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DANIEL AYUCH

EL PUEBLO DE DIOS SEGUN ROMANOS 9-11

Un acercamiento cristiano oriental
a la identidad del olivo amado de Dios

Ser cristiano en Oriente Medio hoy es una ardua tarea. Los dramati-
cos cambios politicos durante el siglo pasado han rasgado el cristianismo
en partidos que confunden causas religiosas y politicas. Algunos cristianos
optaron por negar el Antiguo Testamento; otros lo encontraron adecuado
para luchar por una causa o una nacién drabe; algunos menos encontraron
en el Estado de Israel un amejoramiento para Oriente Medio. Lo que exa-
cerbd la condicion cristiana en Oriente Medio fue la emigracion masiva de
familias enteras al Occidente (cristiano), ddndole la espalda a sus raices y
a su patria mas alld de un genuino deseo de vivir en paz y bienestar.

Uno de los mayores desafios para esos cristianos de lengua arabe
que adn viven hoy en su hogar es encontrar el modo de comprender el ju-
daismo moderno y tomar una posicién sincera ante el Estado de Israel sin
tener que condicionar o traicionar sus propios principios. Los cristianos
orientales son facilmente puestos en el banquillo de los acusados por espe-
cialistas occidentales, que los declaran «antisemitas», al igual que los es-
pecialistas musulmanes, que los acusan de ser «pro-sionistas». Los cristianos
orientales, ;son realmente antisemitas? ;Simpatizan realmente con los mo-
vimientos sionistas? Una cosa es evidente: hoy mds que nunca, los cristianos
orientales enfrentan una prueba critica. No solo deben evitar ofender a
los musulmanes con cualquier tentativa de dialogo con los judios, sino que
deben ser cuidadosos para no ser malinterpretados por los cristianos occiden-
tales, dada nuestra coexistencia con el islam. Estamos frente al desafio de
dar testimonio no solo ante nuestros hermanos y hermanas del islam y el
judaismo, sino también ante toda la cristiandad.

Mi contribucidn investigard una de las cuestiones mds delicadas que
tocan la convivencia de religiones en Oriente Medio: la idea de eleccién
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EL PUEBLO DE DIOS SEGUN ROMANOS 9-11

y el estatus del pueblo judio en la teologia cristiana. Esta seria cuestion
apareci6 en los comienzos del cristianismo y pertenece al nicleo mismo
del mensaje del Nuevo Testamento. Los textos mds importantes acerca de
la continuidad y discontinuidad de la eleccion de los judios por Dios se en-
cuentran sin duda en Romanos 9-11. Desde el tristemente célebre Holo-
causto y la proclamacion del Estado moderno de Israel, ha habido una viva
discusion entre los especialistas de la Biblia en Occidente acerca de Rom
9-11 de c6mo definir el rol de «Israel» en el cristianismo'.

En el contexto de Rom 9-11 se encuentra un péarrafo muy especial
acerca de la eleccion de pueblo de Dios que ha marcado vivamente el cristia-
nismo: la imagen del olivo (Rom 11,16b-24). Aqui, el Apéstol ilustra su vi-
si6én del pueblo de Dios refiri€éndose a este como un olivo. Pablo hace uso de
las costumbres cotidianas de injertar y podar un olivo para clarificar y hacer
comprensible sus ideas a los lectores, que ciertamente, por lo menos alguna
vez, han cuidado este generoso y fructifero arbol. Este articulo intentara in-
terpretar esta explicacion de Pablo, porque es la mds nitida y did4ctica.

1. El principal argumento de Pablo: las Escrituras

Es menester sefialar que casi el 40 % del texto de Rom 9-11 procede
de citas del Antiguo Testamento (AT). Estas equivalen a mas del 50 % de
las citas del AT en toda la epistola, y mds del 30 % de las citas del AT en
los escritos paulinos auténticos?. Este indicador cuantitativo muestra la re-
levancia de las Escrituras para el argumento de Pablo en Rom 9-11.

Para Pablo, las Escrituras constituyen «la base de todas sus
afirmaciones»3. En Romanos, Pablo sefiala que su carta ensefia «el Evan-
gelio de Dios, que habia sido prometido por medio de sus profetas en las
Sagradas Escrituras» (Rom 1,1-2). Por tanto, toda la carta funciona como

' Cf. D. J. S. CHaE, Paul as an Apostle to the Gentiles: His Apostolic Self-Awareness
and its Influence on the Soteriological Argument in Romans. Carlisle, Paternoster
Press, 1997, p. 215y notas 1y 2. Cf. también, como posicion representativa de la
moderna teologia europea, el apartado «Lire aprés Auschwitz», en: P. Tomson, Jésus
et les auteurs du Nouveau Testament dans leur relation au judaisme. Paris, Cerf, 2003,
pp. 18-21.

2 D. J.S. CHag, Paulas an Apostle to the Gentiles, o. c., p. 217, nota 18. Cf. también
J. A. Fitzmyer, Romans: A New Translation with Introduction and Commentary. The An-
chor Bible 33. New York, Doubleday, 1993, pp. 539ss.

3 P. N. Tarazi, The New Testament: Introduction I: Paul and Mark, Crestwood, Ny,
SVS Press, 1999, p. 89.
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DANIEL AYUCH

la (dnicamente vélida) interpretacion y explicacion de lo que las Escrituras
ya dicen sobre un tema especifico. Este no es el tnico caso en el Nuevo
Testamento, sino mas bien la base sobre la que los evangelios y las episto-
las fueron escritos y canonizados como el telos, es decir, el fin y el culmen
de las Escrituras (Rom 10,4).

Para sefialar el hilo temdtico que atraviesa las Escrituras y para guiar
su lectura intertextual, Pablo cita escritos de sus tres partes principales: la
Ley, los Profetas y los Salmos. Asi, no es casualidad que los tres principa-
les representantes de las Escrituras son sistemdaticamente mencionados en
Rom 9-11: Moisés por la Ley (9,15; 10,5.19), Elias por los profetas (11,2)
y David por los Salmos (11,9).

Pablo menciona las siguientes figuras como la clave para su argu-
mento, enumeradas aqui por orden de aparicién en Rom 9-11: Israel como
un entidad colectiva; luego, Abrahén, Isaac, Sara, Rebeca, Jacob y Esau
como los protagonistas de las historias biblicas fundamentales; luego el fa-
radn, las naciones* y Sodoma y Gomorra como aquellos que ignoran el plan
de Dios para la humanidad; y finalmente Benjamin, antepasado tribal de Pa-
blo, junto con Baal, que encarna la principal causa de apostasia del AT".

Esta gran cantidad de textos y nombres biblicos no es el tinico modo
en que se presentan las Escrituras en Rom 9-11. Toda la seccién funciona
como una interpretacion magistral de las Escrituras y permanece incorpo-
rada a la I6gica, terminologia y fraseologia de las Escrituras.

2. La comparacion del olivo (Rom 11,16b-24)

Pablo, como profeta y sabio maestro, usa el poder de una imagen
para explicar la esencia de su ensefianza. Este es el modo en que la Biblia
fue escrita, y es un método muy conocido entre los maestros judios de la
Toré cuando quieren explicar una idea dificil y hacerla comprensible a su

* Notese como en las traducciones inglesas falta el conector en la palabra griega
ta éthné, traduciéndolo en el AT con «gentes» o «naciones», mientras que en el NT el
término «gentiles» es frecuentemente anadido. Este no es el caso, si leemos la LXX o
el NT en griego o si seguimos casi cualquier traduccién arabe, donde el término grie-
go es literalmente traducido por al-umam. El término «naciones» en castellano co-
rresponde al campo semantico del término griego ta éthné para ambos Testamentos.

5 |sraelen 9,6.27.31;10,19.21; 11,2.7.11.23.25.26; Abrahadn en 9,7; 11,1; Isaac en
9,7.10; Sara en 9,9; Rebeca en 9,10; Jacob en 9,13; 11,26; Esal en 9,13; el faradén
en 9,17; los gentiles en 9,24.30; 10,19; 11,11.12.13; Sodoma y Gomorra en 9,29;
Benjamin en 11,1y, finalmente, Baal en 11,4.
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EL PUEBLO DE DIOS SEGUN ROMANOS 9-11

audiencia, y que en hebreo se le llama mashal®. En Rom 11,17-24 tenemos
la impresion de que estamos ante un mashal, una tipica figura retérica
oriental mucho mds amplia en sus variaciones que la comparacién, que ha
sido y es todavia utilizada en el drabe moderno con el nombre de mathal.

Pablo basa su imagen en el conocido principio de la arboricultura:
todo arbol silvestre tiene que ser injertado para que sea fructifero. La tinica
diferencia entre el «olivo silvestre» (agriélaios) y el «olivo cultivado» (ka-
lliélaios) en Rom 11,24 es que uno produce frutos que no son comestibles,
es decir, que la gente lo considera un drbol estéril, mientras que el otro es ge-
neroso ya que da frutos aptos para el consumo humano. Por eso, la idea clave
en esta similitud no es tanto el ser silvestre o cultivado, en un sentido intelec-
tual o cultural, sino mds bien ser improductivo o fructifero en el sentido de
proliferacion de la vida. Dios ha injertado su pueblo elegido para que el mis-
mo sea fructifero, haciendo posible asf la salvacién para toda a la humanidad.

Puede que Pablo haya elegido el olivo porque la idea de injertarlo es
bien conocida por todos, ya que su cultivo estd extendido por todo el Me-
diterrdneo. Sin embargo, su principal razon para elegirlo es la simbologia
del olivo en las Sagradas Escrituras. El olivo representa el pueblo de Dios
tal como es definido en las Escrituras. A continuacién explicaré la idea del
arbol en general y del olivo en particular en la Escritura.

La similitud del arbol es un leitmotiv predominante en el AT. Una
buena cantidad de textos importantes compara a la gente, especialmente a
los creyentes, con arboles’. Una de las comparaciones mas significativas
estd al comienzo del Salterio, donde los justos son «como arboles planta-
dos junto a la corriente de agua» (Sal 1,3 y su paralelo en Jr 17,8). Jesus
compara a los seres humanos con arboles que dan frutos buenos o malos?.
Juan Bautista también utiliza esta metafora (Lc 3,8-9). En una interesante
cita de los escritos judios no candnicos, el elegido es llamado «la planta del
recto juicio» (1 Enoc 93,5)°.

¢ Cf. P. N. Tarazi, The Old Testament: Introduction I: 1. Historical Traditions. Crest-
wood, Ny, SVS Press, 2003, pp. 22-25y la bibliografia recomendada en lecturas adi-
cionales en pp. 25-27.

7 Esto es afirmado inter alios por F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc (1,1-9,50).
Geneve, Labor et Fides, 1991, pp. 169.329f. Algunas comparaciones de hombres
con arboles se encuentran en Jr 11,19; Is 56,3; Ez 47,12; Zac 12,6; Prov 11,30; Cant
2,3;1s7,2.

8 Mt 7,16-18; 12,33-35; Lc 6,43-44.

? Hay muchas otras citas relacionadas con arboles y olivos con el sentido del
pueblo de Dios en los escritos no candnicos del judaismo primitivo. Cf. por ejemplo
TestLev. 8,8.
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DANIEL AYUCH

Las comparaciones mds cercanas al texto de Romanos estdn en los
profetas Isafas (Is 5,1-7) y Jeremias (Jr 2,21), donde toda la «casa de Is-
rael» (Is 5,7) es comparada con una vifia que no produce los frutos espera-
dos, a pesar del amoroso cuidado de Dios.

Con la conocida comparacion, donde Dios llama a su pueblo «un
verde olivo, hermoso, con abundantes frutos» (Jr 11,16), llegamos al mas
claro de los ejemplos del AT que inspiré a Pablo. Jeremias presenta a Yahvé
como aquel que ha plantado un édrbol, y menciona las ramas mientras se
refiere a su destruccidn por todo el mal que ellas han hecho (Jr 11,17).

En Oseas, el nuevo Israel ideal es comparado, entre otros, con un oli-
vo: «Su belleza [LXX: “su fecundidad™)] serd como el olivo» (Os 14,7)'°.

Sobre estas bases biblicas, Pablo desarrolla su imagen, resaltando la
funcién de cada parte del arbol: la raiz (hé riza) en 11,16-18, la savia (hé
piotés) en 11,17 y las ramas (hoi klddoi) en 11,16-21.

3. Abrahan como la raiz que da vida

Aunque, en la Septuaginta, «raiz» posee al menos cuatro diferentes
connotaciones junto a su significado literal'', casi todos los comentaristas
coinciden en que en Rom 11,6-9 se utiliza para aludir a los origenes de Is-
rael, es decir, a los patriarcas, y en particular a Abrahan'2. Esto puede sos-
tenerse sobre todo basdndose en textos tales como Ez 16,3; Is 11,1 y Os
9,16. Ezequiel, por ejemplo, usa «raiz» como sinénimo de padre y madre:
«Asi dice el Senor Dios a Jerusalén: tu origen [en la LXX: tu raiz] y tu na-
cimiento fueron en la tierra de los cananeos; tu padre fue un amorreo y tu
madre una hitita». Para Isafas, la raiz son los antepasados de David: «Sal-
drd un véstago del tronco [en la LXX: la raiz] de Jes€ y una rama brotara
de sus raices». Para Oseas, los antepasados o la «raiz» de Efrain son esté-

0 | aidea del arbol que simboliza a Israel se encuentra también en los escritos
del judaismo primitivo. Cf. por ejemplo Jub 1,16; Enoc etidpico 10,16; 93,8-10, y Fi-
l6n, De execrationibus (V) 1526. Cf. también Ch. Maurer, TWNT VI, pp. 987-988.

" Esas connotaciones tienen el sentido de control y resistencia (Prov 12,3; Sab
4,3ss), el sentido de origen (Ez 16,3; Tob 5,14), el sentido de la esperanza por un
comienzo nuevo (Job 14,7-9; Is 6,13) y, finalmente, para expresar la expectativa por
el Mesias (Is 11,10; Sir 47,22); esta Gltima idea es adoptada por Pablo en Rom
15,12). Cf. Ch. Maurer, TWNT VI, pp. 985-986.

12 Cf. B. BYrRNE, Romans. Collegeville, mn, Liturgical Press - Michael Glazier, 1996,
pp. 340-346; A. PaLziLL, DENT 11, 1312 # 3; Ch. Maurer, TWNT VI, p. 989. Para otras
interpretaciones, cf. J. A. Fitzmver, Romans, o. c., p. 614.
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EL PUEBLO DE DIOS SEGUN ROMANOS 9-11

riles porque sus hijos se han olvidado del Sefior: «Efrain ha sido herido, su
raiz estd seca, ya no daran fruto. Aunque den a luz, yo haré morir el valioso
retofio de su vientre». Estos tres profetas son una parte fundamental del ar-
gumento de Pablo en Rom 9-11.

Para Pablo, la raiz del olivo representa aquellos antepasados que die-
ron fiel testimonio del Dios de las Escrituras, es decir, aquellos padres de
Israel que no se secaron y fueron capaces de producir ramas y proveerlas
con la preciosa savia. Israel conocié muchos antihéroes y traidores entre
sus antepasados —Esau, Acdn o el rey Manasés, por ejemplo—, como tam-
bién muchos otros que no estan mencionados por sus nombres o no figuran
en la Biblia'®. En la «raiz» que menciona Pablo, esas personas no tienen
lugar. Por ello dice: «No todos los israelitas pertenecen realmente a Israel»,
y enfatiza el rol de Abrahan en el preambulo y la exposicidn de su tesis
principal (Rom 9,6-9).

Un argumento mas para identificar la «raiz que sostiene» de Rom
11,18 con los santos padres Unicamente, y no con cualquier antepasado ju-
dio segtn la carne, es el hecho de que las raices son las que proveen ali-
mento al olivo. Las raices estdn en contacto con el agua dulce, que en la
Biblia siempre se refiere a la Palabra de Dios y su Ley.

Benditos los que confian en el Sefor, cuya confianza esta puesta en el Se-

for. Ellos serdn como un arbol plantado al borde de las aguas, que extiende

sus raices hacia las corrientes. No tendra miedo cuando llegue el calor, sus

hojas estaran siempre verdes; en el ano de sequia no se inquietard, y no de-
jara de dar frutos (Jr 17,7-8)%.

En Ez 47,1-12, los arboles dan frutos que sirven de alimento y hojas
de remedio, porque estdn junto al agua que fluye del santuario'®. Las raices
del pueblo de Dios son los antepasados que estuvieron en contacto directo
con la Palabra de Dios, la asimilaron y la transformaron en savia para que
todo el arbol pudiera producir frutos en abundancia. La raiz en Rom 11 es
una «raiz santa», porque estd en contacto directo con Dios: «Ustedes serdn
santos, porque yo soy santo» (Lv 11,45).

13 Léase sobre Esal en Gn 25,19-27,45; sobre Acan en Jos 7,1ss y sobre el rey
Manases en 2 Re 21,1-18.

4 Cf. también Is 5,24; Sal 1,3; Ez 47,12; Is 55,10-11.

' Hay muchos lugares de la Escritura donde el agua dulce se refiere metafori-
camente a la palabra de Dios que da vida. Cf. Jr 2,13; Is 55,1-2; 58,11; Sal 42,1;
143,6.
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DANIEL AYUCH

4. La palabra de Dios alimenta el arbol

Si en esta comparacion la raiz representa a los patriarcas y el agua
que absorbe alude a la Palabra de Dios, ;qué puede ser la «riqueza» del 4r-
bol sino todos los beneficios dados a Israel de generacién en generacién?
.Y qué beneficio es mds grande que las Sagradas Escrituras, que alimentan
a quien confia en el Dios de la Biblia? En ambos Testamentos, lo inico que
suministra nutrientes a Israel es la Palabra de Dios. «No solo de pan vive el
hombre, sino de toda palabra que sale de la boca del Sefior» (Dt 8,3). Para
el autor del Eclesidstico, las Escrituras son la bendicién mds grande dada a
la humanidad, y él se compromete asimismo a difundirla en todo tiempo y
lugar (Sir 24,23-24).

Aunque el término griego «riqueza» (hé piotés) es un hapax legome-
non en el Nuevo Testamento, se utiliza frecuentemente en la Septuaginta,
junto con su adjetivo «rico» o «fértil» (pidon). La Biblia habla més de la ri-
queza o fertilidad de la tierra'® que de la fertilidad de las plantas o los arbo-
les!”. «LLa sobrecarga de construcciones de genitivo de Pablo» '® en Rom
11,17 no ayuda a deducir si la fertilidad pertenece a la raiz o a la tierra. Es
muy probable que esto fuera deliberado, para sefialar la unién del drbol con
la fertilidad de la tierra. Esto significaria que la riqueza o fertilidad de Is-
rael no le pertenece a si mismo, sino que le fue dada por Dios.

Rom 9-11 tiene una decisiva pericopa de gran importancia dedicada
a la Palabra de Dios como fuente de vida y salvacién (Rom 10,1-21). Al
interpretar Dt 30,14 y toda la pericopa que contiene este versiculo, Pablo
expone, en el mejor estilo rabinico, la prueba de la proximidad a la Palabra
y su efectividad para dar la vida, o sea, para salvar a Israel:

;Qué es, pues, lo que dice [la Escritura]? «La palabra esta cerca de ti, en tu

boca y en tu corazon». Esta es la palabra de fe que predicamos: porque si

confiesas con tu boca que Jesus es el Senory crees en tu corazén que Dios
lo resucité de entre los muertos, seras salvado. Porque con el corazon se

cree para ser justificado, pero con la boca se confiesa para ser salvado
(Rom 10,8-10).

Esto es el eco de la promesa de salvacion dada por Moisés en la con-
clusién del texto citado por Pablo:

16 Cf. por ejemplo Gn 27,28.39; Is 5,1; 30,23. Fértily fertilidad son también usadas
en contextos de ganado y carne: Sal 63,5; Job 36,16; Ez 25,4.

7 Solo en Jue 9,9 (LXX]); Sal 91,15y Ex 34,14.
'8 B. ByrNE, Romans, o. c., p. 346.
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EL PUEBLO DE DIOS SEGUN ROMANOS 9-11

Si escuchas los mandamientos del Senor, tu Dios, que hoy te prescribo, si
amas al Senor, tu Dios, y cumples sus mandamientos, sus leyes y sus pre-
ceptos, entonces viviras, te multiplicaras y el Sefor, tu Dios, te bendecira en
la tierra donde ahora vas a entrar para tomar posesion de ella (Dt 30,16).

Ahora bien, estas palabras dan vida nuevamente solo si se las inter-
preta como hicieron Jesus y luego Pablo. Para Jests y Pablo, obediencia y
observancia de la voluntad de Dios son la respuesta natural de la fe, y al-
canzan la cima practicando el mandamiento de amar a Dios y al préjimo,
una actividad que no debe originarse en el celo por la Ley ni en el orgullo
de la procedencia étnica, sino que debe surgir de una fe vivida y un con-
fianza en Dios que arden en el corazén.

La fertilidad del arbol viene de la fertilidad del suelo!' dado por
Dios. La palabra de Jesus que Pablo proclamaba a los destinatarios de
Romanos es la fertilidad que los alimenta y circula como savia desde sus
oidos a sus corazones y labios para darles vida. Este alimento, la Palabra,
no habria llegado a Jesus o a Pablo si no hubiese sido aceptada y trans-
mitida por Abrahdn y los demads antepasados. En otras palabras, la inter-
pretacion de la raiz y la savia de Pablo es escrituristica. Esta escrito que
el Sefior es «el Dios de Abrahédn, de Isaac y de Jacob» (Ex 3,6.15.16;
4.5). Sobre esto opind Jesus, «él no es un Dios de muertos, sino de vi-
vos» (Mt 22,32). Los antepasados estan vivos en la Palabra de Dios, en
las Escrituras, que fueron escritas no solo en rollos, sino también en el
corazén de cada creyente. Asi, las Escrituras ensefian que ser hijo de
Abrahéan no significa ser su descendiente segin la carne, sino creer y
obedecer al Dios en que €l creyd y al que obedecié durante toda su vida.
«Esto significa que no son los hijos de la carne los que son hijos de Dios,
sino que los hijos de la promesa son considerados como descendientes»
(Rom 9,8). La promesa no es otra cosa que la Palabra de Dios, que man-
tiene todo vivo.

% Tanto en griego como en hebreo, los conceptos de «suelo» y «tierra» estan
representados en un Unico término, géy eretz respectivamente. Este fendmeno se-
mantico de no poder distinguir las peculiaridades de los términos «suelo» y «tie-
rra» como dos conceptos relacionados, pero con matices diferentes, es un argu-
mento de gran importancia para defender mi lectura de que «la tierra prometida»
no es otra cosa que las promesas de la Palabra de Dios. Cf. al respecto D. AvucH,
«Las traducciones arabes modernas de la frase poseer la tierra en hebreo biblico»,
en Collectanea Christiana Orientalia 6 (2009), pp. 23-43.
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5. Las ramas tratando de alcanzar la vida

Las ramas (hoi klddoi) son el tercer y més discutido componente del
olivo. Ellas son mencionadas en Rom 11,16.17.18.19.21. Un interés mayor
en la comparacion es mostrar la santidad de las ramas: «Si la raiz es santa,
también las ramas son santas» (Rom 11,16b).

Las ramas, que tratan de vivir y dar frutos gracias a la savia del ar-
bol, deben ser consideradas como seres humanos con vida. Pablo explici-
tamente indica esto: «Porque si Dios no perdond a las ramas naturales,
tampoco te perdonara a ti» (Rom 11,21). La literatura griega y los escritos
griegos del Antiguo Testamento también se refieren metaféricamente a las
personas vivientes como ramas?.

La comparacién de la rama le permite a Pablo y al lector sacar varias
conclusiones. En primer lugar, las ramas son dependientes: dependen de lo
que el jardinero haga con ellas y dependen del alimento dado por la raiz y
el tronco. Otro de los atributos tipicos de las ramas es su fragilidad y «efi-
meridad»: pueden ser facilmente podadas, para ser desechadas o, en raras
ocasiones, para ser injertadas en un nuevo arbol. La tercera caracteristica
de las ramas para Pablo es su orgullo de estar en lo alto. Pablo sabe que la
belleza del arbol se manifiesta por la forma y la abundancia de sus ramas.
Asi, las ramas manifiestan la vida que corre por el drbol, gracias a su folla-
je y especialmente gracias a sus frutos.

Todos estos atributos describen perfectamente la lucha por la vida, y
particularmente la lucha dentro de la comunidad de los creyentes. Mientras
la raiz y la fertilidad dadas por la tierra son invariables, las ramas del 4rbol
varfan cada tanto, dependiendo de lo que decida el jardinero. Esta idea lle-
va a la principal intencién de Pablo en la comparacion, que es elucidar
como las naciones forman parte del pueblo de Dios.

El olivo es un leitmotiv del AT presente en el Israel de las Escrituras,
es decir, un pueblo formado por la Palabra de Dios, que existe gracias al
permanente cuidado de Dios, pero que puede ser cortado y quemado si
Dios no le ve utilidad alguna. Con la poda y el injerto, Pablo toma grafica-
mente la idea de que el arbol tenia la necesidad de ser cuidado y de que el
jardinero actué en el momento justo para que el olivo no se pierda.

