YIw: 
ydIêy"B. ‘hZ<h; ~['Ûh'-ta, !TeøTi !to’n"-~ai  

 
 

~h,(yrE['-ta, yTiÞm.r:x]h;¥w> 
 

hw"ßhyl; rd<n<± xT'îp.yI rD:’YIw: 
ydI(y"B. !AMß[; ynEïB.-ta, !TE±Ti !Atïn"-~ai  

‘ytiybe yteÛl.D:mi aceøyE rv,’a] aceªAYh; hy"åh'w>   
!AM+[; ynEåB.mi ~Alßv'b. ybiîWvB. ytiêar"q.li 

hl'(A[ WhtiÞyli[]h;w> hw"ëhyl;( ‘hy"h'w>  

 

Las semejanzas son evidentes, y también una gran diferencia: la verbosidad de 

Jefté. Los israelitas prometen con tres palabras, Jefté necesita quince. Con ello no 

consigue ser más claro, sino más oscuro.  

¿A qué viene el doble uso de hy"åh'w>? El primero es innecesario, como se advierte 

comparando con el texto de Nm. Bastaría decir: «lo que salga… lo ofreceré en 

holocausto» (hl'A[ WhtiÞyli[]h;w> … aceAYh;). El segundo hy"h'w> se presta a provocar confusión, 

y de hecho algunos rabinos interpretaron el voto del modo siguiente: si lo que sale de la 

casa es una persona, la consagro al Señor (hwhyl hy"h'w>); si sale un animal, lo ofrezco en 

holocausto (hl'A[ WhtiÞyli[]h;w>); pero el waw nunca tiene valor disyuntivo. 

¿Qué significa «el saliente que salga»? Cabría esperar: «el primero que salga» 

hn'voariB' aceyE rv,a] aceAYh;, como interpreta la Vg: quicumque primus fuerit egressus.  

Finalmente, la verbosidad va acompañada de gran dosis de egocentrismo, 
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reflejada sonoramente en las palabras betî liqra’tî bešûbî con su triple referencia al «yo» 

del que habla. 

 

2) En cuanto al contenido, también se advierte una gran diferencia entre los dos 

votos. Israel ofrece a Dios algo normal en el contexto de la guerra santa: consagrar las 

ciudades al exterminio, no aprovecharse de sus bienes y ganados. Jefté se lanza a una 

aventura de consecuencias imprevisibles. Es evidente que piensa en una persona, porque 

sólo de ella puede decirse que sale de la casa «a recibirme» (ytiar"q.li). Esa fórmula no se 

aplica a un animal. Ya san Agustín se enfrentó a los partidarios de esta teoría.  

Sin embargo, Lv 1, donde se trata detenidamente el tema del holocausto, sólo 

contempla la posibilidad de ofrecer un animal de ganado mayor (buey, toro), ganado 

menor (oveja, cabra) o pájaros (tórtolas, palomas jóvenes). El lector del libro de los 

Jueces recuerda que a Gedeón Dios le pidió «ofrecer en holocausto» un toro (Jue 6,26).  

Por último, el holocausto implica la consunción total de la víctima en el fuego. No 

se puede interpretar de modo suave como una forma de consagración a Dios.  

Llegamos a la conclusión de que Jefté promete en holocausto algo prohibido por 

la ley: una persona. Según Studer, esta postura es comprensible en la mentalidad de 

aquella primera época, cuando la religión yahvista no difería mucho de las otras 

circundantes y el sacrificio humano se aceptaba como algo bueno, agradable a Yahvé. 

En contra de esta teoría se aduce siempre el caso de Abrahán e Isaac, pero todos los 

textos relativos al anatema dejan claro que, para algunos israelitas, Yahvé  no difiere 

mucho de un dios pagano ávido de sangre. En esta mentalidad encaja lo que prometen 

los israelitas en Arad (Nm 21,1-3), lo que hace Samuel con el rey Agag (1 Sm 15), lo 

que hace David con los siete miembros de la familia de Saúl (2 Sm 21,6ss) y otros 

muchos pasajes, especialmente del libro de Josué.  

Es irónico lo que ocurre entre Jefté y su hija teniendo en cuenta lo que ordena Nm 

30,4-6. En Nm 30 se repite «Yahvé le perdonará [el voto]» (v.6.9.13). 