La poda es un simbolo para la exclusién de miembros débiles; el in-
jerto, para la inclusién de miembros ajenos. Lingiifsticamente, el texto
griego comunica estas ideas de exclusién e inclusion con el uso, repeti-
tivo por otra parte, de los verbos «separar/romper» (en griego: ekkldo)

2 Cf. J. ScHNEIDER, TWNT III, p. 720.
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en Rom 11,17.19.20 y «extraer» (en griego: ekkoptd) en Rom 11,22.24,
y, por otro lado, de los verbos «enfocar/centrar» (egkentrizo) en Rom
11,17.19.23.24. La marcada presencia de los prefijos «ex-» (del griego ek)
y «en-» (del griego en) en estos verbos indica que el mensaje principal del
texto es la relacion individual con la comunidad de Dios. Esto esta clara-
mente expresado por el adjetivo «participante» (en griego: sygkoinonos,
Rom 11,17), que describe la condicién de las ramas recién injertadas, por
ejemplo los cristianos que no conocian la Ley.

6. El método poco convencional de injertar segiin Pablo

La comparacién del olivo plantea una cuestién dificil que no se ha
mencionado hasta ahora. Es sabido por quienes cuidan de un huerto o jar-
din que es indtil injertar un arbol ya cultivado con un brote silvestre. Esto
no ayudaria al arbol a ser mas fructifero. Sin embargo, es precisamente
esto lo que se le hizo al olivo en Rom 11,16b-21. Aunque algunos comen-
taristas han intentado explicar el modo de injertar de Pablo como una préc-
tica conocida en la antigiiedad, es muy dificil que este procedimiento de
injerto haya sido visto como algo natural por Pablo. Si esto fuese asf, él no
hubiese escrito la famosa frase «contra lo natural» (en griego: para physin,
Rom 11,24).

Por lo tanto, tiene que haber una explicacion l6gica para el método
tan poco convencional del injerto propuesto por Pablo. Segin las Escritu-
ras, no hay hombre que merezca la gracia de la salvacion. «Dios sujet6 a
todos en desobediencia, para tener misericordia de todos» (Rom 11,32).
Tanto los judios como los griegos estan bajo el yugo del pecado, y Dios ha
encontrado un modo sabio e insondable de abrirles un camino a la salva-
cion. Todos son invitados, aunque nadie lo merece.

Ni el viejo olivo cultivado ni el nuevo brote silvestre son capaces de
producir un fruto bueno por si mismos. Ambos estdn en la misma condi-
cién, ambos son estériles y, como todo drbol que no da frutos, necesitan un
cambio a fin de permanecer vivos y no ser talados. Por eso es absolutamen-
te necesario que el Dios jardinero intervenga para hacer el cambio vital.
Segtn el mashal paulino, Dios corta las ramas viejas que son estériles por
su desobediencia a la Palabra de Dios y a los patriarcas. Luego injerta nue-
vos brotes, esperando que todo el arbol florezca y sea fructifero.

La iniciativa tomada por el jardinero es inesperada y generosa. Este
es un acto de misericordia, un concepto muy frecuente en Rom 9-11 que
posee una connotacién especial de libre eleccién. «Tendré misericordia
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del que yo tenga misericordia, y me compadeceré del que yo me compa-
dezca» (Rom 9,15 // Ex 33,19). (Quién diria que tal ancestral y fuerte ar-
bol, plantado en un rico y fértil suelo, fuera expuesto a la muerte a causa
de la rebeldia de sus ramas, que se negaban a beber de la savia que se les
ofrecia gratuitamente? ;Se suponia que Dios renunciaria a causa de ellas?

£

jCiertamente no! «Llamaré “mi pueblo” a los que no son mi pueblo; y lla-
maré “mi amada” a la que no es mi amada» (Rom 9,25 // Os 2,25). Para
Pablo, esto significa que Dios sabia como manejar esta situacion critica
para rescatar no solo una parte del drbol, sino también a algunas ramas
desde fuera de la verja. Ademads, Pablo esta seguro de que el celo de las
ramas cultivadas que fueron cortadas las llevara a ser injertadas de nuevo.

Para decirlo de modo mds académico, la eleccién del pueblo de Dios
nunca se basé en la actitud o capacidad del elegido, sino simplemente en la
misericordia. Para el modo de leer las Escrituras de Pablo, si Dios da a cada
individuo una oportunidad de ser injertado en su comunidad, es mejor que
este acepte, no sea que no haya otra oportunidad

7. Conclusion

Interpretando la similitud del olivo de Pablo, el presente articulo se
acerca a la delicada nocién de eleccién desde diferentes perspectivas y de
un modo mas funcional. Pablo, siguiendo el modelo de los profetas y los
maestros de la sabiduria, utiliza el poder de una imagen para explicar la
esencia de su ensefianza. Este es el modo en que la Biblia fue escrita y un
método muy conocido entre los maestros judios de la Tord cuando querian
aclarar una idea dificultosa y hacerla inteligible a su audiencia.

Segiin la comparacion de Pablo, Dios ha plantado y cuida de su
olivo amado y solo él decide quiénes forman parte del mismo. Para Pa-
blo, después de Jesucristo se ha abierto la oportunidad de pertenecer al
olivo de Dios a todos aquellos que confiesan su nombre como Sefior y
Salvador, sin discriminacién de raza, sexo o religion. Gracias al bautis-
mo, todo ser humano puede ser injertado en el drbol de la vida. El olivo
se sostiene gracias a la raiz que forman todos los antepasados que vivie-
ron segtin la Palabra divina, aquellos que se alimentaron de la riqueza de
la tierra y la transformaron en savia que porta el alimento a todas las ra-
mas y frutos. Para Pablo, el pueblo de Dios estd formado por todos aque-
llos creyentes que confiesan y se retinen en torno a la obra salvifica de
Dios, cuyo punto culminante es la crucifixion, la muerte y la resurrec-
cién de Cristo.
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Mutatis mutandis, y ya en la realidad del siglo xx1, la comparacién
paulina del olivo es un modelo de apertura y tolerancia que reconoce los
méritos de los antepasados en tiempos pretéritos y que se abre al presente
y al futuro en un llamado permanente a recibir el Gnico alimento imperece-
dero y que da vida al hombre: la Palabra portadora de las promesas que
emana de los manantiales eternos del Sefior.

DANIEL AYUCcH
Tripoli, Libano
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EL IMPULSO CREATIVO DE LA MEMORIA DE JESUS
EN LA TRADICION JOANICA

En el estudio precedente (Revista Biblica 2012 / 3-4) he tratado de
identificar algunos de los indicios que revelan la existencia de una herme-
néutica cristoldgica de los recuerdos de Jesus en la tradicion sindptica. El
andlisis de las modificaciones que experimentaron dichos recuerdos en las
diversas fases del proceso que llevé hasta su inclusion en un relato de tipo
biografico ha mostrado que la pregunta acerca de Jesus impulsé de forma
decisiva este desarrollo que culminé en la composicién del evangelio se-
guin Marcos y, mds tarde, de los otros dos sindpticos, que tomaron el relato
marquiano como modelo.

En este segundo estudio analizaré desde la misma perspectiva el de-
sarrollo de la tradicién jodnica. El evangelio segin Juan, lo mismo que los
demads libros sobre Jesus que fueron compuestos en los dos primeros si-
glos, incluidos los evangelios sindpticos, forman parte del proceso de re-
lectura de los recuerdos sobre €l que tuvo lugar después de su muerte. De
hecho, en la tradicién jodnica no solo encontramos episodios que narran
los sindpticos (Jesus en el templo, multiplicacion de los panes, relato de la
pasidn, etc.), sino también otros que se parecen mucho a ellos (bodas de
Can4, curacion del ciego, etc.).

La peculiaridad de esta tradicion no reside tanto en el tipo de recuer-
dos cuanto en la seleccion y en la peculiar interpretacion que hicieron de
ellos los grupos jodnicos. Estos grupos, en efecto, se fijaron especialmente
en algunas de las palabras y acciones de Jests, y trataron de descubrir su sig-
nificado més profundo. Esta actitud hermenéutica, que se traduce en una ac-
tividad consciente de interpretacion de estos recuerdos, es el rasgo que mejor
define el desarrollo de la memoria de Jests en la tradicién jodnica.

Para estudiar el desarrollo de la tradicion jodnica es necesario tener
antes una idea sobre el proceso que siguid dicha tradicion hasta cristalizar

REVISTA BIBLICA  2013/1-2 17



EL IMPULSO CREATIVO DE LA MEMORIA DE JESUS EN LA TRADICION JOANICA

en el evangelio segiin Juan. En el fondo, dicho proceso no es muy diferen-
te al que siguieron los sindpticos. En €l podemos identificar tres momen-
tos bien diferenciados: a) el de las tradiciones y composiciones; b) el de la
composicion del evangelio jodnico; c) el de la reelaboracién de dicho
evangelio'.

En la primera fase de este proceso, el tipo de interpretacion que se
hace de los recuerdos de Jests es muy similar al que encontramos en la tra-
dicién sinéptica. En la segunda, sin embargo, se encuentran los elementos
mds caracteristicos de la hermenéutica jodnica de la memoria de Jests. En
ella vemos emerger de repente una forma de interpretar dichos recuerdos
que es del todo peculiar. Lo mds probable es que esta actitud hermenéutica
se haya cultivado desde muy pronto en algunas de las comunidades joéni-
cas, pero es en este momento cuando se manifiesta. Fue en esta segunda
fase cuando se articularon las tradiciones anteriores en el marco de un re-
lato de caracter biografico (imitando probablemente a Marcos). Este relato
biografico tiene, sin embargo, un peculiar comienzo, que ofrece una clave
de lectura desde la que los recuerdos sobre Jests adquieren un nuevo y més
profundo sentido.

En la tercera fase, en fin, el evangelio jodnico se convirtié en el cuarto
evangelio, pues, gracias a la reelaboracion realizada en ella, dicho evange-
lio pasé a formar parte, junto con los tres sindpticos, del evangelio tetramorfo.
El dato mds evidente de dicha reelaboracion es la inclusién del cap. 21, aun-
que es posible que también en esta fase se hayan incluido los caps. 15-17, asi
como algunas modificaciones menores?>.

En este estudio me centraré en tres momentos de este proceso. En
primer lugar estudiaré brevemente una de las fuentes anteriores al evange-
lio: la llamada Fuente de los signos, donde encontramos un tipo de herme-
néutica muy parecida a la de los sindpticos. En segundo lugar trataré de es-
clarecer cudles fueron las claves de la peculiar actitud hermenéutica que se
manifiesta en la redaccién del evangelio jodnico. Por tltimo explicitaré al-
gunas de las claves de la relectura que se hicieron del relato de la vida de
Jesus a partir del prélogo. Estos tres aspectos nos permitirdn hacernos una
idea del desarrollo de la tradicion sobre Jesis en los circulos jodnicos?.

" Una exposicion mas matizada de este proceso de formacion puede verse en:
S. GuIARRO, Los cuatro evangelios. Salamanca, Sigueme, 22012, pp. 445-466.

2 |bid., pp. 454-455.

% En el apartado primero retomo algunas reflexiones ya publicadas en S. Guua-
RRO, «La orientacion cristoldgica de la tradicién sobre JesUs», en Estudios Eclesias-
ticos 85 (2010), pp. 287-308 (299-300). Los dos siguientes son una reformulacion de
lo que ya escribi en S. Guiuarro OPoRTO, «La relectura joanica de la tradicion sobre
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1. La Fuente de los signos

A pesar de que solo contamos con el evangelio segtin Juan para re-
construirla, la existencia de esta fuente no ha sido seriamente cuestiona-
da*. Era una composicion relativamente breve, cuyo contenido bésico eran
los siete relatos de milagro narrados en Jn 2-12, aunque también incluia
una introduccién narrativa (Jn 1,19-50) y una breve conclusién, que ahora
se encuentra al final del evangelio de Juan (Jn 20,30-31). Al igual que el
Relato de la pasion, era una composicién eminentemente narrativa, pero, a
diferencia de €I, no se centraba en un momento concreto de la vida de Je-
sus, sino en una actividad especifica, sus milagros, a los que se daba un
valor especial.

La orientacién de esta composicidn se percibe claramente en su con-
clusién, que decia asi: «Estos [signos] se han escrito para que credis que
Jests es el Mesias, el Hijo de Dios» (Jn 20,31). La perspectiva desde la
que se contemplan en ella las acciones portentosas de Jesus es su condicién
de signos, que deben llevar a descubrir su verdadera identidad. Esta orien-
tacion cristoldgica de la composicion estéd presente desde el comienzo. Ya en
la primera escena, Juan Bautista declara abiertamente ante los enviados de
los fariseos que él no es el Mesias, ni Elias, ni el Profeta, suscitando asi una
pregunta que se va respondiendo a medida que Jesus se va encontrando con
sus primeros discipulos: «Hemos encontrado al Mesias» (Jn 1,41); «He-
mos encontrado a Elfas» (Jn 1,43)%; «Aquel de quien hablé Moisés en la
Ley y los Profetas 1o hemos encontrado: Jesus, el hijo de José, de Nazaret»
(Jn 1,45). Jesus, no el Bautista, es quien cumple todas estas expectativas
que resumen la esperanza de Israel. En estas mismas escenas iniciales de la

Jesus», en A. Ropricuez CarRMONA (ed.), «Como yo os he amado» (Jn 13,34). Miscelanea
sobre escritos jodnicos. Homenaje a Francisco Contreras Molina, CMF. Estella, Verbo
Divino, 2011, pp. 373-391, 374-377 y 386-391.

* Ademas de la obra fundamental de R. T. ForTNA, The Gospel of Signs: A Recons-
truction of the Narrative Source Underlying the Fourth Gospel. London, 1970, cf. W.
NicoL, The Semeia in the Fourth Gospel. Leiden, 1972;y sobre todo la evaluacion que
hace de esta hipétesis G. van BELLE, The Signs Source in the Fourth Gospel: Historical
Survey and Critical Evaluation of the Semeia Hypothesis. Louvain, 1994.

5 Esta identificacion de Jesus con Elias no se encuentra en la actual redaccion
del evangelio de Juan, pero como ya mostrd de forma convincente J. L. Martyn, esta
ausencia se debe a la modificacién de Jn 1,43 realizada por el redactor del evange-
lio a causa de los problemas que esta identificacion creaba en el contexto de su
vision de Jesus; cf. J. L. MarTYN, «We Have Found Elijah», en R. HammerToN-KELLY / R.
Scroces, (eds.), Jews, Greeks and Christians. Religious Cultures in Late Antiquity. Lei-
den, 1976, pp. 181-219.
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Fuente de los signos, Natanael, uno de los nuevos discipulos, afiade a los
titulos de cardcter mesidnico la confesién de que Jests es el Hijo de Dios
(Jn 1,49), creando asi una inclusién entre la introduccién narrativa y la con-
clusién, que da a todo el conjunto una clara orientacién cristolégica.

Esta es, en efecto, la perspectiva desde la que deben ser leidos los
signos, que evocan de diversos modos las afirmaciones que se hacen al co-
mienzo sobre Jesus. En el segundo de ellos, el de la sanacion del hijo del
funcionario real, Jesus repite las palabras que Elias le dice a la viuda des-
pués de devolverle a su hijo: «jTu hijo vive!» (Jn 4,50, en alusién a 1 Re
17,23); y en el relato de la multiplicacién de los panes, la gente, al ver el
signo que Jesus ha realizado, exclama: «Este es verdaderamente el profeta
que tenia que venir al mundo» (Jn 6,14, en alusién a Dt 18,15). En la Fuen-
te de los signos, los milagros habian dejado de ser una prueba de que el
reinado de Dios habia comenzado a llegar, y se habian convertido en signos
que tenian la finalidad de desvelar la identidad de Jesis como Mesias e
Hijo de Dios®.

La Fuente de los signos, lo mismo que el Relato de la pasién, que
examinamos al estudiar la tradicién sindptica, refleja un interés claro por la
identidad de Jesus. Aunque este interés se hallaba ya presente en las unida-
des de la tradicién oral a partir de las que fue formada (chreias y relatos de
milagro, principalmente), la composicion de este relato mds elaborado re-
fleja una situacién en que dicho interés se habia acrecentado. Por otro lado,
también en este relato se recurre a la memoria cultural de Israel para mostrar
quién es Jesus. Y asi, mientras el relato tradicional de la pasion identificaba
a Jesus con la figura del justo sufriente, en la Fuente de los signos son las
figuras mesianicas las que ocupan el primer plano. Estas semejanzas confir-
man que las raices de la tradicion jodnica se encuentran en ese fondo comtin
de memoria compartida sobre Jesus en el que también hay que situar los
origenes de la tradicion sindptica.

2. Una nueva hermenéutica de los recuerdos de Jesus

Aunque la Fuente de los signos refleja un tipo de hermenéutica de
los recuerdos sobre Jesds que es muy similar a la que encontramos en la
tradicion sindptica, la interpretacién de las palabras y acciones de Jests

¢ Sobre la evolucion del significado de los milagros de Jesus en la tradicion joa-
nica, véase el excelente estudio de H. WEDER, «Von der Wende der Welt zum Semeion
des Sohnes», en A. Denaux (ed.), John and the Synoptics. Leuven, 1992, pp. 127-145.
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que aparece de forma mads visible en el evangelio segtin Juan es muy dife-
rente. Comparada con la interpretacion sindptica, esta hermenéutica jodni-
ca se caracteriza por un tipo de comentario que integra explicitamente la
perspectiva pospascual. Este tipo de interpretacion revela una actitud «de-
résica» que tiene su origen, muy probablemente, en el hdbito de comentar
la Escritura’.

Como ejemplo de esta actitud y de los procedimientos a los que recu-
rre puede citarse el episodio del templo, que Juan, a diferencia de los sinép-
ticos, sitda al comienzo de su relato. En este pasaje, el narrador le aclara al
lector que los discipulos comprendieron el sentido de aquel gesto de Jests y
de las palabras que entonces pronunci6 a través de un progresivo acto de re-
cuerdo: primero recordaron las Escrituras, las cuales les ayudaron a com-
prender el sentido de la accién realizada por Jests (Jn 2,17). Después recor-
daron las palabras de Jesus, cuyo sentido profundo solo pudieron comprender
después de su resurreccion (Jn 2,22)%. Esta tltima aclaracion del narrador es
muy importante, porque en el evangelio segin Juan es después de la resu-
rreccion cuando los discipulos reciben el Espiritu (Jn 7,39; 20,22)°.

En la tradicién jodnica, la verdadera interpretacion de las palabras y
de las acciones de Jesus, es decir, aquella que lleva a comprender lo que
estas palabras y acciones revelan acerca de €l (en este caso, que el templo
del que hablaba era su cuerpo), es la que se hace bajo la accion del Espiritu.
Esta forma de recordarlas es la que despierta la fe: «Creyeron en la Escri-
tura y en la palabra que habia dicho Jesis» (Jn 2,22). No se trata, pues, de
un recuerdo neutro que deja los acontecimientos en el pasado, sino de una
forma de memoria que tiene relevancia para el presente y suscita la fe. Este
tipo de comentario que actualiza el sentido de un texto o, como en este caso,
de un recuerdo que se interpreta a la luz de la Escritura es propio de la ac-
titud derdsica.

La clave para comprender esta forma de interpretar las palabras y
acciones de Jesus se encuentra en el gran discurso de despedida, que Juan
sitda en la dltima cena de Jests con sus discipulos, especialmente en los
llamados anuncios del Pariclito. Estos anuncios evocan la accion del Espi-

7 Sobre el derds y su relacion con otras formas de comentario, cf. D. MuNoz
LEdN, Derds. Los caminos y sentidos de la palabra divina en la Escritura. Madrid, 1987,
pp. 19-28.

8 Cf. M. Pesc, «La trasmissione delle parole di Gesu», en M. Pesce, Da Gesu al
cristianesimo. Brescia, 2011, pp. 35-54 (44-45).

? En varios lugares del evangelio de Juan se habla de esta comprension pospa-
cual: ademas del episodio citado: Jn 12,16; 13,7; 20,9, que coincide con el don del
Espiritu.
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ritu en el periodo pospascual. Dicha accion consistird sobre todo en una
forma de recuerdo que llevard a los discipulos a una mayor comprension:
«El [el Pariclito] os ensefiard todo y os recordara todas las cosas que os he
dicho» (Jn 14,26).

Los dos primeros anuncios, que se encuentran en el didlogo/simpo-
sio que sigue al lavatorio de los pies (Jn 13,31-15,41), se diferencian de los
tres que se encuentran en el discurso siguiente (Jn 15,1-16,33). Los dos pri-
meros se refieren a la accién del Espiritu con respecto a las palabras de Je-
sus, mientras que los tres ltimos se centran en su papel con respecto al
mismo Jesuds. En cualquier caso, una lectura de los cinco anuncios descu-
bre la dimensién hermenéutica de la accién del Espiritu y su principal fina-
lidad.

En el primero de ellos (Jn 14,16-17) se anuncia tan solo que el Para-
clito permanecerd con los discipulos para siempre. En el segundo (Jn
14,25-26), sin embargo, se insiste en las funciones anamnética y didactica
mencionadas mds arriba. Ambas funciones estdn relacionadas entre si.
Gracias al recuerdo, las palabras pronunciadas por Jests en el pasado pue-
den seguir resonando en el presente. Pero este recuerdo no serd una simple
repeticion, sino que ird acompafiado por una enseflanza que incluird una
interpretacion de las mismas. De esta forma, la memoria de Jesus, transmi-
tida por los que fueron testigos de sus acciones y de sus enseflanzas, podra
tener sentido y vigencia para una nueva época y para una nueva situacion.
La funcién del Paraclito sera, por tanto, actualizar constantemente el testi-
monio sobre Jesus '°.

En los tres anuncios siguientes, los verbos que describen las funcio-
nes del Pardclito muestran que estas tienen que ver sobre todo con la ade-
cuada comprension de la identidad de Jesus'!. Estas funciones aparecen
principalmente en el tercer anuncio y en el quinto, y consisten en dar testi-
monio sobre Jesus, conducir a los discipulos hasta la verdad plena y glori-
ficar a Jests (Jn 15,26; 16,12.14). Estas tres funciones presuponen una pro-
gresion en el conocimiento de Jesus. Al afirmar que el Espiritu conducira a
los discipulos hasta la verdad plena se presupone un proceso, cuyo punto

10 Cf. a este respecto las reflexiones de U. ScHNELLE, «Johannes als Geisttheolo-
ge», en Novum Testamentum 40 (1998), pp. 17-31 (18-22), que situa esta funcién
hermenéutica del Espiritu en el marco de la pneumatologia joanica.

""" F. Mussner, «Die johanneische Parakletspriiche und die apostoslische Trati-
tion», en Biblische Zeistschrift 9 (1961), pp. 56-70 (59-64), estudid estas funciones
observando que la mayoria de ellas tienen que ver con la tradicion sobre Jesus,
pero no advirtié la diferencia entre las dos primeras y las tres ultimas ni tampoco
el significado de la progresiva concentracion en la figura de Jesus.
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de partida es un conocimiento parcial o imperfecto de dicha verdad. Ahora
bien, en el evangelio de Juan, la verdad que se revela es el mismo Jests (Jn
1,14; 14,6). La funcion del Espiritu serd conducir a los discipulos hasta la
plenitud de esta revelacion, que solo se puede alcanzar con su ayuda. Las
otras dos funciones: dar testimonio acerca de Jesus y glorificarle (manifes-
tar o proclamar su gloria), también presuponen que los discipulos necesitan
conocer mds a fondo o de una manera nueva a Jesus, y que este conoci-
miento solo se puede alcanzar bajo la guia del Espiritu.

Lo que se dice en estos pasajes acerca de la accién del Pariclito ayu-
da a identificar un aspecto crucial del contexto hermenéutico en el que se
conservaron y transmitieron muchas de las palabras y las acciones de Jesus
recogidas en el evangelio de Juan. Este recuerdo parece haber madurado en
el marco de una intensa accion del Espiritu, a quien la comunidad joédnica
reconocia como guia y maestro'%. El estudio comparado de las religiones
revela que este tipo de experiencias facilitan enormemente el desarrollo de
nuevas creencias o permiten descubrir aspectos nuevos en creencias ya
asentadas'®. 'Y esto es precisamente lo que aparece en los anuncios del Pa-
réclito, cuya accién consiste en llevar a los discipulos a una nueva com-
prension de las palabras y acciones de Jesus. Este contexto de vivencia re-
ligiosa explica en parte la peculiar comprension de la tradicién sobre Jesus
que encontramos en el cuarto evangelio.

Estos anuncios del Pariclito evocan el marco y el proceso que llevé
a una comprensién mas profunda de la tradicion sobre Jests, pero no men-
cionan las pautas concretas que determinaron tal desarrollo. Lo dnico que
dicen es que la mision del Espiritu consistié en llevar a una comprension
mas profunda de la identidad de Jesus. Esta indicacion sugiere que dichas
pautas deben buscarse en la visién de Jesuds que es propia del evangelio de
Juan o quizd, m4s precisamente, en aquellas convicciones a partir de las
cuales esta se fue elaborando.

Ahora bien, en el evangelio de Juan, tal como ha llegado hasta noso-
tros, la imagen de Jesus se construye dialécticamente en la relacién que se
establece entre el prélogo y el relato que sigue. El prélogo habla de la Pa-
labra preexistente (Logos dsarkos) y el relato de la Palabra encarnada

'2 Tanto el evangelio como las cartas de Juan dan testimonio de que esta expe-
riencia espiritual fue muy importante para aquella comunidad; cf. a este respecto
J. D. G. Dunn, Jesus y el Espiritu. Un estudio de la experiencia religiosa y carismatica
de Jesus y de los primeros cristianos, tal como aparece en el Nuevo Testamento. Sala-
manca, 1981, pp. 562-574, espec. 565-568.

3 Cf. L. W. Hurtapo, «Religious Experience and Religious Innovation in the New
Testament», en The Journal of Religion 80 (2000), pp. 183-205.
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(Logos énsarkos), pero en ambos casos se trata del mismo Logos, cuya
identidad solo se puede descubrir teniendo en cuenta ambas dimensiones.
En el evangelio, esta conviccién ha quedado expresada en el hecho literario
de anteponer el prélogo al relato de la actividad publica de Jesus. Por eso
nuestra indagacion puede continuar analizando el significado y el alcance
de este dato literario.

3. La relectura a la luz del prélogo

Al colocar el prélogo como pértico de su obra, el autor del evangelio
ha querido proponer explicitamente al Logos preexistente como clave para
leer el relato en el que se narran las acciones y palabras de Jests, el Logos
encarnado. Es muy probable que la cristologia que refleja el prélogo no
haya sido la dnica ni tampoco la que mds influyé en la relectura de la tra-
dicién sobre Jesus. De hecho, existe una tensioén entre dicha cristologia,
que se concentra en la preexistencia del Logos y posee un esquema pura-
mente descendente (el Logos se hizo carne), y varios pasajes del relato, en
los que domina un esquema que incluye el descenso y el ascenso. Este es-
quema (Jestus como enviado del Padre, que volverd a €l a través de su muer-
te-glorificacion) es probablemente anterior a la cristologia del prélogo y
tuvo un influjo determinante en la relectura de los recuerdos sobre Jests,
como se advierte, por ejemplo, en Jn 6,

Sin embargo, el redactor final eligi la cristologia del prélogo como
clave para la lectura de su relato. Por eso quisiera mostrar ahora con algu-
nos ejemplos como la cristologia del Logos influy6 en la relectura de la
tradicion sobre Jests. Lo caracteristico de esta vision de Jesus, como ya
hemos dicho, es que el Logos preexistente, su condicion, cualidades, forma
de actuar, etc., se propone como clave para comprender las acciones, las
palabras y el destino del Logos encarnado. Dado que no es posible analizar
todo el evangelio en los limites de este estudio, me centraré en la interpre-
tacion de algunos de los milagros de Jesus.

Antes de ser incorporados al evangelio de Juan, como ya hemos vis-
to, estos recuerdos formaban parte de la Fuente de los signos. Al ser incor-
porados al evangelio, estos signos fueron ligeramente retocados en su re-
daccién, y algunos de ellos, principalmente los que se encuentran en la

4 Asi lo mostro el excelente estudio de P. Borsen, Bread from Heaven. An Exege-
tical Study of the Concept of Manna in the Gospel of John and the Writings of Philo. Lei-
den, 1965, pp. 158-165.
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seccién mas polémica de la actuacién de Jesus (Jn 5-10), fueron comenta-
dos por medio de amplios didlogos y discursos, en los que se desvela su
sentido mas profundo. Es en estos didlogos y discursos donde se encuen-
tran algunas alusiones a la cristologia del prélogo que revelan su influjo en
el proceso de relectura de la tradicién sobre Jesus.

En la primera parte del discurso que sigue a la curacion del paraliti-
co en la piscina de Betesda (Jn 5,17-30) se pueden identificar ya algunas de
estas alusiones. A la acusacion de haber realizado la curacion en sabado
Jesus responde: «Mi Padre sigue trabajando hasta ahora y yo también tra-
bajo» (Jn 5,17). Esta afirmacion debe entenderse en el contexto de las dis-
cusiones judias sobre si Dios podia o no descansar en sdbado (Gn 2,2-3).
La opinién mas comtn era que Dios debia seguir realizando algunas fun-
ciones, como dar la vida a los que nacen o juzgar a los que mueren'®. Al
afirmar que la curacién realizada se inscribe en esta creacién continuada,
Jests se esta identificando con Dios, como de hecho reconocen enseguida
sus interlocutores: «Llama padre suyo a Dios, haciéndose igual a Dios» (Jn
5,18). Esta asociacién de Jesus con Dios en la accién de seguir dando vida
(Jn 5,21) evoca la participacion del Logos en la creacion inicial: «Todo fue
hecho por medio de €l, y nada existi6 sin €l» (Jn 1,3; cf. Jn 1,10), mientras
que su identificacion con Dios recuerda la afirmacion inicial del prélogo:
«El Logos era Dios» (Jn 1,1). Tanto en el prélogo como en el discurso, la
identificacion del Logos-Jesus con Dios tiene como consecuencia el hecho
de dar vida: «En €l habia vida» (Jn 1,4) = «Asi como el Padre tiene vida
en €l, asi también le concedi6 al Hijo tener vida en él» (Jn 5,26). Esta cua-
lidad de Jesus, que aparece de diversas formas en el evangelio, sobre todo
en el discurso del pan de vida (Jn 6,28-51), culminara en la afirmacién de
Jn 11,25: «Yo soy la resurreccion y la vida» (cf. también Jn 14,6).

El segundo signo narrado en esta seccion es la multiplicacién de los
panes (Jn 6,1-15). En Juan, como en la tradicién anterior, este milagro va
unido al de la travesia del lago (cf. Mc 6,32-51). Sin embargo, el discurso
que sigue comenta solo el primero de estos dos signos. Como ya mostré
P. Borgen, este discurso estd construido a partir de técnicas derdsicas que
también se utilizan en el prélogo'¢. Sin embargo, desde el punto de vista
del contenido, el discurso presupone ante todo la cristologia del descenso-
ascenso, que tiene como trasfondo la institucion juridica del «agente»:
Jesus, como enviado de Dios, es el verdadero pan del cielo y es capaz de dar

'S Cf. P. BoreEN, «Logos Was the True Light: Contributions to the Interpretation
of the Prologue of John», en Novum Testamentum 14 (1972), pp. 115-130 (120).

16 Cf. P. BorgeN, Bread from Heaven, o. c., pp. 59-98.
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la vida al mundo (Jn 6,33). Con todo, la insistencia en el movimiento de
descenso y en la capacidad de dar vida evoca de nuevo lo que se dice en el
prologo acerca del Logos preexistente: «En €l habia vida» (Jn 1,4). A lo
largo del discurso se encuentra también un comentario que alude inequivo-
camente al prélogo: «Nadie ha visto al Padre a no ser el que estaba junto a
Dios» (Jn 6,46). La expresion «el que estaba junto a Dios» (ho 6n para tou
theou) es una alusion clara a lo que se dice del Logos en Jn 1,1: «El Logos
estaba vuelto hacia Dios» (ho logos én pros ton theon). Aunque se trata de
un inciso aclaratorio, que pudo haber sido afiadido en una fase tardia de la
elaboracion del este discurso, esta alusion indica que el prélogo influyé en
la relectura de la tradicion sobre Jesus.

Finalmente, en el dltimo de los signos narrados en Jn 5-10, la cura-
cion del ciego de nacimiento (Jn 9,1-7), la cristologia del prélogo ha moti-
vado una interpretacion del relato tradicional, en el que se ha introducido
un comentario aclaratorio que dice asi: «Nosotros tenemos que realizar las
obras del que me ha enviado mientras es de dia; vendrd la noche y entonces
nadie podr4 realizarlas; mientras estoy en el mundo, soy la luz del mundo»
(Jn 9,4-5). La identificacion de Jesds como luz es un tema que atraviesa
todo el evangelio. Ya en el didlogo con Nicodemo, el narrador evoca la afir-
macion del prélogo: «La luz brilla en la tiniebla, pero la tiniebla no la reci-
bié» (Jn 1,5; cf. Jn 3,19). Mas adelante, Jesus se identifica a si mismo
como la «la luz del mundo» (Jn 8,12), evocando asi otra de las afirmacio-
nes del prélogo: «El [el Logos] era la luz verdadera... que ha venido al
mundo» (Jn 1,9). Es interesante observar que esta afirmacién desencadena
una amplia discusion acerca del origen de Jesus y su relacion con el Padre
(Jn 8,12-59). En este contexto, la curacion del ciego de nacimiento se con-
vierte en una confirmacién de que Jesus, efectivamente, es el Logos en-
carnado, cuya actuacién terrena es un reflejo de su actuacién como Logos
preexistente.

Estas breves anotaciones sobre las alusiones a la cristologia del pré-
logo que han sido introducidas en el proceso de relectura de algunos de los
signos muestran como esta vision de Jests que domina la obra final pudo
haber influido en el proceso de memoria y relectura de la tradicién realiza-
da en el seno de las comunidades jodnicas. Aunque las alusiones mds direc-
tas se encuentran en comentarios que muy bien podrian haber sido introdu-
cidos en los estadios tardios de la composicion del evangelio, otras sugieren
que la cristologia del prélogo influyd también en el proceso de transmisién
e interpretacion de dicha tradicién.

Esta forma de interpretar los milagros de Jesus es ciertamente poste-
rior a la composicion de la Fuente de los signos, en la cual no se encontra-
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ban los didlogos y discursos que ahora acompafian a los signos. La cristo-
logia de esta fuente era, como hemos visto, mucho mas cercana a la de los
sindpticos y se asentaba sobre dos afirmaciones bésicas: Jests es el Me-
sfas, el Hijo de Dios (Jn 20,31). El influjo de la cristologia mds tipicamen-
te jodnica (descenso-ascenso, preexistencia, etc.) en la interpretacion de la
tradicion sobre Jesds hay que atribuirsela a un grupo diferente del que
transmitid la Fuente de los signos. Esta conclusion confirma la impresion
de que la comunidad jodnica fue, en realidad, el resultado de la fusién de
diversos grupos de discipulos de Jesus que tenian sensibilidades distintas.
Aquel en el que madurd la interpretacion que se inspira en la cristologia
mds caracteristicamente jodnica practicaba un tipo de exégesis que aparece
por doquier en los didlogos y en los discursos de Jesus, y que también se
puede observar en el prélogo!”. Fue este grupo el que releyd la tradicion
sobre Jesus desde una cristologia alta, que finalmente fue asumida por la
mayoria de los grupos jodnicos. La composicién del evangelio, en el que
la contemplacién del Logos preexistente se propone como clave para leer la
biografia del Logos encarnado, tuvo en ello un papel fundamental.

4, Conclusion

La cuestion de fondo que he pretendido plantear en este estudio po-
dria formularse asi: ;cudles fueron los factores que determinaron la forma
de recordar e interpretar dichos recuerdos en el seno de las comunidades
jodnicas? En €l he analizado algunos textos que reflejan diversas formas de
recordar e interpretar los recuerdos sobre Jesus. Aqui aparece de forma atin
mads clara que en la tradicion sindptica que tales recuerdos fueron continua-
mente interpretados. También aparece en este caso con mds claridad que
dicha interpretacién fue el resultado de una busqueda: aquella que trataba
de responder a la pregunta por la identidad de Jesus.

En el caso de la Fuente de los signos, esta bisqueda y la hermenéuti-
ca que la acompafi6 fueron muy similares a las que hemos identificado en la
tradicién sindptica. Seguramente puede decirse lo mismo de la otra gran
fuente, también narrativa, que utilizo el autor del evangelio jodnico: el Rela-
to de la pasion. Sin embargo, en el momento de la composicién del evange-
lio nos hemos encontrado con otras formas de interpretar aquellos recuer-
dos. De hecho, fue esta nueva hermenéutica la que acabé imponiéndose en

7 P. BoreeN, «Logos Was True Light», 0. c., y D. Bovarin, The Gospel of the Memra,
han insistido especialmente en este aspecto.
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la tradicién jodnica. El tipo de interpretacion de las palabras y de las accio-
nes de Jests que se percibe en esta «hermenéutica jodnica» no es homogé-
neo, pues se inspira en diversos esquemas teolégicos. Sin embargo posee
algunos rasgos comunes que merece la pena resaltar.

El andlisis de los anuncios del Pariclito ha abierto el camino para
identificar el primero de ellos: la importancia decisiva de una experiencia
religiosa viva en la relectura de la tradicion. Se trataba obviamente de una
experiencia comunitaria, como revela el uso de la segunda persona del plu-
ral en dichos anuncios. Esta experiencia de contacto directo con la divini-
dad a través de la actuacién del Espiritu posibilité una interpretacion abier-
ta de las palabras y de las acciones de Jesus, y legitimé los nuevos sentidos
que se descubrian en ellas.

El segundo rasgo, relacionado con el precedente, fue la intensa ela-
boracidn cristolégica que se dio en el seno de algunos grupos jodnicos. La
comprension cada vez més plena de la identidad, el origen y la mision de
Jests fueron un factor determinante en la relectura jodnica de la tradicién
sobre €él. Aunque resulta dificil precisar qué es lo que dio lugar a la cristo-
logia alta que caracteriza esta vision, no seria aventurado suponer que esta
se fue construyendo a partir de diversos elementos. Uno de ellos fue sin
duda la reflexién sobre el sentido de sus dichos y sus acciones, que aparece
en afirmaciones como la que Juan pone en boca de Nicodemo: «Maestro,
sabemos que has venido de Dios como maestro, pues nadie puede hacer los
signos que td haces si Dios no estd con él» (Jn 3,2). Pero también debieron
de influir las reflexiones y comentarios que se hacian en algunos grupos
judios acerca de Dios y su comunicacién con los seres humanos a través de
la Ley o la Sabiduria. Fue en esta relacién dialéctica con un entorno creati-
vo como se llegé a elaborar la cristologia alta desde la que se releyo la tra-
dicion de los dichos y las acciones de Jesus.

La aplicacion de estas dos claves a la relectura de la tradicién sobre
Jests se vio enormemente favorecida por un recurso comun en el entorno
de los grupos jodnicos: el comentario derdsico, que estos tltimos aplicaron
no solo a los textos de la Escritura, sino también a las palabras y acciones
de Jesus. Estos factores parecen haber determinado la relectura de estos re-
cuerdos en la tradicion jodnica con el paso del tiempo, pues en la comuni-
dad jodnica tuvo lugar un proceso en el que poco a poco los diversos gru-
pos que la formaban fueron aceptando esta relectura que finalmente dio
como resultado el evangelio segin Juan.

SANTIAGO GUIJARRO OPORTO
Salamanca, Espafia
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«FIJANDO LA MIRADA EN EL AUTOR
Y PERFECCIONADOR DE LA FE, JESUS»

Aproximacion a Heb 12,1-3

1. Introduccion

Ya estamos mediando el «Afo de la fe» que el papa Benedicto XVI
ha inaugurado el pasado mes de octubre. Con esta propuesta ha invitado a
toda la Iglesia a «intensificar la reflexion sobre la fe para ayudar a todos los
creyentes en Cristo a que su adhesién al Evangelio sea mas consciente y
vigorosa, sobre todo en un momento de profundo cambio como el que la
humanidad estd viviendo»'. En sintonia con este contexto eclesial se en-
cuadra el aporte biblico-teolégico que proponemos sobre el pasaje de Heb
12, 1-3. En efecto, la afirmacion central de estos versiculos es la citada por
el Santo Padre en la carta apostolica Porta fidei como linea-guia para este
afio: «Durante este tiempo tendremos la mirada fija en Jesucristo, “que ini-
ci6 y completa nuestra fe” (Heb 12,2): en €l encuentra su cumplimiento
todo afdn y todo anhelo del corazén humano»2. Nos ha parecido oportuno
profundizar sobre los alcances de esta novedosa confesién de fe neotesta-
mentaria, original de la carta a los Hebreos, ya que en ella se expresa de un
modo admirable la intima conexién entre la fe del creyente y aquel que es
su origen y perfeccion. En primer lugar nos concentraremos en los aspec-
tos gramaticales del texto, en su estructura y género literario, para ofrecer,
luego del comentario exegético, una relacién entre los aspectos cristoldgi-
cos presentes en el texto y la cristologia de toda la carta a los Hebreos.

' BenebicTo XVI, Carta apostélica «Porta fidei», 8.
2 Ibid., 13.
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2. Texto y analisis gramatical

El texto referido forma parte de una pericopa mds extensa que abar-
calos vv. 1-13 del cap. 12 de la carta a los Hebreos; sin embargo, solamen-
te nos detendremos a considerar los primeros tres versiculos, que entre si
forman una microunidad dentro de la pericopa. Ofrecemos a continuacién
el texto en griego® y su traduccion:

12" Towyapodv kal muelc tocodtov €xovieg mepikeipevov MUV vé@og
HaptVpwy, dykov dmobépevol mavta kal THv edmepioTatov apaptiav, 8t
DTTOHOVIG TPEXWHEV TOV TIPOKEIHEVOV NUIV Aydva 2 APopdVTEG €l TOV THG
nioTews Apxnyov kai tekewwtny ITnoodv, 6¢ Avti TAG TPOKeEUEVNG aOTD
Xapdg vmépevey otawpov aloxivng katagpovijoag év §efid te Tod Bpdvou
100 Oe0D kekdOikev. * dvaloyicaoBe yap TOV ToladTNV DITOpEUEVKOTA DTIO
TOV AHAPTWADV g £aVTOV avTiloyiay, tva pn kaunTe Tals Yuxaic POV
ékAvouevol.

12" Asi pues, también nosotros, teniendo en torno nuestro tan gran nube de
testigos, habiéndonos despojado de toda carga y del pecado que nos asedia,
corramos con paciencia la carrera que se nos propone, ?fijando los ojos en
el iniciador y perfeccionador de la fe, Jesus, quien frente al gozo que se le
proponia soportoé con paciencia la cruz, despreciando la verglienza, y se ha
sentado a la derecha del trono de Dios. *Consideren, pues, a aquel que ha so-
portado tal contradiccion contra si por parte de los pecadores, para que no
se fatiguen, faltos de animo.

—v. 1. En cuanto a la estructura gramatical, los dos primeros versicu-
los constituyen una sola frase con un verbo principal y su objeto: Tpéxwuev
TOV dy@va («corramos la carrera»). El resto de la larga oracién se compone
de frases de participio, frases preposicionales, aposiciones, subordinadas y

3 A nivel de critica textual, la Unica variante de relevancia se encuentra en el v.
3y afecta a las palabras &ig éavtov. Se produce una dificil eleccion debido a que im-
portantes testigos presentan distintas lecturas. Por un lado, X*, D* y la versidn si-
riaca, entre otros, leen &ig éavtovg. Los mss. P13 46 Xb Wc 048 33 81 1739* etc. leen
eig adtovg. Por otro lado, eig adtov es leido por D2 W* varios mindsculos, otros repre-
sentantes de la recepcion bizantina, etc.; y ¢ig éavtov es atestiguado por A P 0150,
algunos mindsculos y versiones. Finalmente, otros testigos de menor importancia
la traducen mas libremente o directamente la omiten. Si bien la evidencia externa
se inclina hacia alguna de las dos primeras opciones, es decir, en plural, y desde
los criterios internos podemos decir que cualquiera de ambas seria mas propia-
mente la lectio difficilior, sin embargo coincidimos con la edicidn critica de Nestle-
Aland? al preferir la variante en singular &ig ¢éavtov, mejor atestiguada que la otra
singular al ser presentada por el uncial alejandrino, dado que en plural la frase tie-
ne muy poco sentido y no se ve el modo de traducirla satisfactoriamente.
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oraciones de relativo. Este verbo principal estd en subjuntivo exhortativo y
marca el caracter parenético de toda la pericopa. El primer participio que de
€l depende (¢xovTeg) estd en tiempo presente, refiriéndose a vé@og papTOpwy
(«nube de testigos»). El segundo es un participio aoristo, amobépevol, que,
seguin algunos autores, es mejor traducirlo como un verbo activo atendiendo
a un posible matiz exhortativo («despojémonos», «sacudamos») en sintonia
con el verbo principal. Sin embargo, preferimos reflejar en la traduccién su
cardcter de participio («habiéndonos despojado») y su dependencia respecto
de tpéxwpev. El objeto de este participio es doble y hace referencia a la ca-
rrera propuesta a nosotros: dykov mévta («toda carga») y thyv ednepiotatov
apaptiav («el pecado que nos asedia»). La traduccion de dy@®va como «ca-
rrera» se deriva del hecho de ser objeto del verbo tpéxwpev. Sin embargo, la
palabra, mas que «carrera» significa «lucha» o «combate», «certamen»,
«competencia»; de hecho se refiere también al lugar donde se realizaban las
actividades atléticas. La expresion tpéyxewv dydva es similar a tpéxetv Spopov,
que es utilizada en la literatura paulina (1 Cor 9,24; Gél 2,2; Flp 2,16). Y,
aunque la traduccion no lo manifieste, la expresion griega conserva el matiz
de oposicion o lucha propia de la «carrera» cristiana.

- v. 2. El participio d@opdvteg («fijando la mirada») en tiempo pre-
sente manifiesta una concomitancia temporal con el verbo principal
Tpéxwpev. La expresion siguiente condensa admirablemente la cristologia
de toda la obra por medio de dos atributos aplicados a Jests: dpxnyov kai
telewwThv («iniciador y perfeccionador»). El genitivo tiig miotewg, ubica-
do inmediatamente antes del primero, no solo modifica a este, sino a am-
bos adjetivos. Contindia con una construccién de relativo referida a Jesus.
La expresion avti tfig mpokelpévng avt® xapdg («frente al gozo que se le
proponia») es susceptible de dos sentidos en torno a la preposiciéon avrti:
uno final, «en vistas al gozo...», tal vez haciendo referencia a la propia glo-
rificacidn; otro sustitutivo, «en lugar del gozo...», aludiendo al despojo de
la encarnacién y la cruz (Flp 2,6ss). Uno subraya el resultado final; otro, la
fortaleza de la eleccidn. La traduccién «frente a» que hemos adoptado res-
peta ambos matices sin excluir ninguno de los dos. El participio presente
npokelévng indica una posibilidad actual mds que futura. Los dos verbos
principales de esta proposicién estdn el primero en aoristo —Oméuelvev
(«soportd») referido a la cruz—y el segundo en perfecto —kekaBikev («se ha
sentado») referido a la entronizacion a la derecha del Padre—, marcando
con esta distincién la durabilidad y permanencia del estado glorioso de
Cristo en el momento presente.

- v. 3. El verbo principal es el imperativo &valoyicacOe («conside-
ren [ustedes]»), cuyo objeto es TOv ToladTnV DopepevnkoTa... («aquel que
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soporto tal...»). El participio bropepevnkdta, al estar en perfecto, denota el
efecto durativo de los sufrimientos de Jesus y la vigencia de su ejemplo,
manifestada en la construccién final que le sigue (iva ur kdunte...) con el
verbo en aoristo subjuntivo.

3. Estructura y géneros literarios

Los vv. 1-3 constituyen la introduccién del tema principal de la pe-
ricopa (12,1-13) y a la vez la base de todo el desarrollo posterior sobre la
correccion (raudeia) divina (vv. 4-11), que se debe soportar con paciencia
a ejemplo de Jesus. Estos versiculos constituyen una microunidad de ca-
racter marcadamente cristoldgico cuyo centro estd en 2a. No es sencillo
describir una estructura dentro de esta subdivisiéon dado que hay una traba-
z6n muy estrecha entre los elementos que la componen. Vanhoye* habla
de una disposicidn concéntrica que compara simétricamente la situacién de
Cristo con la de los cristianos, pero la descripcion que realiza no deja en
claro una estructura bien definida. V. Rhee® propone una organizacion
quidsmica que involucra a los tres versiculos, aunque la correspondencia
entre los distintos segmentos no es del todo convincente, sobre todo en lo
que respecta a la relacién entre 1 y 3. De acuerdo a nuestro parecer, el
quiasmo comprende solo 1-2, seglin se muestra a continuacion®:

"Totyapodv kai fueig
a) T0oODTOV EYOVTEG TIEPIKEIIEVOV NIV VEQPOG HapTOpwY,
b) dykov amoBépevol mavta kal TNV evmeploTATOV ApapTiay,
c) 8t DTTOHOVTIG TPEXWHEV
d) Tov mpokeipevov Nuiv aydva
e) 2 APop@VTEG €ig TOV TG ToTEWS APXNYOV Kol TEAELWTNY
‘Inoodv,

4 A. VaNHOYE, La structure littérarie de lépitre aux Hébreux. Paris, Desclée de
Bouwer, 21973, pp. 197-198.

5 V. RHeg, «Chiasm and the concept of faith in Hebrews 12:1», en Westminster
Theological Journal 63 (2001), pp. 270-272.

¢ Esta postura es también asumida y propuesta por C. MarcHESELLI-CasALE, Let-
tera agli Ebrei. Milano, Paoline, 2005, pp. 545-547; E. HorniNg, «Chiasmus, creedal
structure, and christology in Hebrews 12:1-2», en Biblical Research 23 (1978), pp.
40-42; D. BLAck, «A note on the structure of Hebrews 12,1-2», en Biblica 68 (1987),
pp. 543-551; R. Man «The Value of Chiasm for New Testament Interpretation», en
Bibliotheca Sacra 141 (1984), p. 149.
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d’) 66 avti Tiig Mpokelévng avTd Xapdg
C’) dépevev oTAVPOV
b’) aioxdvng katagpoviioog
Q) év 8ek1d e Tod Bpdvov Tod Beod kekdBikev.