 

Dios cumple su parte: la victoria (32-33) 

 

El orden en que se presentan los hechos es importante: 1) Jefté va a la guerra; 2) 

Dios entrega al enemigo en sus manos; 3) Jefté lo vence; 4) Amón queda sometida. 

Victoria y sometimiento están precedidos por la acción de Dios. Él ha cumplido 

su parte; ahora toca a Jefté cumplir la suya.  

 

Jefté cumple el voto (34-39a) 

 

Llegada a casa (34).  

 

Hay que leer el relato a ritmo pausado y vivo para advertir la tensión que provoca 

en quien lo escucha por vez primera: dos rápidas referencias nos trasladan desde el 

campo de batalla a Mispá
3
 y a la entrada de la casa; de repente, un hNEhiw. cambia el 

enfoque de la cámara y nos sorprende con la hija que sale a su encuentro. A las palabras 

pronunciadas por Jefté en su voto, «lo que salga de mi casa», se añade ahora que «salió 

con panderos y danzas»
4
 ignorante de su destino. El narrador se vuelve ahora al lector-

                     
3 

El relato da por supuesto que Jefté, tras haber jurado su cargo en Mispá, ha trasladado allí su 

residencia desde el país de Tob.  
4 

Escenas parecidas en Ex 15,20 (Miriam y las mujeres tras el paso del Mar); 1 Sm 18,6s (las mujeres, 

después de que David mata a Goliat; cf. 1 Sm 29,5). 
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oyente y le dice que era su hija única
5
. E insiste en que no tenía otro hijo o hija

6
. 

 

Reacción de Jefté (35) 

 

Consta de acción + palabra. La acción de rasgar los vestidos o el manto expresa 

un sentimiento profundo, de dolor, miedo o desconcierto, a veces todo ello junto
7
.  

Si el gesto no tiene nada de raro, las palabras de Jefté sorprenden al lector. Basta 

compararlas con las que pone en su boca el Pseudo-Filón; en las Antigüedades bíblicas, 

Jefté comienza informando a su hija de lo que le ocurrirá:  

—¡Con razón te llamas Seila, pues vas a ser ofrecida en sacrificio! ¡Ojalá fuera 

posible poner mi corazón en un peso y mi alma en una balanza para ver qué pesa 

más: la fiesta que se celebra o la pena que me aflige! Pero he hecho un voto al 

Señor mi Dios y no puedo revocarlo. 

En el texto bíblico, Jefté no explica nada: sus palabras sólo contienen una doble 

acusación a la hija y una disculpa. La doble acusación, en traducción libre, sería: «me 

has destrozado y te has vuelto contra mí». Literalmente: «me has doblegado y te has 

convertido en uno de mis desgraciadores». El texto subraya su dolor jugando con los 

verbos [rq, [rk y rk[: rasgar, doblegar y traer desgracia
8
.  

La acusación de traer desgracia (rk[) se usa siempre en contextos muy fuertes: la dirige 

Jacob a sus hijos Simeón y Leví después de la matanza llevada a cabo en Siquén (Gn 

34,30); Josué a Acán por haberse quedado con parte del botín, provocando la derrota de 

Ay (Jos 7,25); Jonatán a Saúl por haber dado una orden absurda que pone en riesgo la 

victoria (1 Sm 14,29); Ajab y Elías se acusan mutuamente de traer la desgracia a Israel (1 

Re 18,17-18). 

Resulta extraño que Jefté comience culpando a la hija de algo que sólo culpa suya, 

aunque se trate de una simple forma retórica de expresar su dolor. Josefo lo explica del 

modo siguiente: «reprochó a su hija su apresuramiento en acudir al encuentro». Pero el 

narrador no hace comentarios de ese tipo, deja todo en manos del lector.  

La disculpa: «Hice una promesa al Señor y no puedo retractarme». Literalmente: 

«abrí la boca al Señor». En la literatura bíblica, «abrir la boca» lo hacen las personas 

para insultar, amenazar, protestar (Job 35,16; Sal 22,14; Is 10,14; Lam 2,16; 3,46) o 

comer (Ez 2,8). Metafóricamente se aplica a la tierra que se abre para castigar a los 

culpables (Gn 4,11; Nm 16,30; Dt 11,6). En ningún caso significa «hacer una promesa». 