Asi pues, también nosotros
a) teniendo en torno nuestro tan gran nube de testigos
b) habiéndonos despojado de toda carga y del pecado que nos asedia,
¢) corramos con paciencia
d) la carrera que se nos propone,
e) fijando los ojos en el iniciador y perfeccionador de la fe, Jesus,
d’) quien, frente al gozo que se le proponia,
¢’) soporté con paciencia la cruz,
b’) despreciando la vergiienza,
a’) y se ha sentado a la derecha del trono de Dios.

De este modo se ve que el centro de la estructura estd ocupado por
2ay que a partir de alli se organiza una simetria entre las partes. Las lineas
d y d’ tienen en comun la utilizacién del mismo participio presente pasivo
de mpokelpat («ser propuesto»). En las lineas ¢ y ¢’ hay una estrecha co-
rrespondencia por la utilizacién de los términos vmopoviig («paciencia») y
brépevev («soportd con paciencia»). Los segmentos b 'y b’ se correspon-
den no por la utilizacién de términos emparentados, sino por una relacién
de sentido: asi como Jesus ha despreciado la vergilienza (aioyvvng), noso-
tros debemos despojarnos de toda carga (6yxov) y del pecado (apaptiav).
Finalmente, a y a’ se relacionan, aunque de una manera bastante menos ex-
plicita, por medio de la descripcion del estado de los testigos, que estdn en
torno nuestro (nepikeipevov)’, y el de Jesus, que se ha sentado a la derecha
del trono de Dios (kekdBikev); ambos conforman la motivacion para sopor-
tar pacientemente y correr la carrera propuesta.

El centro del quiasmo es siempre el punto de inflexion; alli hay un
cambio de tendencia, de pensamiento o una idea antitética. Idénticas pala-
bras o ideas se distribuyen desde el centro, y los nombres divinos o los titu-
los tienden a gravitar en el punto central®. En nuestro caso, la linea principal

7 Literalmente, el participio nepikewpat significa «haber sido colocado alrede-
dor». Cf. M. Zerwick / M. GRoSVENOR, Andlisis gramatical del griego del Nuevo Testamen-
to. Estella, Verbo Divino, 2008, p. 802.

& Cf. E. Horning, «Chiasmus, creedal structure, and christology in Hebrews
12:1-2», a. c., pp. 40-42.
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constituye una confesion de fe en Jesus, a quien se le atribuyen dos titulos
muy particulares que encierran una riqueza de sentido muy profunda por-
que asumen y resumen la doctrina cristoldgica expuesta a lo largo de todo
el sermon. Los titulos son dpxnyog (iniciador, autor, pionero, fundador) y
telewwtr|g (perfeccionador, consumador), referidos a la fe (rioTig). Ahonda-
remos mas adelante sobre el alcance de estos términos.

A su vez, el v. 2a se puede ver como el punto de partida del fragmen-
to himnico cristolégico que constituye 2bc. El pronombre relativo 6¢g («el
cual», en referencia a Jesus) concatena a ambos y es utilizado con frecuencia
en las féormulas de fe. Internamente presenta un esquema tipico de las mis-
mas: descenso-muerte-ascension-entronizacion. Por medio de este trabajo
de ensamblar ambos elementos, el autor ofrece una relacion entre la figura y
el ejemplo de Jesus y la actitud que debemos imitar de €l los cristianos.

El v. 3: «Consideren, pues, a aquel que ha soportado tal contradic-
cion contra si por parte de los pecadores, para que no se fatiguen, deca-
yéndose en sus almas», se vincula a la microunidad 1-2, pero conserva
una cierta independencia, ya que en 3a se relanza con mas fuerza la ex-
hortacion con el imperativo dvaloyicacOe («consideren») y se cambia de
primera a segunda persona del plural. Este verbo remite al participio de
2a: dgopdvteg («fijando los ojos»), pero relanzdndolo de forma directa a
los oyentes. Utilizando la conjuncién yap («pues», «entonces») infiere
de lo anterior una consecuencia para la imitacion de los creyentes. Se
continda con la referencia a Cristo: «Consideren a aquel» (tov totadtnyv),
como modelo de paciencia (Omopepevnkdta). Se retoma la idea de anta-
gonia: la contradiccién (dvtthoyiav) que tuvo que soportar Jests y que
estd en contacto con el combate/carrera (ay®v)’ que es propuesto para
los cristianos en el v. 1. A su vez, tanto en vv. 1-2 como en v. 3 se eviden-
cia que la resistencia u oposicion proviene del pecado: apaptiav (v. 1) con
apaptwAdv, «pecadores» (v. 3). Por tltimo, la construccién final, enca-
bezada por la preposicion iva, concluye este versiculo y cierra el para-
grafo 1-3 con los motivos o razones por las cuales los cristianos deben
considerar el ejemplo de paciencia dado por Cristo: no fatigarse ni desfa-
llecer faltos de dnimo.

En cuanto al género literario, es de particular importancia el v. 2, en el
cual algunos autores reconocen claramente elementos propios de una homo-

? El matiz de oposicidn se ve con mayor claridad en griego. En nuestra traduc-
cion optamos por «carrera» en vez de «combate» o «lucha», ya que el verbo
Tpéxwuev («corramos») exige mas bien esa opcion, pero queda en menor evidencia
la dimensidn de antagonia que es propia de ese término.
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logia, himno o férmula de fe'°. Por ejemplo, se inicia con el caracteristico pro-
nombre relativo g, empleado aqui al igual que en otros himnos cristolégicos
del NT (Flp 2,6; Col 1,15; 1 Tim 3,16; Ef 2,14), precedido de una alabanza o
una referencia a Cristo como Sefior o con algtn otro titulo: en 12,2 es la apo-
sicién Tig mioTewg ApxnyoVv kai TeAetwtnv Inoodv («el autor y perfeccionador
de la fe, Jesis»). Estilisticamente, las composiciones de este tipo estan a fa-
vor de la antitesis: en nuestro verso nos encontramos con los contrastes de la
entronizacién y de la alegria frente a la cruz y la vergiienza (también asi en
Flp 2,6-11; 1 Pe 3,18-20; Rom 4,25). El ritmo y la estructura formal se mani-
fiestan por medio de un quiasmo con paralelismo de palabras e ideas:

a. quien frente al gozo que se le proponia
b. soport6 la cruz,
b’. despreciando la vergiienza,
a’. y se ha sentado a la derecha del trono de Dios.

Es caracteristico el tipo de contenido cristolégico que utiliza, ya que
expone los temas y frases que se encuentran en otros credos e himnos:

a. Jesus desciende de la gloria del cielo:
Heb 12,2: «Frente al gozo que se le proponia».
Flp 2,6: «Siendo de condicién divina, no retuvo para si su
igualdad con Dios».
Jn 1,9: «La luz verdadera que ilumina a todo hombre estaba vi-
niendo al mundo».
b. Muere:
Heb 12,2: «Soporto la cruz».
Flp 2,8: «Obedeciendo hasta la muerte».
Col 1,18: «El primogénito de entre los muertos».
1 Pe 3,18: «Muri6 una sola vez por los pecados».
¢. Su muerte es ignominiosa:
Heb 12,2: «Despreciando la vergiienza».
Flp 2,8: «Y se humill6 a si mismo, obedeciendo hasta la muer-
te, y muerte de cruz».

% E. HornING, «Chiasmus, creedal structure, and christology in Hebrews 12:1-
2», a. ., pp. 39-40; W. GLoer, «<Homologies and hymns in the New Testament: form,
content and criteria for identification», en Perspectives in Religious Studies 11 (1984),
pp. 115-132; J. Sanpers, The New Testaments Christologically Hymns. Cambridge,
University Press, 1971, pp. 19-20; D. Brack, «A note on the structure of Hebrews
12,1-2», a. c., pp. 543-551.
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d. Es exaltado y entronizado en la gloria:

Heb 12,2: «Y se ha sentado a la derecha del trono de Dios».

Flp 2,9: «Por lo cual Dios le exalté y le otorgd el Nombre, que

estd sobre todo nombre».

1 Tim 3,16: «Levantado a la gloria».

1 Pe 3,22: «Habiendo ido al cielo, esta a la diestra de Dios».

Dada la brevedad del versiculo, puede no ser tan clara la identifica-

cién con un himno a la misma altura de otros del NT en donde estos ele-
mentos se ven con mayor claridad; pero no se pueden dejar de reconocer
alli la presencia de componentes esenciales que forman parte de los mis-
mos. Esto no quiere decir que el autor haya incorporado un himno o confe-
sidn cristoldgica que ya se transmitia tal cual €l la propone. La aceptacién
de un pasaje como preformulado no indica que no fuera escrito por el autor de
la obra en la que se encuentra. Puede representar una férmula elaborada
por el autor anteriormente y que se incluye en la obra debido a su impor-
tancia para el asunto que se estd tratando. La capacidad creativa de un es-
critor debe ser reconocida y respetada. Siempre es posible que un autor
pueda producir material poético que posea caracteristicas de un himno u
homologia!!. La utilizacion de una composicion de este tipo hace al texto
mds estilisticamente atractivo y lo provee de un alto grado de impacto emo-
cional en los oyentes, razon por la cual se explica su incorporacién en
nuestra pericopa, ya que en esta el autor busca motivar con el ejemplo de
Jests la perseverancia en la fe de los destinatarios.

4. Comentario exegético

El autor inicia una nueva seccidn de su sermon con una interpelacion
directa a los oyentes en la cual se vincula también €l mismo (primera per-
sona del plural). El tema que comienza a desarrollar es consecuencia de lo
expuesto anteriormente; asi lo demuestra por medio de la conjuncién con-
secutiva totyapodv, como si de lo anterior se infiriera necesariamente lo
que viene a continuacién. De hecho, el capitulo 11 entero es una alabanza
a los antiguos por la fe que tuvieron y que los mantuvo firmes en las prue-
bas. Aun asi no consiguieron la promesa que nosotros podemos alcanzar
(cf. 11,39-40). La referencia a la nube de testigos'? pone en estrecha vincu-

" Cf. W. GLoer, «Homologies and hymns in the New Testament: form, content
and criteria for identification», a. c., p. 130.

12 | a palabra vé@og («nube») no parece tener otro sentido mas que el sentido
metaforico de «multitud».
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lacién con los numerosos personajes ejemplares mencionados en ese capi-
tulo: se refiere a ellos en 11,39 como paptvpnOévteg, y en 12,1 como
vépog HapTtOpwv. No son solo aquellos de quienes Dios ha dado testimo-
nio, sino que también son los que van a dar testimonio de nuestra carrera de
la fe. En griego no biblico, el termino paptvg se refiere a la persona que
da testimonio en un juicio, describe lo que ha visto o verifica lo que otro ha
dicho. La LXX, por lo general, se refiere a Dios como aquel que da testi-
monio, y en este sentido es usado también numerosas veces en Heb
(11,2.4.5.39). Sin embargo, en 12,1, la palabra recibe un giro ligeramente
diferente. No estd claro si el autor quiere decir que los fieles son testigos de
nuestra fe o si son testigos de la validez de la fe a causa de los sufrimientos
que soportaron. Serfa un error considerarlos Unicamente como testigos pa-
sivos, al modo de los espectadores de los anfiteatros griegos'®. La ambiva-
lencia deja abierta ambas interpretaciones, que son complementarias, y
prepara el camino para el uso posterior del término en la Iglesia: udptug
auin no se habia convertido en un término técnico para los que mueren por
la fe, pero su uso aqui parece estar en camino de la comprensién de la
palabra'4.

La presencia de los testigos debe ser un fuerte estimulo para la carrera
que se nos propone. La metafora atlética refuerza el sentido de lucha y esfuer-
zo que implica la vida cristiana, pero no solo en un sentido moral (a semejanza
del uso estoico de la misma), sino también desde una dimensidn escatoldgica,
yaque indica la meta a la que debemos aspirar (cf. 11,40; 12,2.9.11). Para ello
es preciso despojarse de todo lo que perturba y nos retrasa en el certamen .
La palabra dyxog, que aparece solo aqui en el griego biblico, se refiere al peso
o0 a la carga de la que es preciso librarse para la carrera. En la literatura extra-
biblica, su uso metafdrico se refiere con frecuencia al orgullo, aunque tam-
bién puede aplicarse al «amor a las riquezas, al apego al mundo, a las preocu-

13°S. BaucH, «The cloud of witnesses in Hebrews 11», en Westminter Theological
Journal 68 (2006), pp. 113-132, analiza la expresién en Heb 11y concluye que es
errénea esa interpretacion. Algunos autores la han propuesto derivandola de la
metafora atlética, que es aludida por la «carrera», y de la expresion «en torno
nuestro» como si fuera la disposicién de un anfiteatro. Pero del contexto se infiere
mejor una interpretacion mas «activa» del término.

4 Cf. E. HorniNg, «Chiasmus, creedal structure, and christology in Hebrews
12:1-2»,a.c., p. 41. Una interesante y original interpretacion de la expresion vépwg
pattpwv es ofrecida en E. KaLeneyo, «“Cloud of witnesses” in Hebrews 12:1 and
Ganda ancestors: an incarnational reflection», en Neotestamentica 43 (2009), pp.
49-68, donde realiza una comparaciéon de la misma con el papel que juegan los an-
tepasados en la vida de los vivos, segun las creencias tradicionales en Ganda.

'S Cf. 1 Cor 9,25; Gal 2,2; 2 Tim 4,7; Flp 2,16.
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paciones y a los intereses terrenos, etc.» 6. En paralelo a esa palabra, el autor
coloca también apaptia («pecado»), calificado por ednepiotatov («que nos
asedia»)!’, es decir, que nos perturba y dificulta avanzar. No parece referirse
al pecado de apostasia, seglin proponen algunos autores, ni tampoco exclusi-
vamente al pecado del desdanimo '8, sino mds bien al pecado en general como
obstaculo y fuerza que se opone a Cristo (cf. 3,13; 12.4).

Como ya notamos, el verbo principal y tnico de los dos primeros ver-
siculos es Tpéxwev («corramos»). Pero no se debe correr de cualquier modo,
sino «con paciencia» (8t” bmopoviig). La clave estd puesta en esa califica-
cion’. El término determina el sentido de la pericopa, segiin fue anunciado
en 10,36: «[Ustedes] tienen necesidad de paciencia para que, cumpliendo la
voluntad de Dios, consigan la promesa»?°. Fundamentalmente «significa —en
sentido positivo— la accidn de permanecer firme por los propios medios, de
manera inflexible y obstinada, frente a los males que acosan, y se refiere a
una forma de valentia; en sentido negativo significa el ignominioso aguante
de las humillaciones»?!. Se puede ver una concurrencia de este vocablo en 4
Mac, utilizado alli para referirse a la actitud de los martires*.

¢ G. MoRa, La carta a los Hebreos como escrito pastoral. Barcelona, Herder, 1974,
p. 82.

7 Un adjetivo en caso acusativo que significa «que aqueja o perturba con facili-
dad», también es un término que hace referencia a algo que ejerce un control es-
tricto sobre otra cosa, que domina. Cf. H. LipeLL / R. Scott (comps.), A Greek-English
Lexicon. Oxford, Clarendon Press, 1996, p. 726; H. BaLz / G. SchNEipeR (dirs.), Diccio-
nario exegético del Nuevo Testamento. Salamanca, Sigueme, 1996, p. 1674; C. Spica,
Theological Lexicon of the New Testament. Massachusetts, Hendrickson, 2008, pp.
131-132. Algunos ven en este adjetivo una derivacion de nepiotaotg («circunstan-
cia», «peligro»); otros, tal vez con mas razén, ven su raiz en la palabra neptiotnut
(«poner en derredor», «oprimir»).

18 C. Spicq, Theological Lexicon of the New Testament, o. c., p. 385; G. Mora, La car-
ta a los Hebreos como escrito pastoral, o. c., pp. 82-83. Puede referirse a la fatiga o
al desanimo, segun sugiere el contexto atlético, aunque no parece ser excluyente.
Esta interpretacion puede ser apoyada por la mencidon del pecado en el v. 3, donde
el autor realiza una marcada paraclesis que determina la finalidad de la perseve-
rancia: «Para que no se fatiguen, faltos de animo».

1% G. MoRra, La carta a los Hebreos como escrito pastoral, o. c., p. 81, la llama «pa-
labra vedette» de todo el parrafo (12,1.2.3), especialmente en 12,1, acentuada por
su posicion.

2 También cf. 10,32-34.

21 W. RaDL, «Omtopovrs, fig, 1», en H. BaLz / G. Schneiber, DENT 11, p. 1987.

22 Por ejemplo, en 4 Mac 6, 9 se describe la actitud del anciano Eleazar con una
notable semejanza: 6 8¢ vnépeve TovG TOVOLG Kai TePLeQpOVEL TG dvaykng Kai StekapTépet
ToVg aikiopovs («[Eleazar] soporté los dolores, desprecid la violencia, aguantd las
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Si bien el ejemplo de los antiguos significa para los cristianos un es-
timulo importante, el punto capital de la exhortacion lo constituye el ejem-
plo de paciencia manifestado en Jests. Los cristianos deben correr tenien-
do fija la mirada en €l. Pero, mds atn, su obra no es solo algo ejemplar para
imitar: debemos poner la mirada en €l porque es el «iniciador y perfeccio-
nador de la fe» (dpxnyog kai teewwtng). Con estos dos titulos subraya el
lugar tnico de Cristo y de su obra salvifica respecto de la comunidad. No
puede ser comparado ni puesto en el nivel del ejemplo de los antepasados.
Por medio de la pasién, que soportd con paciencia, y de su entronizacién a
la derecha del trono de Dios, €l nos hace posible la constancia en la carrera
y la llegada a la meta. Los dos titulos indican un arco que se abre desde el
inicio hasta la consumacidn, y ninguna otra persona més que Jesus se en-
cuentra en esta posicion®.

Apyxnywg es utilizado también en 2,10: «Convenia, en verdad, que
aquel por quien es todo y para quien es todo, llevara muchos hijos a la glo-
ria, perfeccionando [teAeiwoat] mediante el sufrimiento al que iba a guiar-
los [apxnyov] a la salvacién». Alli también es puesto en relacion con el
sufrimiento soportado y con la teleiwoig. Su significado puede ser el de
«pionero», «caudillo» o «guia», pero también el de «autor», «iniciador»,
«aquel que abre el camino». Esta segunda serie es mds propia para nuestro
texto porque se entiende que Cristo es el que nos precede, quien entra
como precursor en el santuario del cielo (6,20), quien por su sacrificio de
obediencia a través del sufrimiento (2,10) es capaz de conducirnos a la glo-
ria. La fe (mioTig) no se atribuye a Jestis como se le puede atribuir a un sim-
ple creyente (por eso conviene mejor traducir «autor» o «iniciador» en lu-
gar de «pionero» o «caudillo»).

Telewotng (hapax legomena) entra dentro de la riquisima doctrina de
la perfeccién que ofrece el autor de Heb aplicada a Jesis. El es el sumo sa-
cerdote hecho perfecto y capaz de perfeccionar a los que por €l se acercan
a Dios (7,25)*. El pasaje no busca presentarnos como ejemplar la fe de Je-
sus, sino mds bien su paciencia en el sufrimiento y en la cruz (bmépetvev
OTAVPOV). El origina y lleva a la perfeccién nuestra fe por medio del sacri-

vejaciones»). Por otro lado, el verbo dropévw tiene en 4 Mac la mayor de las concu-
rrencias (15 veces), lo mismo que el sustantivo dmopovn (11 veces), més que cual-
quier otro escrito del AT.

2 Cf. A. VanHove, «La fede di Gesu? A proposito di Ebrei 12,2: “Gesu, autore e per-
fezionatore della fede”», en Pontificia Accademia Theologica (2003), p. 415.

% A. VANHOYE, Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo. Salamanca, Sigueme, 42002,
pp. 177-180.
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ficio de la cruz®. El breve himno cristolégico del v. 2ce remarca esta afir-
macion describiendo el proceso personal de Jesus, que si es modélico para
los cristianos. Allf aparece por primera vez la oposicion alegria/sufrimien-
to, que luego serd retomada en relacién con la disciplina (v. 11). Jests,
frente a la alegria propuesta, soporta la cruz y desprecia la vergiienza, asi
como el cristiano debe también pasar por la tristeza pasajera (v. 11) sopor-
tando la correccion (v. 7) y despojdndose de todo lo que estorba (v. 1). He-
mos notado ya la dificultad al traducir la preposicidn avti, que en este con-
texto puede tener dos sentidos: «en lugar de» o «en vistas a» la alegria
propuesta. En torno a este dilema se han suscitado interesantes estudios
que ya mencionamos. Ambas son posibles y a la vez complementarias. La
primera se refiere a que Cristo renuncié a su derecho de ser tratado como
Dios (en la linea de Flp 2,6-8); la segunda alude a la recompensa de la gloria
que recibiria después de la muerte (recompensa que es propuesta también
a los cristianos en varios pasajes de Heb, especialmente en 10,35)%. Por
€s0 nosotros optamos por conservar la ambivalencia utilizando la expre-
sion «frente a». El v. 2 contiene la tinica mencidn explicita de la cruz. No
se refiere a ella en un sentido metaférico?’, sino al acontecimiento del Cal-
vario, como en el himno cristolégico de Flp 2,7.

Alli también sobresale la contraposicién del binomio «vergiienza-
gloria», caracteristico del movimiento descendente-ascendente de este tipo
de himnos referidos a Cristo. El desprecia la vergiienza y luego esta senta-
do a la derecha del trono de Dios. La vergiienza (aioxOvn) se refiere a la
muerte ignominiosa de la cruz?. Jesus desprecia la gloria y el honor huma-
no en vistas a no perder el verdadero honor, que es el que brota de la obe-
diencia a Dios?. La recompensa es la entronizacién que revierte la situa-
cién de deshonor humano con la glorificacion junto a Dios*®, situacién que

% A, VanHove, «La fede di GesU?...», a. c., pp. 414-415.

2 A, VanHovE, L'epistola agli Ebrei. Bologna, Ed. Dehoniane, 2010, p. 271.

27 Como puede observarse, por ejemplo, en Gal 6,12.14 0 en Mc 8,34 //.

% De un modo similar utiliza la palabra éveidiopog en 10,33; 11,26; 13,13.

% Cf. D. DeSiva, «Despising Shame: A Cultural-Anthropological Investigation of
the Epistle to the Hebrews», en Journal of Biblical Literature 113 (1994), p. 459.

% |a exaltacion gloriosa de Jesus, luego de haber soportado la cruz, se expresa
con la nocidn de entronizacién basada en Sal 110,1. Este salmo juega un papel im-
portantisimo en el desarrollo de toda la obra desde sus primeros capitulos. Heb es
el escrito del NT que mas lo cita. La expresion retomada aqui reafirma un tema
anunciado formalmente en 1,3y elaborado en 2,5-9y 10,12-13, y que en 8,1 se pone
como parte del argumento central: «Este es el punto capital de cuanto venimos di-
ciendo, que tenemos un Sumo Sacerdote tal que se senté a la diestra del trono de
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se convierte en el verdadero estimulo para el creyente y meta de la carrera
propuesta.

El v. 3 vuelve sobre la exhortacién a considerar el ejemplo de Cristo
para no decaer ni desanimarse. Pero aqui no habla de la entronizacién glorio-
sa, sino del hecho de haber soportado pacientemente (bropepevnkdta) la con-
tradiccién y la oposicion de los pecadores; el tema de la recompensa serd ex-
puesto luego (vv. 9-11). Hay que destacar dos elementos: en primer lugar se
refuerza la idea de oposicion y contradiccion (avtihoyia), que ya habia sido
mencionada en el v. 1 con el empleo de la palabra dywv, que si bien nosotros
la tradujimos como «carrera» (por ser el objeto de tpéxopev), tiene un matiz
de competicion y combate. Aqui es la fuerza hostil de los pecadores que se
oponen a Jesus. Puede ser que el autor tenga en mente la recurrente imagen de
los salmos, en donde se describe la safia de los impios en contra del justo®!.
Son también las palabras de Jesus en Mc 14,41 antes de ser arrestado: «Ha
llegado la hora en que el Hijo del hombre va a ser entregado en manos de los
pecadores». En segundo lugar se introduce el tema del desanimo y del desfa-
llecimiento (¢xAvopat), que anticipa el mandato de Proverbios que luego va a
citar, «no te decaigas» (nde éxAvov), y que en los vv. 12-13 va a relanzar nue-
vamente invitando a fortalecer las manos caidas y las rodillas que han flaquea-
do. La insistencia en este segundo punto parece indicarnos algo de la situacion
vital de la comunidad destinataria, amenazada por «la fatiga, el descorazona-
miento en la larga carrera tras Jesus, la pérdida de la ilusién inicial, que se les
adhiere como pesado vestido y amenaza con imposibilitarles la constancia de
su fe, momento esencial en la participacion de Cristo (3,14)»%.

la Majestad en los cielos». Ya hemos mencionado anteriormente que esta expre-
sion parece formar parte de los primeros himnos cristolégicos formulados con el
doble movimiento «descenso-elevacién». Y que con mucha probabilidad, anterior-
mente a la redaccion de Heb, el Salmo 110 era releido en clave cristoldgica, pre-
sentando la glorificacion de Cristo como la entronizacidon a la derecha de Dios, se-
gun la expresion delv. 1. El sentarse a la derecha es puesto como contrapunto con
la cruz y la muerte de Jesls, mostrando una reversion de la situacion de humilla-
cién; es como una recompensa por haber soportado la prueba y aceptado la cruz
frente al gozo que se le proponia. Podemos concluir que Heb 12,2 utiliza el tema de
«sentarse a la derecha» en dos direcciones diferentes: por un lado, en una linea
cristologica, se refiere a la situacion gloriosa permanente que revierte la experien-
cia dolorosa de la cruz; por otro, en una linea parenética, es puesto como objeto de
la esperanza de los creyentes, la meta de la «carrera» y la motivacién para la per-
severancia.

31 Por ejemplo, Sal 36,12; 54,4; 118,61; 70,4; 96,10, etc. Cf. C. MARCHESELLI-CASALE,
Lettera agli Ebrei, o. c., p. 555.

32 G. Mora, La carta a los Hebreos como escrito pastoral, o. c., p. 82.
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5. El iniciador y perfeccionador de la fe, Jestis:
aporte cristologico

La frase que aplica a Jests los titulos de iniciador y perfeccionador
de la fe expresa sintéticamente la doctrina acerca de Cristo desarrollada a
lo largo de la obra. La densidad de la expresion requiere una especial aten-
cién para percibir el alcance de sentido que el autor le confiere en el con-
texto no solo de la pericopa misma, sino en relacién con lo expuesto en la
totalidad del sermon.

Como un primer paso ofreceremos una apretada sintesis de la cristo-
logia de Heb que nos servird de marco y de orientacion, para luego con-
frontar esos elementos expuestos con el aporte cristologico de Heb 12,1-3,
fundamentalmente condensado en el v. 2.

5.1. Una aproximacion a la cristologia de Heb*

Heb comienza con un prélogo en el que condensa admirablemente
una elaborada cristologia; alli se encuentra la preparacién a toda la obra:

"Muchas veces y de muchos modos hablé Dios en el pasado a nuestros pa-
dres por medio de los profetas; 2en estos ultimos tiempos nos ha hablado
por medio del Hijo, a quien instituyd heredero de todo, por quien también
hizo los mundos; 3el cual, siendo resplandor de su gloria e impronta de su
sustancia, y el que sostiene todo con su palabra poderosa, después de llevar
a cabo la purificacion de los pecados se sento a la diestra de la majestad en
las alturas, “con una superioridad sobre los angeles tanto mayor cuanto
mas les supera en el nombre que ha heredado®.

Se refiere a Jests como «Hijo». Aquel por medio del cual Dios nos
ha hablado (1,1) y que ha llevado a plenitud la revelacién iniciada desde
antiguo. El Hijo alcanza aqui, como también en el prélogo de Juan, un
puesto privilegiado como mediador de la revelacion. Se diferencia de los

% Para un desarrollo mas extenso de este tema, cf. R. SCHNACKENBURG, «La cristo-
logia de la Carta a los Hebreos», en J. FEINER / M. LoHReR (eds.), Mysterium Salutis Ill: El
acontecimiento de Cristo. Madrid, Cristiandad, 1980, pp. 291-296; A. VaNHoYE, La cristo-
logia sacerdotal de la Carta a los Hebreos. Buenos Aires, Oficina del Libro de la CEA,
1997; L. Rivas, «La cristologia de la carta a los Hebreos. Jesucristo, Unico Salvador del
mundo, ayer, hoy y siempre (cf. Heb 13,8)», en Revista Biblica 65 (2003), pp. 81-114; P.
HucHes, «The Christology of Hebrews», en Southwestern Journal of Theology 28 (1985),
pp. 19-27; J. GniLka, Teologia del Nuevo Testamento. Madrid, Trotta, 1998, pp. 388-405.

% Heb 1,1-4.
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previos mediadores por los cuales habl6 Dios, que son los profetas, ya que
nos habl6 por el Hijo en la plenitud de los tiempos. Es el revelador por ex-
celencia porque es el resplandor de la gloria e impronta de la sustancia de
Dios. El ha sido establecido por Dios como heredero de todo, obteniendo
asi la soberania universal (v. 2). Y no solo es mediador de la revelacion,
sino también de la creacion: por medio de €, Dios creé el universo (v. 2¢)
y sigue sosteniendo todo con su palabra poderosa (v. 3a-b).
[El autor] ha explicado el contenido de la confesion de fe de los destinatarios
recurriendo a conceptos tomados del mundo culturaly religioso del judais-
mo alejandrino. El Hijo a través del cual Dios ha hablado lleva en si mismo
los rasgos de lo que Dios es, es coexistente con la eternidad de Dios, ante-

rior a toda la creacion, y por medio de él Dios realiza la obra de creary con-
servar el universo®.

Se trata de una cristologia cdsmica, como la del himno de Col 1,15ss, estimu-
lada por la especulacion sobre la sabiduria, junto con las ideas de la preexis-
tenciay la significacién protoldgica del Hijo, que es imagen del ser de Dios, a
la manera de lo que se dice en el prélogo del evangelio de Juan (Jn 1,1-3)%.

Enseguida menciona una accién propiamente sacerdotal: la purifica-
cién de los pecados obrada por el Hijo, que, si bien es solo una mencién, ya
anticipa desde el prélogo lo que serd el tema central de la obra: el sacerdocio
de Cristo. De la preexistencia del Logos pasa a su accion salvifica. Y de
la pasién (sacrificio de purificacién), sin explicitar la resurreccién, pasa
a la glorificacion y entronizacién a la derecha de Dios, aludiendo por pri-
mera vez al Salmo 110. Finaliza el pr6logo con una contemplacién de la
gloria de Cristo e introduciendo el tema de la primera parte: la superioridad
del Hijo respecto de los dngeles. En estos pocos versiculos demuestra que
la Palabra de Dios y su accién estan indisolublemente ligadas a la media-
cién de Cristo: es en €l en donde Dios nos habla y nos salva®.

Dios viene en la persona de Jesucristo a compartir nuestra vida y a hablar

no simplemente un lenguaje de palabras, sino también el lenguaje de una

vida ofrecida y de una sangre derramada. Este es el efecto de la palabra de

Dios. En Jesucristo se alcanza la plenitud en todos los aspectos: autoridad,

revelacién, evolucidn de la historia, y, sobre todo, el aspecto de la relacién

entre Dios y nosotros: Jesus es el mediador de una nueva alianza (9,15), su
sangre habla més elocuentemente que la de Abel (12,24)%.

% L. Rivas, «La cristologia de la carta a los Hebreos...», a. c., p. 92.

3% R. SCHNACKENBURG, «La cristologia de la Carta a los Hebreos», a. c., p. 292.

37 Cf. A. VaNHOYE, El mensaje de la carta a los Hebreos. Estella, Verbo Divino, 1978,
p. 36.

38 A. VanHove, Our priest is Christ. The doctrine of the Epistle to the Hebrews. Roma,
PIB, 1977, p. 17.
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Para destacar la superior dignidad del Hijo respecto de los dngeles,
el autor utiliza una serie de citas del AT leidas en sentido mesidnico, apli-
cando a Jesus los titulos de Hijo, Primogénito, Sefior y Dios, aunque el
nombre de Jesus recién lo explicita por primera vez en 2,9b. En esta com-
paracion, nuevamente el autor presenta el movimiento descendente y as-
cendente de humillacién y gloria. Refiere el Salmo 8 a Jesus, que fue hecho
«poco inferior a los dngeles», aunque «por poco tiempo», en alusién a su
humanidad, pero luego de pasar por la experiencia de la muerte es corona-
do de gloria y honor. Después afirma que era necesario que el Hijo pade-
ciera para llegar a ser aquel que iba a guiar (dpxnyog) a muchos hijos al
mismo objetivo, es decir, la salvacion (2,10).

Se introduce asi el tema de la solidaridad de Jesus con los hombres,
a quienes llama «hermanos» (2,11) e «hijos» que Dios le ha dado (2,13s).
Para estar unido a ellos tom¢ la condicién humana, participando de la carne
y la sangre (2,14). Y concluye: «Tuvo que hacerse en todo semejante a sus
hermanos, para llegar a ser sumo sacerdote, misericordioso y digno de fe
ante Dios, para expiar los pecados del pueblo» (2,17). Por primera vez apli-
ca el titulo de «Sumo Sacerdote» a Jesus luego de haber asegurado la soli-
daridad y simpatia con los hombres. Las caracteristicas de ese Sumo Sacer-
dote es que es misericordioso y digno de fe, es decir, que posee los dos
aspectos necesarios para ser un mediador perfecto: ser una sola cosa con
Dios (lo cual ya estaba garantizado por ser Hijo) y ser una sola cosa con los
hombres (verdadera humanidad, profunda solidaridad con la humanidad).
Por tanto, el uso del titulo «Sumo Sacerdote» concentra dentro de sf la pro-
fundidad del concepto de una mediacion perfecta y refleja las dos dimen-
siones de esa mediacion:

La afirmacion de la condicion sacerdotal de Cristo es el punto en el que el

autor de la carta ofrece mayor originalidad, ya que ni el vocabulario ni el

tema aparecen explicitamente en otro escrito del Nuevo Testamento. Se

puede decir que, en este aspecto, el tema obedece plenamente a su inter-
pretacion teoldgica de la muerte de Cristo®.

La presentacion sacerdotal [...] pone de relieve la necesidad que tiene el
sumo sacerdote de mantener una doble relacion muy estrecha con los
hombres y con Dios. La pasion de Cristo se presenta como necesaria para
establecer una solidaridad completa con los hombres: su glorificacién ce-
lestial resulta necesaria para asegurar la relacion perfecta con Dios. Los
demas nombres no expresan mas que algln que otro aspecto de la situa-
cion y del ser de Cristo. «Hijo de Dios» nos habla solamente de su relacion
con Dios; «hermano de los hombres» expresa solamente su relacion con
nosotros; «Sefor» no evoca mas que su gloria; «siervo» evoca solo su hu-

% L. Ras, «La cristologia de la carta a los Hebreos...», a. c., p. 95.
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millacion voluntaria. Por el contrario, «Sumo Sacerdote» nos da la idea de
su doble relacidn y recuerda al mismo tiempo la pasion y la gloria“.

Es Sumo Sacerdote fiel o digno de fe*' por estar acreditado ante
Dios para presentar ante €l la causa de los hombres. Es comparado con
Moisés (3,2ss), por representar a Dios ante el pueblo y por su intimidad
con €l. Pero es superior a él porque Moisé€s era servidor de la casa y Jesus
es hijo (3,6) y constructor (3,3). La glorificacién del Hijo confirma su au-
toridad y su acreditacion ante Dios y debe ser el estimulo que motiva a los
creyentes a acercarse a €l para entrar en el descanso prometido (3,7-4,14).

Es Sumo Sacerdote misericordioso por su compasion hacia la mise-
ria humana y su capacidad de abrir la miseria humana a la gracia victoriosa
de Dios por medio de la oracion y de la ofrenda a Dios; por su profunda
solidaridad con los hombres en todo menos en el pecado; por compartir
con los hombres las mismas pruebas, debilidades y flaquezas (4,15; 5,2.8).
La prueba mads fuerte de esa solidaridad es la muerte (2,9).

Junto con esas dos notas esenciales, el autor desarrolla tres nuevas
caracteristicas que distinguen el sacerdocio de Jesus respecto del sacerdo-
cio antiguo, y cuya exposicion constituird el centro del sermén (5,11-
10,39) y el corazén de su cristologia. Segun la estructura de Heb propuesta
por Vanhoye, dicha parte central (7,1-10,18) se divide en tres secciones,
correspondientes a cada una de esas caracteristicas distintivas**.

La primera seccién (7,1-28) toma como base el oraculo de Sal 110,4:
«El Sefior lo ha jurado y no se arrepiente: Tt eres sacerdote eterno a la ma-
nera de Melquisedec», y asi define cudl es el tipo de sacerdocio que corres-
ponde a Cristo glorificado, un género distinto; no ya «segun el orden de
Aardn», sino «a la manera de Melquisedec»*. Es decir, no determinado
por una genealogia terrena, sino por la filiacién divina. Su institucién pone
en evidencia la imperfeccién del sacerdocio israelita, basado en una consa-

40 A, VanHove, El mensaje de la carta a los Hebreos, o. c., p. 38.

4 Cf. A. VaNHove, Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo. Salamanca, Sigueme,
2002, pp. 108-112.

42 Cf. A. VaNHove, L'epistola agli Ebrei, o. c., pp. 19-29.

“ «La misteriosa figura de Melquisedec ocup6 la atencién de otros autores de
la época del Nuevo Testamento. Hay que recordar especialmente uno de los textos
de Qumran (11QMelch]), en el que Melquisedec aparece como un personaje escato-
légico, que actuara para instaurar la salvacion definitiva en relacién con el texto del
jubileo. En el Libro de los secretos de Enoc 23 (o Il Enoc 71-73) se relata el milagroso
nacimiento de Melquisedec (de madre virgen) y su traslado al paraiso para que sea
eternamente el sacerdote de los sacerdotes», L. Rivas, «La cristologia de la carta a
los Hebreos...», a. c., nota 57.
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gracion ritual externa, incapaz de hacer perfecto* a quien la reciba. De he-
cho, Cristo no pertenece a una familia sacerdotal ni se lo ve durante su vida
ejerciendo el sacerdocio al modo israelita. Al aplicarle el titulo de «Sumo
Sacerdote» era preciso establecer su origen para alcanzar el significado co-
rrecto del mismo. Ademads, mientras que en el AT se exigia solo la perfec-
cién de caracter ritual® o la carencia de defectos corporales®, el Sumo Sa-
cerdote del NT posee la santidad en todos los 6rdenes: es santo, inocente e
inmaculado (7,26), es decir, no comparte la solidaridad en el pecado, y por
eso su sacrificio es agradable a Dios.

Cristo realmente ha sido «hecho perfecto para siempre» (7,28) por
su sacrificio. Este es el tema de la segunda seccion (8,1-9,28), que define
el sacrificio de Cristo por medio de una confrontacién con el culto de la
alianza antigua. Esta tenia solamente «normas externas» (9,10), ritos «car-
nales» ineficaces e incapaces de perfeccionar nada. Su santuario era terre-
no. Por el contrario, Cristo ha entrado en el verdadero santuario, es decir,
«en el mismo cielo», gracias al ofrecimiento que hizo de si mismo y que
llevé a cabo una vez por todas*’. De ese modo se ha convertido en «el me-
diador de la alianza nueva» anunciada por Jeremias*®. Lo que el autor pone
en juego es que la liturgia antigua era incapaz de establecer una mediacion.
El sacrificio de Cristo cambia la situacion:

[El autor] afirma que «Cristo... a través de una tienda... y, por su sangre, en-

tré en el santuario» (9,11-12). En efecto, por su ofrenda a Dios es como la

humanidad de JesUs ha quedado transformada. Lo que los antiguos sacrifi-
cios eran absolutamente incapaces de lograr (cf. 9,9) lo ha realizado esta
ofrenda. Ella ha dado la «perfeccién» a Cristo (cf. 7,28; 5,9; 2,10), de forma

que su humanidad es ahora «la tienda... mas perfecta» que pone en rela-
cion con Dios. [...] Efectivamente, la ofrenda de Cristo a Dios ha consistido

“ «En la traduccion griega del Antiguo Testamento, los ritos prescritos para
conferir el sacerdocio no se llamaban “consagracion sacerdotal” ni “ordenacion”,
sino “perfeccionamiento” (teléiosis), esto es “accion que hace perfecto”, “accion
que da la perfeccion”. Nuestro autor opina visiblemente que esta palabra esta muy
bien escogida, ya que una verdadera consagracion sacerdotal tiene que transfor-
mar profundamente al que la recibe. De forma que en él ya no pueda disgustar
nada a Dios. Es lo que exige su papel de mediador. Por tanto, la consagracion sa-
cerdotal tiene que dar la perfeccidon”, A. VanHove, El mensaje de la carta a los Hebreos,
0. C., pp. 46-47.

“ Lv21,1-15.
“ Lv 21,16-23.

47 Adiferencia de los sumos sacerdotes antiguos, que cada afio debian entrar en
el santuario para ofrecer un sacrificio el Dia de la Expiacidn, Cristo ofrece el sacri-
ficio una vez y para siempre.

“ Jr31,31-34; Heb 8,8-13.
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en un acto extremo de amor (cf. Jn 13,1; Heb 2,14-18; 4,15-16). No fue por
él mismo, sino por nosotros, por lo que Cristo aceptd «aprender la obedien-
cia por sus sufrimientos». Para si mismo, Cristo no necesitaba esta trans-
formacidon dolorosa; se sometio a ella «a pesar de ser Hijo» (5,8). Aceptan-
dola por nosotros, esta en disposicion de comunicarnosla. Si nos unimos a
élen la fe, su sangre «purificard nuestras conciencias» y nos permitirad en-
tonces «dar culto al Dios vivo» (8,14). De esta manera, Cristo se ha conver-
tido, como consecuencia de su pasion, en el «mediador de una alianza
nueva» (9,15)%.

La tercera seccion (10,1-18) subraya la eficacia perfecta de la ofrenda
personal de Cristo, que se comunica a los creyentes, en contraste con la im-
potencia de la ley antigua, la cual nunca podria procurar la purificacion de las
conciencias, a pesar de la repeticion indefinida de las inmolaciones de ani-
males. En efecto, «es imposible que la sangre de toros y machos cabrios qui-
te los pecados» (10,4); la ofrenda es eficaz porque no se ofrece algo externo,
sino a s mismo (10,5-7). Gracias al sacrificio y al sacerdocio de Cristo se ha
transformado por completo la situacidn religiosa de los hombres. Cristo puso
fin a esta situacion sin salida, «porque por una ofrenda tnica ha hecho per-
fectos para siempre a aquellos que son santificados» (10,14):

[La afirmacion de 10,14] tiene algo de sorprendente. Por una parte indica

algo ya efectuado. Cristo ha hecho perfectos, eteleidsen; el verbo griego in-

dica una realidad ya comunicada. Por otro lado, la frase continda indicando
una realidad en devenir, un dinamismo: ha hecho perfectos a aquellos que
son santificados, tous hagiazoumenos, aquellos que reciben ahora la santifi-
cacion progresivamente; una accion en via de desarrollo. Estos son dos as-
pectos de nuestra situacion religiosa que se derivan de la oblacion de Cris-

to. Por parte de Cristo ya ha sido todo realizado. El nos ha hecho perfectos.
Por la nuestra, todo esta en vias de realizacién®C.

Asi, en el desarrollo de la doctrina del sumo sacerdocio de Jesus se
conjugan, junto con la cristologia, una novedosa soteriologia y escatologia.
Por este ejercicio sacerdotal, los hombres pueden participar de la salvacién
de Dios y «entrar en el santuario», es decir, llegar a la meta, a la perfeccion,
al téhog. No hay otro camino para la salvacion que este:

Tenemos, pues, hermanos, plena seguridad para entrar en el santuario en

virtud de la sangre de Jesus, por este camino nuevo y vivo, inaugurado por él
para nosotros, a través del velo, es decir, de su propia carne (Heb 10,19-20).

A estas palabras sigue la invitacion a acercarse (10,22). Lo que se celebra
es, pues, el camino abierto por Cristo. El lo ha abierto por su sangre y por

4 A. VanHove, El mensaje de la carta a los Hebreos, o. c., pp. 50-52.

%0 A. VanHove, Recibamos a Cristo, nuestro sumo sacerdote. Buenos Aires, Agape,
2009, p. 130.
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su carne, en virtud del sacrificio de su muerte. Esta idea encaja perfecta-
mente con la concepcidn soteriolégica de la carta. Nada indica que Cristo en
su entrada haya dejado su carne en el muro que separa el mundo de Dios
del de los hombres. En su carne, en su condiciéon humana, Cristo confirmo
su solidaridad con nosotros, los hombres; confirmé que es un Sumo Sacer-
dote compasivo y fiel. Y sigue siéndolo. En su condicién de tal se presenté
ahora ante el trono de Dios para interceder en favor nuestro (9,24). En cuan-
to tal sigue intercediendo para siempre por nosotros (7,25). Su actividad
permanente de Sumo Sacerdote consiste en esa intercesion compasiva y
fiel, no en un culto celeste que continuara la muerte en la cruz®.

Los medios para realizar la unién de los hombres con Cristo y parti-
cipar asi de los frutos de su sacrificio serdn la fe y la paciencia (10,36-39),
desarrollados ampliamente en las dos tdltimas partes de Heb. De modo que
el hombre ya desde ahora puede participar del fin y de la meta, aunque to-
davia de un modo parcial y «en proceso». Sintetiza la doctrina del «ya,
pero todavia no» acufiada luego en la teologia, mostrando la positiva ten-
si6n inaugurada con el sacrificio de Cristo:

La soteriologia, que gira toda ella en torno a Jesus, ha acuiiado la escatolo-

gia; por ello también esta tiene una impronta cultual. Heb subraya el «ya»

de la purificacion de nuestro pecado, y con ello de la de nuestra entrada en

el santuario celeste de Dios; solamente a partir de ella se entiende nuestra

owtnpia definitiva, no como gracia exclusivamente futura, sino como la rea-
lizacion acabada del don escatologico ya incoadamente recibido®2.

5.2. Nuestro pasaje puesto en relacion con la cristologia
de toda la carta a los Hebreos

Habiendo presentado ya una breve sintesis de la doctrina cristolégi-
ca de Heb, y algunas notas de su soteriologia y escatologia, daremos cuen-
ta ahora de la originalidad y de las relaciones de nuestra pericopa con lo ya
expuesto.

Varios autores han coincidido en que la frase de Heb 12,2, que aplica
a Jesus los titulos de iniciador y perfeccionador de la fe, de algin modo re-
sume la honda cristologia de Heb. Asi, por ejemplo, B. Lindars, en un bre-
ve parrafo, expresa esta constatacion:

Todo podria ser resumido muy simplemente con la doble definicion de Je-

sus, «el pionero y perfeccionador de nuestra fe». Aqui esta concentrada la
esencia de la teologia de la carta a los Hebreos sin renunciar a su expresion

51 J. GNILKa, Teologia del Nuevo Testamento, o. c., p. 405.
%2 G. Mora, La carta a los Hebreos como escrito pastoral, o. c., p. 222.
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practica, tan importante para el autor. JesUs es el pionero porque es hom-
bre y ha recorrido el camino que cada uno debe transitar, permaneciendo
fiel en el momento de la tentacion y ofreciendo su voluntad a Dios hasta la
muerte. Este es el camino que se les propone a los lectores y que es un as-
pecto de la respuesta de nuestra fe. Jesus es también el perfeccionador
porque, en cuanto agente de la voluntad preestablecida por Dios de llevar a
cumplimiento la salvacién (1,1-4), primero ha completado en si mismo el
proceso mediante su muerte y exaltacion a la derecha de Dios, haciéndolo
accesible a aquellos que confiesan su nombre. También ellos completaran
el proceso salvifico si mantienen la fe, que es la respuesta activa a la certe-
za dada desde la inauguracion de la nueva alianza®.

También G. Mora coincide en la misma afirmacion:

Apxnyog kal TehelwTng Tiig mioTewg resumen la cristologia de la carta. Je-
sus, a quien debemos contemplar, es nuestro hermano, igual en todo a no-
sotros, que por su fidelidad entra en el santuario y al mismo tiempo nos
abre su camino dandonos con ello el don escatoldgico de Dios. Precisamen-
te por eso puede ser nuestro modelo; su camino hacia la perfeccion, que le
constituyd como sacerdote salvador nuestro, no fue un proceso ritual, sino
totalmente personal-existencial de obediencia a través de los sufrimientos.
En ellos, el Hijo fue probado, pero acepto totalmente el plan salvifico de
Dios, recibiendo por su fortaleza constante la glorificacion eterna. De ahi
que 12,2 anuncie concisamente el resumen de todo este proceso salvifico
personal, en el cual se apoya el uso parenético de la pasion de Jesis como
ejemplo nuestro®.

Asimismo, nosotros hacemos propia esta opinidn y en este apartado
trataremos de desarrollar los motivos que nos conducen a ella.

Son necesarias dos previas aclaraciones referentes a los titulos
Apxnyog kal TehewwTng TG MoTEws, ya mencionadas anteriormente en el
comentario exegético. Por un lado, el atributo tfig miotewg modifica a am-
bos titulos, no solo a telewwtng. Por otro, el sustantivo mioTig hace referen-
cia no a la fe de Jests, sino a la de los creyentes™.