Moore le da el sentido de hacer un voto solemne aduciendo Job 35,16 y Sal 66,13, pero 

el primer texto no prueba nada; y en el segundo, prescindiendo de que no usa la 

expresión «abrir la boca» sino «abrir los labios», el sentido del voto queda claro por las 

palabras anteriores (66,12), no por la expresión en sí misma.  

«No puedo echarme atrás». Cf.  Dt 22,22-24; Ecl 5,3. 

                     
5 

El término hd'yxiy" trae a la memoria el caso de Isaac, dyxiy" de Abrahán, al que su padre tiene que 

ofrecer en sacrificio (Gn 22).  
6 Ya que antes se ha hablado de un personaje femenino, algunos proponen cambiar WN,M,mi en hN'M,mi con 

G*, Syr, Tg. 
7 

Por ejemplo, Rubén al advertir la desaparición de José (Gn 37,29); Jacob al conocer la muerte de su 

hijo (Gn 37,34); David al enterarse de la muerte del hijo tenido con Betsabé (2 Sm 13,19.31); el rey de 

Israel al saber que la gente está cayendo en la antropofagia (2 Re 6,30); los dignatarios de Judá y el rey 

Ezequías al escuchar las palabras del Copero Mayor del rey de Asiria (2 Re 18,37; 19,1; Is 36,22; 37,1); 

Josías al escuchar el Libro de la Ley (1 Re 22,11; 2 Cr 34,19); Job al enterarse de la muerte de sus hijos 

(Job 1,20).  
8 

Según algunos, el hifil de [rk, «doblegar, someter» (2 Sm 22,40; Sal 17,13; 18,40) no encaja bien en 

este contexto, y proponen cambiar en yntrk[ rk[, con G (tarach/| evta,raxa,j me kai. su. h=j evn tw/| tara,cw| 
mou): «me has traído la desgracia y te has convertido en uno de mis desgraciadores».  
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Reacción de la hija (36-37) 

 

El narrador da por supuesto que la muchacha conoce el contenido del voto. Si 

Jefté comenzó con «hija mía» (yTiBi), ella empieza con «padre mío» (ybia'): un detalle de 

cariño
9
 y respeto, que recuerda al mismo tiempo el diálogo entre Isaac y Abrahán en 

circunstancias parecidas (Gn 22,9). Su intervención tiene dos partes, introducidas por 
rmatw 

1) Exhortación a cumplir el voto (36a), justificándolo (36b). Sobre la obligación 

de cumplir un voto véase lo dicho anteriormente. Es interesante la observación de 

Boling: «As often happens in early Israel's popular narration of history, the one who 

speaks wisely, when Yahweh's rule is at stake, is a woman, e.g. Deborah and Jael. Cf. 

Manoah's wife in ch. 13; Hannah in I Sam 1-2; Michal in 11 Sam 6:20-23»
10

. 

2) Petición (37). Al principio del libro de los Jueces hay otra hija, Acsá, que pide 

un favor a su padre, Caleb. Es interesante comparar la forma de expresarse de ambas 

mujeres: Acsá, decidida, enérgica, se limita a introducir su petición con: «hazme un 

favor» (hk'r"b. yLi-hb'h'). La hija de Jefté se expresa con más respeto y más palabras
11

. Lo 

que pide no es llorar su muerte temprana, sino cuatro cosas muy relacionadas entre 

ellas: 1) dos meses; 2) para ir por los montes
12

; 3) a llorar la virginidad; 4) con sus 

compañeras.  

Tras el permiso paterno, estos cuatro detalles se repiten en orden inverso: 4) 

marcha con las compañeras; 3) llora la virginidad; 2) en los montes; 1) durante dos 

meses (38-39aα). 

Tras estos cuatro detalles algunos han visto la referencia a un antiguo rito, 

parecido al del llanto por Tammuz-Osiris (cf. Ez 8,14). En Laodicea el sacrificio anual de 

un venado se consideraba el sustituto del sacrificio más antiguo de una muchacha.  