El titulo apxnyog, ya utilizado en 2,10, puede ser traducido tanto
en el sentido de «pionero» (es decir, como el primero en iniciar un camino
que €l mismo ha recorrido) o como «autor» o «iniciador» (en el sentido de
«aquel que da origen»). Envuelve esa riqueza de significado que, en nues-
tra pericopa, es més legitimo entenderlo del segundo modo, ya que la fe no

5 B. LiNDARs, Teologia della lettera agli Ebrei. Brescia, Paideia, 1993, p. 164.
% G. Mora, La carta a los Hebreos como escrito pastoral, o. c., pp. 177-178.

% Cf. F. Manzi, «La fede degli uomini e la singolare relazione filiale di Gesu con
Dio nell'Epistola agli Ebrei», en Biblica 81 (2000), p. 52; A. VanHove, «La fede di
GesU?...», a. c., p. 414.
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puede ser atribuida a Jests del mismo modo que a un creyente’. Sin em-

bargo, el término deja abierta la posibilidad de referirse también a la verda-

dera humanidad de Jesus, compartida en todo con nosotros menos en el

pecado, especialmente aludiendo a la experiencia de su obediencia filial:
El hecho de que JesUs no sea una simple persona humana, sino una perso-
na divina, «el Hijo de Dios» (Heb 4,14), «Dios» con Dios (1,8.9), tiene como
resultado que su relacion personal con Dios no pueda ser una simple rela-
cion de fe. Pero conviene observar que se refiere al nivel mas alto de la fe, la
cual comprende también otros niveles, como aquellos que estan compren-
didos en la definicién de Heb 11,1. En estos otros niveles, JesUs, a causa de
su naturaleza humana de «sangre y carne» (2,14), compartia nuestra situa-
ciony ha sido un «pionero de la fe», como lo atestiguan sus oraciones supli-
cantes «a aquel que podia salvarlo de la muerte»®.

Asi, Jesus es presentado en su profunda igualdad con nosotros, pero
a la vez en radical diferencia por su condicién de Hijo (misericordioso y
digno de fe). Su funcién tnica y exclusiva como iniciador se refiere a sus-
citar la fe en los creyentes en orden a hacerlos capaces de imitarlo, no en su
fe, sino en la paciencia (dmopovr)) y perseverancia en el sufrimiento como

% No obstante esta aclaracion, la cuestion permanece abierta. Desde el punto
de vista exegético, el problema no es facil. Algunos autores, como Wescott, Delling
o Graser, se inclinan por atribuir la fe también a Jesus; otros, como Teodorico y
Spicq, excluyen esta interpretacion. Es cierto que en el NT jamas se dice que Jesus
haya creido en Dios. Su relacion con el Padre era de un orden diverso, un conoci-
miento diverso, inmediato, no un conocimiento por medio de la fe recibida (Mt
11,27). Propongo la solucién de A. VanHove, L'epistola agli Ebrei, o. c., p. 270: «En el
nivel mas profundo de su conciencia humana no habia lugar, en JesUs, para una
relacion de fe teologal con Dios. Pero una conciencia humana tiene muchos otros
niveles, y es posible retener que en estos niveles Jesus se hallase en una situacion
analoga a aquella de los simples creyentes, porque no se mostraba en una situa-
cion de Hijo de Dios; sino que era en todo semejante a los hermanos (2,17; 4,15), lo
que significa “en una condicién de esclavo” (Flp 2,7) y no de hijo; aun peor, “en una
carne semejante a la carne de pecado” (Rom 8,3). En estos niveles él podia entonces
probar y vivir todo aquello que prueban y viven los creyentes. Cuando “ha ofrecido
stplicas y oraciones a aquel que podia salvarlo de la muerte” (5,7), él se encontra-
ba en una situacion de oscuridad y angustia. Los evangelios muestran que él no
sabia si era posible que el Padre apartase o no el céliz de la pasion; su conciencia
de Hijo continuaba igualmente confirmandose, porque decia: “Padre, no se haga
como yo quiero, sino como quieres tu” (Mt 26,39). Su confianza en el Padre era to-
tal, como también su docilidad, llena de “humilde sumisién” (eulabeia, 5,7). Su fide-
lidad permanecié inmutable a pesar de las terribles pruebas [...]. Confianza en
Dios, docilidad, humilde sumision, fidelidad: todas estas actitudes estan en estre-
cha relacidn con la fe. JesUs ha sido el ejemplo perfecto. En este sentido es “aquel
que da origen a la fe y la lleva a cumplimiento” (12,2)».

57 A. VaNHoYE, «La fede di Gesu?...», a. c., p. 415.
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prueba de obediencia filial. En este orden de interpretacion se inscribe tam-
bién santo Tomds de Aquino en su comentario a Heb: «Si quieres, pues,
salvarte, pon los ojos en el rostro de tu Cristo, que es autor de la fe por dos
razones: porque la ensefia de palabra (Heb 1,2; Jn 1,18) y porque la impri-
me en los corazones (Flp 1,29)» .

En cuanto a teletotr|g, la referencia al eje sacerdotal de Heb es mu-
cho mds directa y clara. Como hemos demostrado, la parte central del ser-
mon (8,1-9,28) tiene este tema como su punto capital. Por un lado, Jesus es
llevado a la perfeccion (teheloBeig) por el Padre a través del sufrimiento y la
obediencia, encontrandose en su sacrificio la consumacion de su sumo sa-
cerdocio (2,10; 5,9; 7,28); y, por otro, €l mismo como Sumo sacerdote es
quien tiene la mision de llevar a la perfeccion, comunicar la tekeiwotg, la
salvacion y la consumacion escatoldgica (9,10; 10,1; 10,14)%. Vanhoye sos-
tiene que la teheiwaoig de Cristo es el punto capital de toda la cristologia de
Heb, y que manifiesta dos caracteristicas: existencial y relacional. Existen-
cial, lograda por enfrentar las duras realidades de la existencia humana. Re-
lacional, obtenida al unir estrechamente dos relaciones que parecian ser mu-
tuamente excluyentes: la relacion de perfecta obediencia a Dios y la de la
solidaridad con los pecadores. Por tanto, la teAeiwotg sacerdotal de Cristo lo
constituye en el «mediador de una nueva alianza» (9,15). Lo constituye en
el sacerdote «misericordioso y digno de fe» que necesitibamos (Heb 2,17)%.

Por otro lado, como ya hemos observado, hay una estrecha corres-
pondencia entre esta confesion de fe de 12,2 y la de 2,10. Una comparacion
entre ambas aporta luz para percibir como los dos titulos dpxnyog y
telelotrig condensan en gran medida la cristologia propuesta por el autor.

Elnexo entre 12,2y 2,10 aparece todavia mas estrecho con motivo de la con-

cidencia de Tov dpxnyov de 12,2a con tov dpxnyov de 2,10e y de la corres-

pondecia entre TOV TeAelwtrv de 12,2a con teAeidoat de 2,10e. En 2,10, el
camino que lleva la «salvacion de los hombres» (tfig cwTepiag avt@v) ha
sido abierto en virtud de la mediacion de Cristo, el cual, como «pionero»

(apxnyog) y «precursor» (mpodpopog, 6,20al, ha sido elevado a lo mas alto

de los cielos (7,26d; cf. 4,14) y ha entrado en el Santo de los Santos del

cielo (6,19-20). Analogamente para 12,2, Cristo es el «pionero» que, estan-

do «sentado a la derecha del trono de Dios» (v. 2e), ha hecho soteriolédgica-
mente eficaz la fe (tfj¢ mioTews, v. 2a) en Dios de los cristianos. A su vez, el

5% SanTo ToMAs DE AauiNo, Super epistolam B. Pauli ad hebraeos lectura |, 1 (Textum
Taurini 1953 editum), en http://www.corpusthomisticum.org/che01.html [consulta-
do el 13 de octubre de 2012].

% Cf. G. Mora, La carta a los Hebreos como escrito pastoral, o. c., p. 177.

0 A. VANHOYE, «La teleidsis du Christ: point capital de la Christologie sacerdotale
d'Hébreux», en New Testament Studies 42 (1996), p. 338.
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titulo tehelotng de 12, 2a viene interpretado en la doble acepcién -cultual
(«acto de investidura sacerdotal») y existencial («perfeccionamiento» per-
sonal)- del verbo tehelodv de 2,10e. [...] En este sentido, [esta interpreta-
cion encuentra fundamento] en 10,14, segln la cual, «por medio de una
sola ofrenda» Jesus ha conferido el perfeccionamiento (teteheiwkev) para
siempre a aquellos que son santificados®'.

La relacién con el sacrificio de Cristo se hace mds directa con la in-
troduccion de la homologia de 2b, donde nuevamente queda de manifiesto
el proceso de humillacién-exaltacién soportado por Cristo. Es menciona-
do el acontecimiento de la cruz, no en un sentido figurado, sino histérico. La
opcidn por el sufrimiento frente al gozo, el desprecio de la ignominia y
la paciencia al soportar la cruz remiten al tema de la teleiwolg alcanzada
por medio del padecimiento (5,7-9). Por su parte, la entronizacién a la de-
recha (12,2) remite perfectamente al prélogo, en el que, luego de hablar
de la prexistencia del Hijo, cita también el Sal 110,4 como consecuen-
cia del sacrificio de purificacion de los pecados (movimiento descendente-
ascendente). Tanto su sufrimiento humano como su exaltacion celestial ha-
blan del sumo sacerdote que ha llevado a cabo el sacrificio supremo, que
nos ha purificado del pecado, que ha pasado por el velo a la presencia de
Dios, donde intercede por nosotros y hace posible para nosotros acceder
libremente al trono de la gracia®.

Asi pues, en esta cristologia sacerdotal en la que Jesus, caudillo de la sal-

vacion, ha alcanzado ya la meta celeste escatoldgica, la parusia queda como

en segundo plano en cuanto revelacion de la gloria de Cristo; no obstante,

sigue vigente la tension escatoldgica entre la posesion de la salvacién y su
espera, entre la promesa y la plenitud de la salvacion®.

Finalmente, es preciso volver a enmarcar el versiculo en el contexto
la pericopa 12,1-13. El caricter es netamente exhortativo. De modo que la
breve y condensada exposicion cristolégica del v. 2 se circunscribe en
la parénesis que busca presentar el ejemplo de Cristo como estimulo para los
creyentes. Evidentemente, no se trata solo de una actitud de imitacidn, sino
de la toma de conciencia de una nueva realidad de la que ya el creyente es
participe por el camino abierto por Jesus. La vivaz indicacién a despren-
derse del pecado (12,1.4) demuestra que la situacién ha dado un giro. La
posibilidad de desprendernos del pecado, de ser purificados, pertenece a los

1 F. Manzi, «La fede degli uomini e la singolare relazione filiale di Gesu con Dio
nell'Epistola agli Ebrei», a. c., p. 53.

2 E. HornING, «Chiasmus, creedal structure, and christology in Hebrews 12:1-
2»,a.c., p. 46.

¢ R. SCHNACKENBURG, «La cristologia de la Carta a los Hebreos», a. c., p. 296.
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ultimos tiempos. Solo en virtud del tnico sacrificio eficaz de Jesucristo
puede ser purificada la conciencia del pecado y es posible acceder al san-
tuario para dar culto a Dios. Asi, el creyente fue arrancado del antiguo sis-
tema ineficaz e incapaz de perdonar los pecados (10,4) y fue introducido en
el santuario del cielo, cuya puerta fue abierta por Cristo (9,12.24; 10,19).
Sin embargo, a pesar de esta purificacion es preciso mantener la lucha y la
constancia hasta el final. De ahi que el ejemplo de Jests en su vida mortal
sea para el creyente el espejo en el que mirar y aprender la actitud necesaria
para alcanzar la meta (12,1). Precisamente porque Cristo es apxnyog y
telewwTrg puede ser nuestro modelo; més aun, el mds alto modelo de cons-
tancia, de paciencia y de obediencia expresados en el sacrificio de su vida.
Asi su ejemplo serd el Unico estimulo vdlido para no decaer en la carrera
(12,3.5.7) y su actitud filial serd la realizacion mas perfecta de la maideia
que el Padre obra en sus hijos (12,5-11).

6. Conclusion

Jesus es el autor y perfeccionador de la fe porque con el sufrimiento
y el sacrificio de la cruz alcanz6 la teeiwoig que da origen a nuestra fe y a
su vez la lleva a participar de esa misma perfeccion. Esta es la verdad fun-
damental que condensa, en gran parte, lo que el autor expone en los capi-
tulos precedentes. La cruz nos permite correr la carrera de la fe, nos da la
capacidad (que antes no teniamos) de llegar a la meta prometida, de entrar
en «el santuario», de participar de la vida y la santidad de Dios. El modo en
cémo tenemos que correr esa carrera nos lo revela él mismo con su ejem-
plo: la paciencia en el sufrimiento, el soportar con constancia la prueba,
el despreciar la ignominia con vistas a conseguir la gloria. El, siendo Hijo,
tuvo que padecer. Los creyentes, que también somos hijos, aunque de
diverso modo, debemos soportar la maideia que nuestro Padre Dios nos en-
via como prueba de su amor, sabiendo que por medio ella, si la aceptamos
como Jesus, recorremos la senda que ha sido abierta por €l y que nos con-
duce a la salvacion.

NicoLAS PEDRO GUIDI
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ADRIAN TARANZANO

COMENSAL, SERVIDOR Y ANFITRION
DEL BANQUETE DEL REINO

Rasgos cristologicos en Lc 14,1-24

1. Introduccion

La experiencia de compartir la mesa no responde solo a la necesidad
fisioldgica de la nutricidn, sino que nace de la relacionalidad que caracteriza
al ser humano. Es expresion de la vocacion de encuentro, de alegria y de fies-
ta que anida en lo mds profundo de la persona. Por ello no sorprende que la
Escritura esté poblada de escenas en las que los coprotagonistas de la historia
salvifica se sientan juntos a la mesa y celebran los acontecimientos funda-
mentales que les dan identidad. La imagen del banquete llega al apogeo de
su capacidad de evocar plenitud cuando describe la salvacidn escatoldgica
que Dios, el protagonista de 1a historia, ofrece a su pueblo (Is 25,6-8)1.

Verdadero hombre y profundamente humano, el Hijo de Dios ha
compartido también la mesa de los hombres. Ha asumido su misma forma
de encuentro y se ha identificado con su misma manera de expresar la ale-
gria. El Testamento de los Doce Patriarcas* expresa el asombro ante el
hecho de que Dios, haciéndose hombre, haya compartido la mesa con la
humanidad:

" A. Marx, «Le Dieu qui invite au festin», en C. Grappe (ed.)., Le Repas de Dieu.
Das Mahl Gottes), WUNT 169 (2004), pp. 46-47; J. Bowvki, Jesu Tischgemeinschaften,
en WUNT 11 96 (1998), p. 193.

2 Aunque el debate acerca de la historia de su composicién es encendido, pa-
rece fuera de duda que en su forma actual se trata de una obra cristiana que ha
incorporado material judio. Cf. J. CoLLins, The Apocalyptic Imagination. An Introduc-
tion to Jewish Apocalyptic Literature. The Biblical Resource Series. Grand Rapids, M
- Cambridge, 21998, pp. 133ss.
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Tote dvaotrioopat €v ed@PoovVl] Kai €OAOYNow TOV VYLOTOV €V TOiG
Bavpaciolg adtod. 11 0edg, cwpa AaPwv kai cuvesBiwv dvBpwmolg, Ecwaev
avBpwmovg®.

El autor menciona en este pasaje la esperanza futura de la resurrec-
cion. En ese contexto se esperaria razonablemente que hiciese referencia a
la muerte y la resurreccion de Jesus, fundamento de la fe en la resurreccién
futura. Sin embargo, su atencién se dirige llamativamente a la comensali-
dad, medio de salvacion y expresion concreta de la visita divina®.

Esta comensalidad de Jesus estd atestiguada en los cuatro evange-
lios. Marcos lo presenta sentado a la mesa con publicanos y pecadores
(Mc 2,15-17), escena que se convertird en patrimonio sindptico (Mt 9,10-13;
Lc 5,29-32). El Jests de Juan, en cambio, jamds se sienta a la mesa con ellos.
Solo sus discipulos y sus amigos tienen este privilegio (Jn 2,1-12; 4,31-38;
12,2;13,2; 21,4-14).

El scriba mansuetudinis Christi® explota este motivo de manera lla-
mativa. Las escenas de banquetes atraviesan discreta y significativamente su
evangelio, constituyendo aproximadamente el 20 % de su obra®. Se ha lle-
gado a afirmar que, en el tercer evangelio, «Jesus esta siempre o yendo a una
comida, en una comida o volviendo de una comida»’. El evangelista intro-
duce ademads una novedad al hacer sentar a Jesus, con una audacia que quiza
escandalizaria a Mateo, con los fariseos (Lc 7,36-50; 11,37-54; 14,1-24). En
estos banquetes se confronta con ellos y hace presente la novedad del reino.
Prostmeier sostiene que son un marco privilegiado para el discurso acerca de
lo que separa a Jesus de los fariseos®. Las durisimas palabras que el Jesus
mateano les dirige (Mt 23,1-36) aparecen en el tercer evangelio en el marco
de una cena (Lc 11,37-54). Una palabra dura en un marco convival®.

3 Testamento de Simeén 6,7.

4 Cf. 0. Hors, «Jesu Tischgemeinschaft mit den Siindern», en Neutestament-
liche Studien, WUNT 132 (2000}, p. 20.

5 Cf. DANTE ALIGHIERI, De Monarchia |, 18.

¢ Cf. P.-B. Swmit, Fellowship and Food in the Kingdom. Eschatological Meals and
Scenes of Utopian Abundance in the New Testament. WUNT. Tubingen, 2008, p. 113.

7 Se trata de un logion andénimo, de paternidad incierta, citado en P.-B. Swir,
Fellowship and Food in the Kingdom, o. c., p. 114.

& Cf. F. ProsTMEIER, «Symposion-Begegnung-Rettung. Jesus als Bote des Heils»,
en L. Hauser / R. ProstMeier / C. Geore-ZoLLER (eds.), Heilsverkiindigung und Heilser-
fahrung in friihchristilicher Zeit. SSB 60 (2008), p. 96.

? Analogamente ubica el anuncio de la negacion de los discipulos y de la traicidn
de Pedro en el marco de la ultima cena. Cf. R. BrowN, The Death of the Messiah. From
Gethsemane to the Grave. A commentary on the Passion Narratives in the Four Gospels.
The Anchor Yale Bible Reference Library I. London, 2008, p. 68 (hay ed. espafiola).
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El evangelista se sirve con creces del motivo literario de la mesa
compartida para presentar a Jesus. Si el Jests jodnico se revela de manera
especial en las fiestas judias'’, el lucano encuentra en los banquetes un es-
pacio particular donde mostrar su rostro salvifico. Los banquetes lucanos
son un locus de su manifestacion cristoldgica y un espacio donde se hace
presente la visita de Dios a su pueblo'!. El banquete connota esta visita con
los elementos propios de intimidad y de alegria. Podriamos casi afirmar
que es una relectura de la émoxon en clave de fiesta. De diversas maneras,
los comensales estan implicitamente llamados a reconocer la presencia di-
vina y a acoger el don de la salvacion.

Este recurso lucano ha llamado la atencién de los exegetas'?. Ha
sido estudiado especialmente a nivel literario, y las preguntas de esta
aproximacién versan sobre el origen de la imagen o su semejanza y dife-
rencia con el género symposion de la literatura griega's. Abordamos este

10 Cf. R. INFANTE, Le feste di Israele nel vangelo secondo Giovanni. Milano, 2010,
pp. 7-15.

""" Cf. W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Lukas. ThRHK NT Ill. Berlin, 71981, p.
17; G. Horzg, «Jesus als Gast. Studien zu einem christologischen Leitmotiv im
Lukasevangelium», en FZB 111 (2007), p. 13. Cf. F. G. UNTERGASSMAIR, «“Gott hat sein
Volk heimgesucht” (Lk 7,16b). Ein Spezifikum lukanischer Christologie», en M.
Spieker / F. FiscHer (eds.), Glauben-Bezeugen-Handeln in Kirche, Gesellschaft und
Schule. Paderborn, 1985, p. 64.

12 Cf. F. Bovon, Luc le théologien. Genéve, *2006, p. 514; P.-B. SmT, Fellowship and
Food in the Kingdom, o. c., p. 113. Entre otras obras podemos mencionar: W. B6sen,
Das Mahlmotiv bei Lukas. Studien zum lukanischen Mahlverstandnis unter besonderer
Berticksichtigung von Lk 22. Saarbriicken, 1976, pp. 14-20; ib., Jesusmahl, Eucharis-
tisches Mahl, Endzeitmahl. Ein Beitrag zur Theologie des Lukas, en SBS 97 (1980];
D. SmitH, From Symposium to Eucharist. The Banquet in the Early Christian World.
Minneapolis, 2003; D. MoessNer, Lord of the Banquet. The Literary and Theological
Significance of the Lukan Travel Narrative. Minneapolis, 1989; M. BArTH, Das Mah! des
Herrn. Gemeinschaft mit Israel, mit Christus und unter den Gésten. Neukirchen-Vluyn,
1987; H. Just JRr., The Ongoing Feast. Table Fellowship and Eschatology at Emmaus.
Collegeville, 1993; J. P. HeL, The Meal Scenes in Luke-Acts. An Audience-Oriented
Approach, en SBL Mon 52 (1999).

¥ El trabajo mas influyente ha sido el de X. be Mee0s, «Composition de Lc XIV et
genre symposiaque», en EThL 37 (1961), pp. 847-870. Su tesis fundamental es que
Lucas se ha inspirado en el género symposion de la literatura griega para compo-
ner la escena de 14,1-24. Otros estudios seguirdn su huella: J. DeLoseL, «L'onction
par la pécheresse», en EThL 42 (1966), pp. 415-475, y E. SPriNgs STeELE, «Luke 11:37-
54 - A Modified Hellenistic Symposium?», en JBL 103/3 (1984), pp. 379-3%4. En este
trabajo nos distanciamos de la atribucion estricta de estas pericopas al género
griego. Aun dentro de la versatilidad del género, las diferencias con las escenas
lucanas son inmensas. Remitimos a la critica de W. Braun, Feasting and Social Rhe-
toric in Luke 14, en MS.SNTS 85 (1995), pp. 138-139. cf. G. Hotze, Jesus als Gast, o. c.,
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trabajo con la intencién de verificar en qué medida este motivo literario
estd al servicio de una intencién mds amplia: su comunién con la cristolo-
gia lucana. Limitarse a una critica del género hace correr el riesgo de redu-
cir la riqueza del motivo del banquete y nos quedamos en la orilla de la
interpretacion del motivo'*.

Con algunas excepciones', llama la atencién que obras consagra-
das a la teologia lucana no dediquen ningtin comentario al motivo del ban-

p. 236; C. BLomsERs, «Jesus, Sinners, and Table Fellowship» en BBR 19.1 (2009), pp.
59-60. A lo alli dicho podemos agregar que la atribucion al género symposion, en el
mejor de los casos, podria reducirse solo a tres pericopas (Lc 7,36-50; 11,37-53;
14,1-24). Ello las alejaria formalmente del resto de las escenas de comidas que pu-
lulan en la trama narrativa. Si bien nada impediria que algunas de ellas fuesen
presentadas con un género particular, nos parece mas razonable interpretarlas en
continuidad formal con las demas escenas. Por otra parte, es sabido que, durante el
periodo helenistico, los symposia se convirtieron no rara vez en espectaculos de
glotoneria, embriaguez y desenfreno moral. Cf. W. Burket, «Oriental Symposia:
Contrasts and Parallels», en W. J. Stater (ed.), Dining in a Classical Context. Ann Ar-
bor, 1991, p. 7. Cabria preguntarse si la sensibilidad exquisita de Lucas no hubiese
encontrado al menos algunos reparos en servirse del symposion de manera tan
comprometida. Es llamativo, por ejemplo, que, en el relato de la multiplicacion de
los panes (Lc 9,10-17), el evangelista omita la palabra cvumdéoiov encontrada en su
fuente (Mc 6,30-44).

4 X. de Meelis no abre de manera explicita ningln espacio significativo para
rastrear implicaciones cristoldgicas del uso del género. Incluso podria decirse que
condiciona la cristologia haciendo de Jesus el huésped principal que pronuncia un
«discurso» sobre la humildad. «The common and distinguishing characteristic of
the chief guest in these symposia is his wisdom», en E. SPrINGs STEELE, «A Modified
Hellenistic Symposium?», a. c., p. 381. Segun Springs Steele, consecuencia ldgica
de la asuncidon del symposion helénico es la imagen de JeslUs como sabio. En Lc
7,36-50, a través del «didlogo socratico» sale a la luz este rasgo. «Further, it pre-
sents Jesus in the same fashion as Plato presents Socrates», p. 383. O incluso mas
radical alin: se presenta a JesUs como «a Jewish Socrates», p. 392. Esta propuesta,
a nuestro juicio, no logra sacar a la luz la originalidad de esta sabiduria ni ubicarla
en un contexto mas amplio. Si el conmovedor relato de JesUs con la mujer pecadora
(Lc 11,37-50) se explicase meramente como una demostracion de su sabiduria, en-
tonces la presencia de la salvacion y del perdén desbordantes de Dios necesaria-
mente pasarian a un segundo planoy la cristologia se veria saqueada en su riqueza.
La sabiduria de JesUs y su condicidn de maestro constituyen un aspecto importante
de la cristologia lucana (Lc 2,52; 11,31), pero, ;se podria decir que esta es «la»
caracteristica del Jesus lucano en los banquetes?