 

Cumplimiento del voto (39aβ)  

 

Se cuenta de forma tan escueta que se ha prestado a dos interpretaciones:  

a) sacrificial: Jefté ofreció a su hija en holocausto. Es la interpretación de los 

comentaristas antiguos judíos y cristianos, que siguen manteniendo autores modernos: 

Studer (1835), Grzybek (1956). 

b) no sacrificial: aduciendo que una muchacha no puede ser ofrecida en 

holocausto; esta interpretación adquiere diversos matices: 

 quedó encerrada en casa de por vida (Kimchi, Landers) 

 quedó consagrada al servicio del templo con prohibición de casarse 

(Abarbanel, Arias Montano, Vatablo, Clericus, etc.)  

 soltera e independiente (Reis) 

 formando parte de una comunidad cultual (Alomía) 

 

 

                     
9 

«Todo el pathos de la situación radica en esta palabra» (Moore). 
10 

 Judges 209. 
11  Según Studer, en la expresión yNIM,ømi hPe’r>h; hay que sobrentender «tu mano»: «levanta de mí tu mano, 

permíteme». Pero no debemos exagerar la metáfora, como si la hija tuviera miedo al padre. La misma 

fórmula la usa Dios para pedirle a Moisés que le permita destruir al pueblo (Dt 9,14). 
12 La expresión «bajar a los montes» (~yrIh'h,(-l[; dry) resulta extraña. Studer la explica recordando que 

Mispá estaba en alto y había que bajar antes de dirigirse a las montañas de alrededor. Mehlman cree que 

esta expresión recuerda la costumbre de ir a las montañas a practicar ritos de fecundidad (Os 4,13-14).  
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Consecuencia del voto (39b-40) 

 

Para algunos comentaristas, esta costumbre (de la que no hay rastros en otros 

textos del AT) es la que intenta justificar todo el relato del voto de Jefté.  

 

3. EL ESCÁNDALO DEL RELATO 

 

El pasaje del libro que ha planteado más problemas es el del voto de Jefté 

(11,30.34-40). Es el único caso en que el Antiguo Testamento parece justificar un 

sacrificio humano, considerándolo incluso como un deber
13

. ¿Cómo se explica? 

 

 Algunos autores recurren a la mentalidad antigua. 

 

El sacrificio de niños era una práctica, si no frecuente, al menos algo difundida 

entre ciertos pueblos del Antiguo Oriente, sobre todo en momentos de peligro. 

Amenazado por la presencia de ejércitos enemigos, el rey de Moab ofrece a su 

primogénito sobre la muralla (2 Re 3,27). La Biblia condena con relativa frecuencia el 

sacrificio de niños, aunque esta crítica no impidió que se cometiesen algunos asesinatos 

de este tipo. Véase 2 Re 16,3; Jr 7,31, etc. Sobre el tema de los sacrificios humanos 

existe una monografía de E. C. Heider, The Cult of Molek. A Reassessment, JSOT 

SupSer 43 (Sheffield 1985). 
 

Hay tres paralelos del mundo clásico, relacionados con los problemas que plantean los 

vientos a la navegación: 1) Idomeneo, rey de Creta, en medio de la tormenta, hace voto 

a Neptuno de ofrecerle lo primero que salga a su encuentro cuando vuelva a casa; será 

su hijo, pero cuando intente cumplir su voto, el pueblo de Creta lo expulsará. 2) En la 

historia de Agamenón también está presente la idea de ofrecer a la propia hija (Ifigenia) 

para conseguir que los vientos inmovilizados por la diosa Artemisa vuelvan a soplar; 

felizmente, la misma diosa liberará a Ifigenia y la convertirá en su sacerdotisa. 3) 

Heródoto cuenta en sus Historias: ―Menelao se comportó inicuamente con los egipcios: 

cuando se disponía a zarpar de regreso, unos vientos que impedían la navegación lo 

retuvieron en tierra; y, como esta situación se iba prolongando, decidió recurrir a una 

solución impía. Cogió a dos niños de unos lugareños y los inmoló como víctimas 

propiciatorias‖ (II, 119).  