' Por ejemplo: W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Lukas, o. c.; F. G. UNTER-
GASSMAIR, «“Gott hat sein Volk heimgesucht” (Lk 7, 16b)», a. c.; A. Denaux, «The The-
me of Divine Visits and Human (In]hospitality in Luke-Acts. Its Old Testament and
Graeco-Roman Antecedents», en J. VerHeyDeN (ed.), The Unity of Luke-Acts. BETL
142. Leuven, 1999, pp. 255-279.
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quete desde una perspectiva cristoldgica'®. G. Hotze se lamenta con razén
y sefiala que se pasa por alto el potencial metaférico o la calidad teoldgica
del motivo'’.

A su juicio, la imagen de Jesus como huésped constituye un leitmo-
tiv cristologico. Nuestro aporte sigue este surco y consideramos que, con
este motivo, Lucas enriquece su poliédrico arte de relatar a Jesucristo.
Ofrecemos el andlisis de un texto medular para la comprensién de la rela-
cién entre cristologia e imagineria convival: el tercer y dltimo banquete en
casa de un jefe fariseo (Lc 14,1-24). Su lugar destacado en el Reisebericht
y la riqueza de temas que se da cita en sus veinticuatro versiculos nos han
movido a esta opcion. Nos servimos de la Redaktionskritik para poner de
relieve la teologia que deja traslucir la pluma lucana. La comparacién con
otros textos biblicos y extrabiblicos nos permite en varias ocasiones poner
de manifiesto la hondura de un pensamiento que quiere estar al servicio de
la dogdAela de la fe de sus destinatarios (cf. Lc 1,1-4).

2. Invitados al banquete escatolégico (Lc 14,1-24)

2.1. Ubicacion y contexto de la pericopa

La seccién central del evangelio estd marcada por el Reisebericht
(Lc 9,51; 10,38; 13,22.31-33; 14,25; 17,11-12; 18,31.35-36; 19,1.11.28-
29.37.41)"8. Si con Grundmann dividimos esta seccién en tres partes (Lc
9,51-13,21; 13,22-17,10; 17,11-19,27)"°, nuestra pericopa se encuentra en

16 Algunos ejemplos: D. L. Bock, Proclamation from Prophecy and Pattern. Lucan
Old Testament Christology, en JSNT.SS 12 (1987]); P. Pokorny, Theologie der lukani-
schen Schriften. en FRLANT 174 (1997); M. A. PoweLL, What are they saying about
Luke? New York - Mahwah, 1989; G. ScHNEIDER, Jesusliberlieferung und Christologie.
Neutestamentliche Aufsétze 1970-1990. Leiden, 1992; G. ScHNEIDER, Lukas, Theologe
der Heilsgeschichte. Aufsétze zum lukanischen Doppelwerk, en BBB 59 (Konigstein/
Ts.-Bonn); R. F. 0" TooLk, Luke’s Presentation of Jesus: A Christology, en Subsidia Bi-
blica 25 (2004); A. VoeTLE, Gott und seine Gaste. Das Schicksal des Gleichnisses Jesu
vom grofien Gastmahl [Lk 14,16b-24; Mt 22,2-14), en BThSt 29 (1996).

7 G. Hotzg, Jesus als Gast, o. c., p. 14.

'® Para una primera aproximacion, cf. D. MoessNer, Lord of the Banquet, o. c., pp.
1-44. Este camino hacia Jerusalén reviste tanta importancia en el evangelio lucano
que, analogamente a la clasificacion de los salmos que cantan la alegria de pere-
grinar hacia la capital judia (Sal 120-134), podriamos considerar esta obra como
«el evangelio de la subida».

% W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Lukas, o. c., p. 200. Para otras divisiones
propuestas, cf. G. Hotzg, Jesus als Gast, o. c., pp. 76 y .218.
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la segunda. Su inicio estd marcado por una pregunta sobre la salvacion,
por la temdtica de la puerta estrecha y por los nuevos comensales de la
mesa del reino (Lc 13,22-30).

Con ello, el clima narrativo es ya propicio para nuestra escena. En
este marco tienen lugar diversos acontecimientos: la curacién de un hi-
drépico y la controversia por el sabado (14,1-6), la exhortacién a los in-
vitados (14,7-11), la exhortacién al anfitrién (14,12-14) y la parabola
sobre el banquete (14, 14-24). Lucas ha reunido en este marco materiales
de diversa proveniencia y a su pluma literaria se debe la unidad del relato
final®.

2.2. En la mesa de un jefe fariseo durante el shabbat
(Lc 14,1-6)

Jests se dirige a la casa de uno de los jefes fariseos?! para celebrar
un banquete el dia de sdbado. Esa finalidad se describe con el semitismo
@ayeiv dptov (Lc 14,1)*. La expresion volverd a repetirse en el macarismo
de Lc 14,15.

Una de las costumbres mds difundidas consistia en invitar a algunas
personas a participar de la comida, al término de la liturgia sinagogal®. El
sédbado debia celebrarse con una buena comida y bebida, ademds de vesti-
menta festiva®®. Ese dia, a diferencia de las dos habituales, habia tres comi-
das. La principal de ellas era llamada n7wo* y se llevaba a cabo a la hora
sexta®.

2 Cf. G. Hotze, Jesus als Gast, pp. 221-225.

2 Para una presentacion de los fariseos, cf. J. T. CaroLt, «Luke’s Portrayal of
the Pharisees», en CBQ 50 (1988), pp. 604-621.

22 Cf. F. BovoN, L'Evangile selon Saint Luc lllb.. Commentaire du Nouveau Testa-
ment. Geneve 1996, p. 417, n. 13. La formulacion hebrea Drj'?"?;?j significa simple-
mente «comer».

,23 Cf. J. Fitzmyer, El Evangelio segun San Lucas Ill. Madrid, 1987, p. 589; F. Bovon,
L'Evangile selon Saint Luc lllb, 0. c., p. 416, n. 13.

2 Cf. H. Strack / P. BILLERBECK, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und
Midrasch Il. Miinchen, 1956, p. 202.

% Cf. Ibid.

% FLavio Josero, Autobiografia 54, n. 279. Es de notar que Flavio Josefo usa aqui
el verbo apiotomoléd un verbo quizd mas congruente con la solemnidad de la fiesta
que el simple ¢08iw usado por Lucas.
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El sabado es el marco temporal de repetidas manifestaciones del mi-
nisterio salvifico de Jestis*’. Ahora, por primera vez, esta salvacion se mani-
fiesta en el banquete postsinagogal, en el corazon de la semana judia. Jesus
interroga a los fariseos sobre la legitimidad de curar en sdbado. Ante su silen-
cio (14,4a), obra de manera resuelta (14,4b). Para el Jesus lucano, la salva-
cién no admite dilacion. Las curaciones, junto con la expulsion de demonios,
requieren una realizacion urgente, antes del tercer dia (cf. Lc 13,32).

2.3. Un relato congruente

Sin embargo, no se trata de una curacién mds en sabado. Lucas pro-
sigue el relato con la narracién de la curacién de un hidrépico. Se trata de
un hapax diegumenon®. Dada su originalidad, se impone la pregunta:
jcudl es la razén de la insercion del relato en este contexto? ;Es posible
encontrar alguna légica con la trama del capitulo? Intentamos balbucear
una respuesta.

El hapax legomenon 08pwmikdg pertence al vocabulario de la medi-
cina antigua y estd documentado en los escritos de médicos de la época
clasica®. Se trata de una afeccion temida. Para los antiguos, se manifesta-
ba por inflamaciones, especialmente del vientre. Si se transformaba en una
enfermedad crénica, podia provocar una muerte brusca. Entre sus causas,
los cientificos griegos individuaban los diversos excesos, en especial aque-
llos vinculados a la bebida®'.

A nivel religioso se recomendaba para su tratamiento una estadia en
el templo de Asclepio, en Epidauro*®. Alli, una madre habia recibido la re-
velacion del tratamiento y de la curacién de su hija hidrépica®.

2" Para una descripcion sintética, cf. F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc lllb, o.
C., pp- 413-416.

%8 R. ScHwINDT vincula la afirmacion del Jesus lucano de 13,31-33 con su contex-
to inmediato y menciona explicitamente 14,1-6 en relacion con 13,32: «Zu Christo-
logie und Zeitverstandnis in Lk 13,31-33», p. 56.

% Introducimos este concepto para designar una historia narrada por dnica vez.

30 Cf. Hipdcrates, Aforismos VI, 8. 27. 35; Epidemias VII, 19-21; Prutarco, De vitan-
do aere alieno 8; FiLésTRATO, Vida de Apolonio |, 6; Ill, 44.

31 Cf. F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc lllb, o. c., p. 418.

%2 Cf. R. Herzos, Die Wunderheilungen von Epidauros. Ein Beitrag zur Geschichte
der Medizin und der Religion, en Philologus Supplementband 22,3 (1931), pp. 16-17.

% Cf. ibid., pp. 28-29.
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En el judaismo tenia también connotaciones religiosas**. En la Tora
es el castigo por el adulterio de la mujer (Nm 5,21-22) y el salmista la au-
gura para su enemigo (Sal 109,18). En Ia literatura rabinica, el hombre se
presenta como compuesto de agua y sangre®. Solo la vida justa mantiene
el equilibrio. El pecado hace que prevalezca o la sangre o el agua. En el
primer caso, el hombre padecerd de lepra, en el segundo, de hidropesia.
Entre los tipos de pecados que pueden provocarla se cuentan la lujuria, la
difamacion, la hechiceria o la glotoneria. Con este tltimo nos encontramos
con una semejanza con la cosmovisién griega: la hidropesia es consecuen-
cia del exceso, especialmente de la bebida.

No podriamos descartar que este trasfondo haya estado en la base de
la eleccion del marco para este hapax diegumenon. Lucas lo inserta en el
marco del banquete por esta asociacion entre la fiesta y una enfermedad
que, segun se crefa, podia tener su origen en los excesos. De esta manera
colorea soterioldgicamente, desde el inicio, la escena convival, no con una
curacion cualquiera, sino con un relato congruente.

2.4. La parabola a los comensales (Lc 14,7-11)

La escena plantea el problema de los primeros lugares*®. Los sindpti-
cos mencionan el gusto desmedido de los escribas por los primeros puestos
en las sinagogas y la busqueda de los primeros lugares en los banquetes.
Aqui, Lucas pone de relieve una de las perlas de su teologia: la exaltacién de
los humildes*’. Tenuemente, la escena se colorea de tinte escatoldgico.

3 Cf. F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc lllb, o. c., p. 418.

% Cf. Levitico Rabbd 15: WaR 15,2 (115), citado en H. Strack / P. BiLLErRBECK, Kom-
mentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch Il, o. c., p. 203.

% La cuestion de los lugares es un tema presente en los symposia greco-roma-
nos. Cf. PLaToN, El Banquete 177; PLutArco, Septem sapientium convivium 148-149; D.
E. SMmiTH, «Table Fellowship», a. c., pp. 617-618. Sin embargo, a nuestro juicio, las
diferencias son de relieve. Por otra parte, el tema, no desconocido en la sabiduria
veterotestamentaria (Prov 25,6-7; Sir 1,30; 3,17-18) y la tradicién rabinica, nos sor-
prende con una ensefianza muy cercana a la lucana. Cf. LvR 1 (105), en H. Strack /
P. BiLLersECK, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch 1, o. c., p. 204.
Ya R. BuLtmann, Die Geschichte der synoptischen Tradition. Gottingen, 21931, p. 108,
vinculaba la escena a la tradicion sapiencial judia. Es claro que la noticia sobre el
amor desordenado a los primeros puestos proviene de la fuente marcana (Mc
12,38-40; cf. Mt 23,6-7; Lc 20,45-46). Estos son los Unicos casos en toda la Escritu-
ra en los cuales aparece el término npwtokAioia.

3 Cf. H. DousLas BuckwaLTER, The Character and Purpose of Luke's Christology
(1996), citado en F. BovoN, Luc le Théologien, o. c., p. 490. No una mera leccion sobre
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El logion habla de una invitacion &ig yapovg y de la necesidad de es-
coger el ultimo lugar (Lc 14,8-11). El término ydpog aparece solo una vez
mads, en la exhortacidn a la vigilancia en la pardbola de los siervos que es-
peran el regreso de su sefior (Lc 12,36).

El sentido del logion no se agota en un plano parenético-sociolégico
que, partiendo del caso concreto de las mesas, se proyecte al conjunto de
toda la existencia®®. La mencién de la humillacién de los soberbios y la
exaltacion de los humildes (Lc 14,11) sitda el apotegma en un nivel teold-
gico-escatologico®. Las formas futuras de la expresion y el passivum di-
vinum parecen un indicio de esta connotacién®’. El lector ya se ha encon-
trado desde las primeras paginas de la obra dirigida a Tedfilo con la
constatacion de que Dios dirige su mirada a los humillados y cambia la suer-
te de los hombres (Lc 1,48-52). Esta conviccidn atraviesa la obra lucana
(Lc 6,21-25; 10,15; 14,11; 18,14; Hch 2,22-36; 3,13-21). Sus pardbolas, al
igual que la teologia de la cruz paulina, respiran esta conviccion (Lc 10,29-
37;15,11-32; 16,19-31; 18,9-14; cf. 1 Cor 1,26-31; 2 Cor 8,9; Flp 2,6-11)*'.
El autor ha bebido del Antiguo Testamento*’. No sorprende que el mundo
rabinico conozca paralelos semejantes®.

Grundmann sostiene que Lucas, al ampliar la cita de Is 40,3 de su
fuente (cf. Mc 1,3) y mencionar que mév 6pog kai fovvog tamevwdnioetat

humildad como se propone en X. be Meets, Composition de Lc XIV, o. c., pp. 863-864.
La intepretacion de De Meels, ademas de empobrecer, en cierto sentido, la cristo-
logia lucana, deja mds que en la penumbra la dimensidn histérico-salvifica y esca-
toldgica con la que esta tefido el banquete lucano.

3% Cf. F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc lllb, o. c., p. 433; G. Hotzg, Jesus als Gast,
0. C., p. 245. Tampoco se agota, a nuestro juicio, en un nivel solo «espiritual», como
propone J. KILGALLEN, Twenty Parables of Jesus in the Gospel of Luke, en: Subsidia Bi-
blica 32 (2008), pp. 75-79. El exegeta norteamericano no menciona en absoluto la
dimension escatoldgica.

3 Cf. F. Bovon, L'Evangi[e selon Saint Luc lllb, o. c., p. 428.

4 Cf. W. GRUNDMANN, «Tamewvog, Tamevog, Tamevow, Tamevwols, Tamevogpwy,
tanevogpootvn», en G. KITTeL (ed.), Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament
VIII. Stuttgart, 1969, p. 16. Ya J. Jeremias, Die Gleichnisse Jesu. Géttingen, 31962, pp.
191-192, afirmaba esta connotacion a diferencia de un paralelo hillelita.

4 Cf. E. HameL, «Le Magnificat et le renversement des situations», en Gr 60
(1979), pp. 65-70.

‘2 Para algunos paralelos fuera del mundo biblico, cf. W. Eckey, Das Lukasevan-
gelium. Untgr Berticksichtigung seiner Parallelen Il. Neukirchen-Vluyn, 22006, p. 650;
F. Bovon, L’Evangile selon Saint Luc llla, o. c., p. 91, n. 73.

43 Cf. H. Strack / P. BiLLERBECK, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und
Midrasch 1, o. c., pp. 774; 921.
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(Lc 3,5), interpreta la ensefianza isaiana como expresion del obrar escato-
16gico de Dios*: el humillar a los poderosos y el exaltar a los humildes le
son acciones inherentes. Serd también lo que ocurrird en la historia del co-
mensal galileo*®. Pero su humillacién no serd solo la cruz, sino también su
eleccion del ultimo lugar. Lucas presenta a Jesuds con la imagen del siervo
de la mesa. El Jesus lucano, al hablar de los «puestos» entre sus discipulos,
en lugar de la imagen del AOtpov avti moAA@v, propia de su fuente (Mc
10,45)%, usard la metdfora convival: tig yap peifwv, o dvakeipevog fj 6
Stakov@v; ovxl 0 dvakeipevog; éyw 0¢ év péow DUV eipt G O SlakovdV
(Lc 22,27). Este exemplum inédito sirve a los discipulos para asumir una
actitud andloga.

Lucas ha insertado el logion sobre la humillacidén-exaltacion en el
marco convival y la ha vinculado asf al tema del banquete del reino. Esta
dimension escatoldgica cristalizard explicitamente en la palabra dirigida al
anfitrién sobre la resurreccion de los justos (Lc 14,14) y en la pardbola fi-
nal del banquete del sefior (Lc 14,15-24).

2.5. Una comensalidad no convencional (Lc 14,12-14)

La nueva seccién se abre con una palabra de Jesus al anfitrién. Nos
encontramos con el texto que quiza refleja el mayor trabajo redaccional?’.
Jesus exhorta al fariseo a no invitar a su banquete a aquellos que pueden
devolver la invitaciéon (Lc 14,12). Ello no solo no tiene nada de mérito
(cf. Lc 6,32-35), sino que ademds acarrea consecuencias escatoldgicas: la
contrainvitacion se convierte ya en el avranodoua del anfitridn.

El segundo miembro de la exhortacion se formula de manera positi-
va y propositiva: 6tav doxnv motfjg, kdAel mTwxovg, dvaneipovg, xwAovg,
TupAovg (Lc 14,13). No se trata de dar limosna o de socorrer a los desfavo-
recidos, sino que se requiere mucho mads: hacerlos participes de la doch,
festiva de su propia casa. Aqui no hay posibilidad de recibir retribucién

4 W. GRUNDMANN, «Tamtetvdg», a. c., p. 16.

4 Cf. W. Eckey, Das Lukasevangelium, o. c., p. 653; H. DoucLAs BUCkwALTER, The
Character and Purpose of Luke’s Christology, o. c., p. 289.

4 La ausencia de este logion ha desempenado un rol importante en la tesis que
sostiene que, segun el tercer evangelista, la muerte de Jesus no tendria un valor
salvifico. La conveniencia de una imagen de servidor de las mesas, en un contexto
de cena, motivo literario relevante de su teologia, podria explicar en alguna medida
esta omision.

47 Cf. G. Hotze, Jesus als Gast, o. c., p. 227.
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alguna. Los absolutamente desprovistos no tienen con qué devolver. Esta
imposibilidad de retribucién abre a la intervencion de Otro que devuelve
por ellos en la dvaotdoig T@v Sikaiwv.

Esta expresion es unica en el Nuevo Testamento e incluso en el ju-
daismo del primer siglo*. Lucas prefiere avdotaoig vekpaov (Lc 20,35;
Hch 4,2; 17,32; 23,6; 24,21; 26,23). La creencia en la resurreccion era un
articulo de fe aceptado por los fariseos y los distinguia de los saduceos (cf.
Lc 20,27; Hch 23,8)%.

La caridad para con los pobres estd presente en la piedad veterotes-
tamentaria® y en la literatura judia®'. El Jests de Lucas no es un innova-
dor absoluto. Sin embargo es quiza el que se vincula de manera mds expli-
cita con ellos y el que relaciona su mision salvifica de manera solemne con
los outcasts de la historia. Citando las palabras del profeta Isafas (61,1-2;
58,6), se identifica con el Ungido que hace presente la salvacién, que tiene

4 Cf. C. CavaLLIN, «Bienheureux seras-tu... a la résurrection des justes. Le ma-
carisme de Lc 14,14», en A cause de ['Evangile. Etudes sur les Synoptiques et les Ac-
tes; offertes au P. Jacques Dupont, 0.S.B., a l'occasion de son 70e anniversaire, en LD
123 (1985], pp. 531-546.

49 Cf. FLavio Josero, Guerra judia Il, 163; Antigiiedades judias XVIII, 14. Para un tra-
tamiento sobre el origen de la fe en la resurreccion en Israel, remitimos a C. A.
BLanco, «Hipdtesis principales sobre el origen de la idea de resurreccion de los
muertos en el judaismo», en Estudios Biblicos LXVIII (2010), pp. 429-472.

% YHWH prescribe la donacién del diezmo del afo, cada trienio, a cuatro cate-
gorias de personas: al levita, al forastero, al huérfanoy a la viuda. Ellos podran asi
«comery saciarse» mientras que el benefactor recibira la bendicion divina. Los do-
nes habran de ser colocados a las puertas (Dt 14,28-29). Una exhortacion a com-
partir la mesa aparece con ocasion de la fiesta de las Semanas (Dt 16,10-11) y de las
Tiendas (Dt 16,13-14). El libro de Tobias hace mencién de la invitacién de un pobre
a compartir la propia mesa, en el marco de Pentecostés (Tob [S] 2,1-2]. Tobit relata
la practica de entregar el tercer diezmo a los desprotegidos y precisa que la Ley
implica también una comida compartida. Menciona su deseo de compartir el
dplotov kaAdv que le fue preparado con algin ntwxds. Con él se incluye a las cate-
gorias de personas prescriptas en el Deuteronomio, con excepcién del levita (Tob
[S]11,8). Elelenco lucano de cuatro categorias de personas no se encuentra en nin-
gun pasaje veterotestamentario. El mas cercano es el texto de la autoapologia de
Job, donde aparece una amplia lista de marginados sociales (Job 29,12-16), de los
cuales la lista lucana comprende tres.

51 Cf. Abot RN 7 Anf., citado en H. Strack / P. BiLLERBECK, Kommentar zum Neuen
Testament aus Talmud und Midrasch Il, o. c., 206-207. El texto describe la hospitali-
dad de Job. La causa de sus sufrimientos se explica por una carencia de esa hos-
pitalidad en comparacion con la de Abrahan. El patriarca es superior a Job en
cuanto que sale a buscar a sus huéspedes y les da pan de trigo, vino y carne.
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como destinatarios primeros a los pobres e indigentes (Lc 4,16-21). Esta
opcidn por los marginados permitird reconocerlo como el mesias escatold-
gico (Lc 7,18-23).

Podemos decir que la comensalidad que Jesus propone a su anfitrién
estd en continuidad con uno de los trazos mds importantes de la cristologia
lucana. La proclamacién solemne en Nazaret ha marcado el inicio de su
mision (Lc 4,16-22). Ahora, en el centro del Reisebericht, el Jestus lucano
exhorta a acoger a los mismos que €l ha acogido en su ministerio. Se trata
de acoger y de hacer sentar en la propia mesa a los que él ha hecho «sentar»
a la mesa de su salvacion.

2.6. La parabola del banquete (Lc 14,16-24)

La pardbola del banquete constituye el climax de toda la escena. Es
el punto teoldgico culminante. Aqui se hace explicita la vinculacién del
banquete con el reino. Ya Lucas ha aludido a su realidad en términos con-
vivales en el logion sobre la puerta estrecha (Lc 13,22-30). Nuestra parabo-
la desarrolla y describe esta realidad y exhorta a sus interlocutores a optar
por €l. La ultima relacién explicita la encontraremos en el marco de la ul-
tima cena (Lc 22,16-18).

El tono escatolégico ha ido subiendo progresivamente no solo den-
tro de Lc 14,1-24, sino ademads en la narracién del viaje jerosolimitano (cf.
Lc 12,35-48; 13,22-30), donde se tematiza, segin E. Schweizer>, la cues-
tién soterioldgica fundamental acerca de la entrada o no en el reino de
Dios. Nuestra pardbola marca un hito significativo en esta perspectiva.
Mencionamos dos razones, entre otras seguramente posibles.

En primer lugar ofrece una profundizacién del didlogo entre Jests y
el personaje que ha hecho la pregunta por la salvacién (Lc 13,23). La para-
bola del banquete alude al drama de los que quedan excluidos y menciona
la participacién de nuevos invitados (Lc 14,22-23). Ello estd en continui-
dad con la afirmacién de la novedosa comensalidad del reino (Lc 13,29).

Por otra parte, en este punto asistimos al encuentro entre el motivo
de la comensalidad que lo ve a Jesds como invitado y la comensalidad que

52 G. Rosst, Il Vangelo di Luca. Commento esegetico e teologico. Roma, 2006, p.
155: «| poveri sono costantemente presenti: Lc 6,20-22; 7,22; 14,13.21; ancora 1,53;
6,24ss; 8,14; 12,13-34; 14,15-24; 16,19-31 ecc.».

% Cf. G. Horzg, Jesus als Gast, o. c., p. 249.
% E. ScHWEIZER, Das Evangelium nach Lukas. NTD 3. Gottigen, 1982, p. 108.
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Dios ofrece a los hombres. Esta tltima no se entiende sin la referencia al
ministerio de Jesus y a sus destinatarios privilegiados. Nuestro pasaje en-
gozna la cristologia del comensal que se sienta a la mesa de los hombres y
la imagen del servidor del banquete del reino. El anfitrion es el Padre, pero
ya se insinta tenuemente el rol de anfitrién que tiene Jesus al hablar de «mi
cena» (cf. Lc 14,24). Su imagen de anfitrién ya ha aparecido en la trama lu-
cana (cf. Lc 9,11-17) y cristalizard de manera especial en la ltima cena (cf.
Lc 22,14-20). El Jesus de Lucas no se entiende si se prescinde de la interre-
lacién entre el huésped, el servidor y el anfitrién del banquete del reino.