Pausanias, Descripción de Grecia  (IX, 33,4): ―In the land of Haliartus there is a 

river Lophis. It is said that the land was originally arid and without water, so that one of 

the rulers came to Delphi and asked in what way they would find water in the land. The 

Pythian priestess, they say, commanded him to kill the man who should first meet him 

on his return to Haliartus. On his arrival he was met by his son Lophis, and at once 

smote the youth with his sword. Still living, the lad ran about, and where the blood ran 

water rose up from the earth. Wherefore the river is called Lophis‖. 

De esta práctica habla Plutarco en Sobre la desaparición de los oráculos: ―Y no 

es verosímil que los dioses exigiesen o aceptasen los sacrificios humanos de otros 

tiempos, ni en vano habrían soportado los reyes y los generales entregar a sus propios 

hijos para los ritos preparatorios al sacrificio y para su degollamiento, a no ser que 

sintieran que estaban propiciando y satisfaciendo las iras y resentimientos de duras e 

implacables divinidades vengadoras‖ (417 D).  

 

 

 

                     
13

 Lo normal es que dicho sacrificio no se admita (Gn 22: Isaac), o se condene expresamente (Lv 

18,21; 20,2-5; Dt 12,31; 18,10; Miq 6,7). 

http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Haliartus&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Lophis&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Delphi&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Pythian%20priestess&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Haliartus&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Lophis&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
http://www.perseus.tufts.edu/cgi-bin/vor?type=phrase&alts=0&group=typecat&lookup=Lophis&collection=Perseus:collection:Greco-Roman
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 Otros acusan a Jefté: 

 

 De escasa fe: Trible, Fuchs, Görg. 

 De astucia: Jefte promete esperando no debe cumplir el voto: Cartledge.  

 De buscar la autoliberación, matando el elemento femenino que hay en él 

que le impide luchar; el sacrificio sirve también para eliminar la culpa de 

haber matado a otros en la guerra (interpretación psicoanalítica de R. 

Seidenberg).  

 

 Otros consideran el relato el fundamento mítico de un rito 

 

La historia de la hija de Jefté sea un caso de historización de un mito, como 

sugieren Soggin y otros. Pero el mismo Soggin reconoce que, si bien los paralelos del 

antiguo Oriente ―ayudan a iluminar el trasfondo de un episodio como éste, no explican 

por qué el Antiguo Testamento nos lo ha transmitido‖ (o. c., 189). 

 

 Otros niegan que matase a la hija 

 

Otra forma de evitar el problema consiste en decir que la hija de Jefté, por 

tratarse de un ser humano, era inaceptable como sacrificio; consiguientemente, Jefté 

cambió su voto y la obligó simplemente a vivir como virgen
14

. 

 

 

4. ENSEÑANZA DEL RELATO 

 

 Los votos hay que cumplirlos por mucho que cueste (Boling, Neef).  

 Más vale no hacer votos (Römer) 

 La decadencia moral de la época de los Jueces (Janzen) 

 Mehlman: el relato tiene más de un sentido. 

 Relación con Gedeón: los dos hacen algo especial y los dos fracasan en su 

descendencia. Importancia de escuchar a Dios y no de hacer cosas llamativas (cf. 

Mt 7,21-23). 

 

5. HISTORIA DE LA INVESTIGACIÓN 

 

 El tema es muy interesante. Quien lo ha tratado de forma más extensa ha sido J. 

L. Thompson, Writing the Wrong: Women in the OT among Biblical Commentators 

from Philo through the Reformation (Oxford 2001) 100-178: comienza con la 

interpretación feminista actual, pero luego ofrece una panorámica muy documentada de 

Josefo, Pseudo-Filón, los primeros intérpretes griegos, los predecesores de san Agustín 

(Ambrosio, Jerónimo, Ambrosiasta), san Agustín, de Agustín y Crisóstomo a Nicolás de 

Lyra, de Lyra a la Reforma, la Reforma, Luteranos posteriores, siglo XVII. 

 Una visión también amplia, pero más breve y de agradable lectura, incluyendo 

las interpretaciones artísticas del pasaje, en D. M. Gunn, Judges (Malden 2005)133-169. 

                     
14

  Así S. Landers, ―Did Jephtah Kill His Daughter?‖: BR 7 (1991) 27-31.42. 