La parédbola proviene de material tradicional. Lucas la encuadra con
un macarismo (Lc 14,15) y con una sentencia final que constituye la con-
clusion de todo el episodio (Lc 14,24)%. Contamos con tres versiones: en
el primer evangelio (Mt 22,1-14)% y en el Evangelio de Tomds (EvTom
64)% ademads de la pericopa lucana.

2.6.1. La introduccion a la parabola

Lucas introduce la pardbola con el macarismo de uno de los comensa-
les que ha escuchado la exhortacién al anfitrion (cf. Lc 14,12-14). La dimen-
sion escatoldgica que la afirmacion sobre la resurreccion de los justos habia
puesto de relieve es ahora acentuada: el comensal vincula explicitamente lo
dicho por Jesus al banquete del reino (Lc 14,15). Llegamos a una suerte de
endiadis, y casi podriamos hablar de una «resurreccion para el banquete».

Por su construccion simple®, el macarismo puede haber sido creado
tanto por Lucas como por la tradicién anterior. La imagen de un banquete
post mortem no era extrafio al mundo mediterraneo™. Lucas la utiliza tam-
bién en el contexto de la ultima cena de Jesds con sus discipulos (Lc
22,16.18.30). A nivel teoldgico, el macarismo desempeiia un rol importan-

% Cf. G. Hotzg, Jesus als Gast, o. c., pp. 233-234; W. Braun, Feasting and Social
Rhetoric in Luke 14, o. c., p. 132.

% Cf. D. MaRrGUERAT, Le jugement dans ['Evangile de Matthieu. Genéve, 1981, pp.
325-344; F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc, Illb, o. c., p. 447.

57 Para esta ultima version nos servimos del texto y de las traducciones ofreci-
das en K. ALaND, Synopsis quattuor evangeliorum. Locis parallelis evangeliorum apro-
cryphorum et Patrum adhibitis edidit. Stuttgart, °2005. Cf. F. Haun, «Das Gleichnis
von der Einladung zum Festmahl», en Studien zum Neuen Testament |, en WUNT 191
(2006), p. 338.

58 Cf. W. BRraUN, Feasting and Social Rhetoric in Luke 14, o. c., p. 63.

% Cf. P.-B. SwmiT, Fellowship and Food in the Kingdom, o. c., pp. 83-84.
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te. Hotze destaca que el v. 15 habla explicitamente de la factheia ToD Beod
en relacion directa con el motivo de la cena. De esta forma, a su juicio, que-
da claro que las imdgenes de banquete, tanto en el contexto anterior de la
parénesis como en el de la pardbola, estdn en relacion con el reinado esca-
toldgico de Dios, con sus criterios y con sus aspirantes®.

El pasaje se tifie con la teologia del banquete del reino. Se trata de
un tema ya presente en la literatura judia y una de las imégenes mds signi-
ficativas para describir la comunidn, la alegria y la salvacion®. Lo pone de
manifiesto Rossé: «En los ambientes apocalipticos, populares y rabinicos,
el reino futuro de Dios puede ser visto como un espacio, una casa en la cual
se festeja comiendo juntos» 2.

2.6.2. La invitacion al banquete

El Evangelio de Tomds comienza mencionando que un hombre
(rome) tenia huéspedes. Tras la preparacién de la cena (dypnon), el hombre
envia a su siervo con la finalidad de invitarlos.

El relato de Mateo se abre con la presentacion de un dvBpwmnog
Bacilevg (Mt 22,2) que organiza una fiesta de bodas para su hijo. La alu-
sién a Dios es evidente para un judio y para el oyente (cf. Mt 18,23)%. Con
la mencioén del hijo, la pardbola se colorea cristolégicamente desde el prin-
cipio. Los intermediarios de la invitacién son «siervos» (Mt 22,3a), enten-
didos como los profetas y apdstoles. Nos encontramos con una interpreta-
cién de la historia de Israel (cf. Mt 21,34-39).

La version lucana se acerca en algunos aspectos a la del evangelio
copto. Nos presenta un &vBpwmndg Tig que organiza un deimvov péya, sin
precisar ningtin acontecimiento que lo origine. Se trata solo de una inicia-
tiva generosa del anfitrién. Mientras que Mateo habla de un dplotov (Mt
22.4), Lucas lo describe como la comida que tiene lugar durante la tarde, al
igual que el dypnon del Evangelio de Tomds.

0 G. Hotzg, Jesus als Gast, o. c., p. 251.

1 Cf. G. Rossk, Il Vangelo di Luca, o. c., p. 582; W. Eckey, Das Lukasevangelium, o. c.,
p. 660; 0. Horius, «Jesu Tischgemeinschaft mit den Siindern», a. c., p. 32; T. S6DING,
«Das Gleichnis von Festmahl (Lk 14,16-24 par. Mt 22, 1-10). Zur ekklesiologischen
Dimension der Reich-Gottes-Verkiindigung Jesu», en R. KampLing / T. Séoine (eds.),
Ekklesiologie des Neuen Testaments. Festschrift K. Kertelge. Freiburg, 1996, p. 66.

2 G. Rosst, Il Vangelo di Luca, o. c., 582. Cf. 1 En 62,14; 2 Bar 29,4; bShab 153c;
Av 4,16, citados en F. Bovon, L'Evangile selon Saint Luc lllb, o. c., p. 449, n. 31.

¢ Cf. U. Luz, El Evangelio segun san Mateo Ill. Salamanca, 2003, p. 316.
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Con respecto a la figura del siervo, a diferencia de la versiéon ma-
teana, donde se utiliza el plural, y de la version copta, donde su funcién no
parece destacada, la elaboracion lucana permite hipotetizar una alusién
cristologica®. Hotze vincula la funcion intradiegética del siervo con el mi-
nisterio comensal de Jesus a lo largo de toda la trama: en el siervo de la
pardbola es posible ver al Jesus que entra y sale de las casas®. A su juicio,
la vinculacién con el trasfondo teolégico de la visita divina parece clara, y
ello tiene consecuencias para la cristologia: «En la imagen de las diversas
invitaciones a la comida a través del envio del siervo se percibe el envio de
visita de Cristo. De esta forma, Lc 14 contiene una cristologia oculta del
envio»®. A favor de una alusion cristoldgica habla el rol importante del sier-
vo en la trama del relato y la mencién de los excluidos como nuevos invi-
tados al banquete (Lc 14,21). La misién del siervo de traer a los outcasts
guarda semejanzas con la misién de Jesus (Lc 4,16-21), y la imagen del
siervo del banquete no es ajena a la descripcion lucana (Lc 12,37; 22,27). Si
esta interpretacion es correcta, Jesds aparece aqui como el servidor del
banquete del reino.

2.6.3. La reaccion del anfitrion

En el evangelio copto, el siervo informa al anfitrién de que los invi-
tados se han excusado, y este lo envia a los caminos a buscar y a traer a los
que encuentre (EvTom 64,11b). La finalidad estd centrada en los comensa-
les: para que coman la cena (cf. EvTom 64,11c).

Mateo menciona una reaccioén violenta del rey (Mt 22,7). El texto
parece reflejar la situacion de Jerusalén del afio 709 e interpretar su des-
truccién como castigo por el rechazo a los profetas y a Jesus, interpretacion
no ausente en la literatura judia®®. Sigue un nuevo envio de los siervos (Mt
22,8-9), cuyo destino son las dié€odot Twv 68@v probablemente los limites

¢ Cf. G. HotzE, Jesus als Gast, o. c., p. 252; P.-B. Swmi, Fellowship and Food in the
Kingdom, o. c., p. 164. Se ha propuesto asimismo ver una alusién a Jesus en la fi-
gura del anfitrion. cf. A. VoeTLE, Gott und seine Géste. Das Schicksal des Gleichnisses
Jesu vom grofen Gastmahl, en BThS 29 (1996), p. 35.

¢ Cf. G. Hotze, Jesus als Gast, o. c., p. 257.

¢ Ibid., p. 260.

67

Cf. U. Luz, El Evangelio segin san Mateo lll, 0. c., p. 319.

8 Cf. Schab 119ss; QohR 3,16,1; ExR 31,16; cf. U. Luz, El Evangelio segin san Ma-
teo lll, 0. c., p. 320, n. 57.
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del territorio del monarca®. Este destino es cercano al que vierte el texto
gnostico (EvTom 64,11) y a la segunda orden del sefior en el tercer evan-
gelio (Lc 14,23). Los destinatarios permanecen indeterminados, pero es
posible que se piense en la mision de los paganos (cf. Mt 21,43).

En la version de Lucas, el siervo informa a su sefior acerca de lo
acontecido. Al igual que el rey mateano (Mt 22,27), el oikodeom6tng mon-
ta en cOlera (Lc 14,21). Pero, a diferencia de la drastica decision bélica del
rey, el sefor decide ampliar la lista de sus invitados y ordena a su siervo
una nueva misién, desdoblada en dos momentos’!. Aqui nos encontramos
con una intervencion redaccional que pone de relieve la intencion del evan-
gelista de los humildes.

2.6.4. Los nuevos comensales

El evangelista comienza refiriendo la nueva orden. El siervo ha de
cumplir su misién yendo ei¢ tag mhateiag kai popag Tig moAews (Lc
14,21). Este binomio no es frecuente en la Escritura: aparece apenas un
par de veces, en situaciones contrapuestas. La primera de ellas es la la-
mentacién por Moab, donde se describe la situacion tragica de sus habi-
tantes (Is 15,3). La segunda expresa la accién de gracias de Tobit y des-
cribe la reconstruccién de Jerusalén (Tob 13,17-18). En el evangelio de
Lucas, las mAateiat han sido loci de la ensenanza de Jesus (Lc 13,26).
Ahora las mhateiat y las pdpou de la ciudad se convierten en testigos de
una invitacién inédita a la participacién de un banquete hasta antes im-
posible.

La lista que el evangelista elenca reproduce aquella de los comensa-
les propuestos al anfitrién (Lc 14,21). La lista se inserta —observa Bovon—
en la tradicion veterotestamentaria de la misericordia de Dios y de la prio-
ridad que €l da a los pequeios, a los despojados, a los marginados y
enfermos’.

¢ Mateo es el Unico hagidgrafo del Nuevo Testamento en emplear el término
S1é€0d0g. Sobre el sentido de la expresion Sigkodol tov ddav, cf. U. Luz, El Evangelio
segun san Mateo lll, 0. c., p. 321, n. 63.

™ Cf. jbid., p. 322.

" Observa U. Luz, El Evangelio segin san Mateo lll, o. c., p. 312: «Mt'y EvTom co-
inciden en que el esclavo, después de la negativa de los invitados, solo es enviado
una vez a las calles. Parece que conservaron en eso el relato original».

72 Cf. F. Bovon, L'Evangi[e selon Saint Luc lllb, o. c., p. 452.
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La opcion por los pobres tras el rechazo de un invitado distinguido
estd testimoniado en la literatura rabinica’™. Sin embargo, este texto no pre-
cisa que se trata de compartir 1a mesa, sino que podria entenderse como la
decisiéon de que los pobres aprovechen la comida preparada, de manera
andloga a la finalidad de la versién gnéstica (EvTom 64,11).

La nueva invitacion del sefior de la pardbola lucana se encuentra en
una relacion intima con el ministerio de Jesus y la cristologia esbozada
en la sinagoga de Nazaret (L.c 4,16-21). Por medio del ministerio de Jesus,
Dios ha invitado a los marginados al banquete de su reino. Si bien la piedad
para con el pobre estd arraigada en el Antiguo Testamento, existen algunas
practicas que marginan a las categorias de personas que el sefior lucano in-
cluye en su invitacién. El Levitico prescribe que los que padecen algtin de-
fecto fisico queden excluidos del sacerdocio (Lv 21,17-21). Los defectos
fisicos no impiden comer del pan de la ofrenda, sin embargo no pueden en-
trar hasta el velo del Templo ni acercarse al altar (Lv 21,22-23). La legisla-
cién enumera doce defectos fisicos que impiden el acceso al sacerdocio, de
manera semejante a lo que ocurre en las cortes reales (cf. Dn 1,3ss)7. Un
soberano podia ser ofendido por la presencia de una persona defectuosa.
Un relieve particular parece tenerlo la ceguera y la renguera™.

Ademds de esta exclusion del sacerdocio, un texto de la Regla de la
Congregacion nos permite percibir la vigencia de preceptos analogos hasta
una época tardfa. En 1Q28a [1QSa] 2,2-10), un texto con un marcado tono
escatolégico”, se alude claramente a la practica de la exclusion de determi-
nadas personas. El documento acaba de presentar a los hombres de renom-
bre (@wn *wNR) que pueden participar en las convocatorias para las diversas

8 Cf. pSanh 6, 23, citado en H. STrack / P. BiLLErseck, Kommentar zum Neuen Tes-
tament aus Talmud und Midrasch 11, o. c., p. 232. La datacion de esta parabola es su-
mamente tardia, hacia el siglo v d. C., por lo que, a juicio de P.-B. Smit, la conexion
con el mundo lucano es altamente improbable. Cf. P.-B. Swmit, Fellowship and Food in
the Kingdom, o. c., p. 159, n. 348. De manera analoga opina T. Sépins, «Das Gleichnis
von Festmahl», o. c., p. 70. No obstante, aun cuando la redaccion de la parabola ra-
binica sea posterior, no es facil datar sus origenes en la tradicion oral. Al menos
podemos decir que una accion de este género no es extrana a la piedad veterotes-
tamentaria.

74 Cf. E. GERSTENBERGER, Leviticus. A Commentary. OTL. Louisville, kv, 1996, pp.
316-318.

> Cf. ibid., p. 316. Cf. 2 Sam 5,8.

¢ El texto original puede verse en D. BartHELemy / J. T. MiLik, Discoveries in the
Judaean Desert 1. Oxford, 1955, p. 110. Otro texto importante que no podemos tratar
es 1QM 7,4.

77 Cf. F. Garcia MaRTiNEZ, Textos de Qumran. Madrid, 1992, pp. 143, 177-178.
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deliberaciones comunes en Israel. Inmediatamente sigue la restriccién: todo
hombre afectado por alguna impureza (28T MIRBL 5151 AARD YR WN)
tiene impedida la entrada al BHP. También se menciona a aquellos que es-
tdn contaminados en su carne o que estdn paralizados en alguno de sus
miembros (2°7° W 2°937 X2y w22 vaurn 5199). El texto nombra expli-
citamente a los cojos, ciegos, sordos y mudos (25X W WM W W W 1oD),
como asi también al anciano que no puede mantenerse en pie (J°7 WN). La
exclusion se debe a que la asamblea goza de la presencia angélica, y tales per-
sonas defectuosas podria constituir un agravio (@[] WP oxbn xD).
Su participacion en la asamblea solo es posible por medio de una persona
sana, que podré transmitir a la asamblea su palabra en caso de ser opor-
tuno (ranY[ MY Y [*]), pero él mismo no podré entrar de ningtin modo
(Uar XD WNRT N2 R[D).

El texto prosigue con la descripcion del orden de la asamblea con oca-
sion de la entrada del Mesias de Israel® y alude a la participacion en el banque-
te comtn. Contiene imagineria del motivo del banquete mesianico™ (1Q28a
[1QSa] 2,11-22). El texto ofrece indicaciones para el momento en el cual Dios
haga surgir al Mesfas con ellos (@nx mwn [A]x 5% 7257 o8)®. La prece-
dencia la tiene el sacerdote, jefe de la comunidad Gz w510 wRn 120),
el clero, hijos de Aar6n (797X [ *22) y los hombres de nombre (2w "WIN).
Tras la entrada del Mesias de Israel (5x72*  ro[wm), los jefes de los clanes de
Israel se sentardn ante él (1M25). Los jefes de los clanes de la congregacién,
con los sabios e instruidos, se sentardn ante ellos (21325).

Cuando esté preparada la mesa de la comunidad
(7w am ]H['WHB oX]1), nadie podrd extender su mano para tomar alimen-
to (M5 NwI2 1 PR WR[ 1O SR) antes de la bendicién del sacerdote
@rSn mwn nR TH3[2 X |RD). Solo despu€s el Mesias extenderd su
mano sobre el alimento (@2 ™1 Sxwe mwn [y T[Ny

78 Se lo ha interpretado también como el «Mesias sacerdotal», diverso del «Me-
sias de Israel» que aparece mas adelante, cf. D. SMITH, From Symposium to Eucha-
rist, 0. c., p. 156. Una discusion del tema excede los limites del trabajo, pero puede
verse una sintesis de la problematica en J. A. Fitzmver, The Dead Sea Scrolls and
Christian Origins. Studies in the Dead Sea Scrolls and related Literature. Grand Ra-
pids, 2000, pp. 84-86.

77 Cf. D. SMITH, From Symposium to Eucharist, o. c., pp. 156, 170-171.

® El sentido del verbo 51 es discutido, cf. J. J.CoLLINs, «Interpretation of
Psalm 2», en F. Garcia MarrtiNez (ed.), Echoes from the Caves. Qumran and the New
Testament. Leiden-Boston, 2009, pp. 63-64.

8 Sobre el caracter escatolégico de esta comida, cf. L. H. ScHiFFMaN, The Escha-
tological Community of the Dead Sea Scrolls. A Study of the Rule of the Congregation.
Society of Biblical Literature Monograph Series. Atlanta, 6a, 1989, p. 9. Esta inter-
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En este banquete solo tienen lugar los notables. Los agobiados por de-
fectos fisicos quedan excluidos del banquete comun y no se sientan con el
Mesias. Horsely ha afirmado que el paralelo de Qumran mas llamativo con
el movimiento de Jesus en relacién con el inminente advenimiento escatolo-
gico son precisamente las practicas similares de comida comunitaria®.

Si esta opinién puede ser sostenida en relacion con el tercer evange-
lio en lo que respecta a la expectativa escatologica (cf. Lc 22,14-19), sin
embargo es evidente la diferencia abismal en lo que respecta a los comen-
sales: si en aquella solo los «hombres de nombre» pueden participar del
banquete, en la comensalidad del Jesds de Lucas son precisamente los sin
nombre los que se convierten en comensales de honor. El Jesus lucano ha
puesto de manifiesto con su ministerio aquello que habia proclamado en el
Sermén de la llanura: Makdpiot oi mtwyoi, 6Tt DpeTépa €0Tiv T PaciAeia
0D Be0 (Lc 6,20).

2.6.5. Los comensales de los caminos y de las cercas

Tras el regreso del siervo y la constatacién de que €1t 110G €0TiV
(Lc 14,22), el anfitrién vuelve a enviarlo con una nueva mision: £€e\Be eig
TaG 68006 Kal ppaypovg Kal avaykaocov eioeNBeilv (Le 14,23). Con la men-
cion de las 000i, el destino de este segundo envio lucano se acerca al inico
envio mateano (Mt 22,9-10) y al referido por la versién gnédstica de la pa-
rabola (EvTom 64,11).

El objetivo de este segundo envio no esta centrado en los comensales,
como en el evangelio apécrifo (EvTom 64,11). Se persigue otra intencion:
tva yepuod1j pov 6 oikog (Lc 14,23)%. El primer evangelista menciona el he-
cho de que émA00n 6 ydpog avakepévwv (Mt 22,10), pero ello es una con-

pretacion no es unanime, y es posible comprenderla como la comida regular practi-
cada por la comunidad, aunque sin excluir que «these meals may have prefigured a
future messianic banquet». Cf. S. Prann, «A Table Prepared in the Wilderness: Pan-
tries and Tables, Pure Food and Sacred Space at Qumran», en K. GaLor / J.-B. Hum-
BerT / J. Zancensere (eds.), The Site of the Dead Sea Scrolls: Archaeological Interpreta-
tions and Debates. Proceedings of the Conference held at Brown University, November
17-19, 2002, en Studies on the Texts of the Desert of Judah 57 (2005), p. 168, n. 37.

82 Cf. R. HorsLEY, «The Dead Sea Scrolls and the Historical Jesus», en J. H. CHAR-
LesworTH (ed.), The Bible and the Dead Sea Scrolls. The Second Princeton Symposium
on Judaism and Christian Origins Ill. Waco, 1x, 2006, p. 43.

8 El verbo yepilw es poco usual en toda la Escritura griega: Gn 45,17; 3 Mac
5,47; Mc 4,37; 15,36; Lc 14,23; Jn 2,7; 6,13; Ap 8,5; 15,8.
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secuencia de la invitacién de buenos y malos. Se trata de una situacién pro-
visoria que requiere una criba ulterior, expresada en la necesidad de tener el
vestido de fiesta (Mt 22,11-13). En la pluma redaccional del tercer evange-
lista, la casa llena aparece mdas bien como una meta por realizar®*.

La indeterminacion de los ultimos destinatarios de la invitacion se
presta a diversas interpretaciones. Hahn sugiere que son también personas
marginales, al igual que las del primer envio®. Considera que en el uso de
los verbos del primer y del segundo envio hay un incremento evidente .
A nuestro juicio, en la dindmica de la parabola lucana, una referencia repeti-
da a los pobres y excluidos no implicaria un progreso en la trama del relato
y podria ser incluso innecesaria, y este incremento o aumento se explica
mejor si en el segundo envio del siervo se describe mds bien la universali-
dad de los comensales: se abren las fronteras de Israel.

Smit sostiene, por el contrario, que tanto el segundo como el tercer
envio del siervo han de interpretarse como referidos a los gentiles®’. Sin
embargo, la repeticion de la misma lista de Lc 14,13, donde los menciona-
dos no podrian comprenderse como gentiles, nos hace preferir la interpre-
tacion que ve una diferencia entre ambos grupos: a los excluidos dentro de
Israel se suman los excluidos externos del pueblo elegido.

Ellos se presentan como los comensales inéditos de un banquete
hasta ahora concebido de manera excluyente. Ello estd en continuidad con
el ministerio del Jesus lucano, que ha sido ungido precisamente para servir
a los excluidos (Lc 4,16-21) y con la aseveracion que él mismo realiza
acerca de los nuevos comensales al banquete (Lc 13,29)%. La pardbola se
cierra con la mencion de la finalidad del envio: iva yepo81j pov 6 oikog
(Lc 14,23). Aqui reside, a juicio de varios exegetas, el peso de la pardbo-
1a%. No hay una descripcion de la ejecucion de la orden, y asf el relato per-
manece abierto: en la casa del sefior hay todavia lugares que cubrir®.

8 Si bien afirma que ambos evangelistas tratan de manera diversa seguin sus
intenciones el motivo de la fiesta o de la casa llena, a nuestro juicio son insuficien-
tes las apreciaciones de T. SépinG, «Das Gleichnis von Festmahl», a. c., 63. La fiesta
llena para Mateo es aun provisoria y fruto de la imperfeccion de la seleccién, para
Lucas es la meta del envio del siervo.

8 Cf. F. Hann, «Das Gleichnis von der Einladung zum Festmahl», a. c., p. 349, n. 44.
& Cf. ibid., p. 345.

8 Cf. P.-B. Swmit, Fellowship and Food in the Kingdom, o. c., p. 165.

% Aqui, el oikodeondtng parece mas bien identificarse con Jesus.

8 Cf. P.-B. Swmit, Fellowship and Food in the Kingdom, o. c., p. 165; T. SépiNe, «Das
Gleichnis von Festmahl», a. c., pp. 74-75.

% Cf. W. Eckey, Das Lukasevangelium, o. c., p. 663.
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2.6.6. El logion final

Cada version se cierra con un dicho sobre los invitados que han re-
chazado la invitacién. La sentencia copta estd puesta en labios de Jesus
(EvTom 64,12). Refleja la intencién redaccional de su autor, que ha insis-
tido en excusas de cardcter econémico y comercial® y expresa que las per-
sonas mundanas no escuchan la llamada a la gnosis®>. La mano gndstica
se percibe especialmente en la expresion «los lugares de mi Padre», que
designa los lugares celestiales adonde van las almas tras escapar de la esfe-
ra terrena®.

Mateo culmina con una sentencia acerca de los pocos que son esco-
gidos (Mt 22,14), considerada como un comentario del narrador de la pa-
rabola, es decir, de Jests*.

Lucas concluye la pardbola con un juicio acerca de los invitados ini-
ciales (Lc 14,24). A diferencia de Mateo, que cierra con un principio gene-
ral, el tercer evangelista expresa mds bien una exclusion de los personajes
de la pardbola. La interpretacion de Hotze, segtn la cual la sentencia de
Jests ha de entenderse como «ninguno de ustedes, fariseos y jefes de Is-
rael, participara en la comida escatolégica en el reino de Dios»*, es extre-
ma y exagerada®.

Un primer problema lo constituye la identificacion del hablante. La
solucién mds légica seria atribuir estas palabras al sefior de la pardbola.
La mencién de los kexAnpévol nos sitia dentro de la misma, y la expresion
deinvov pov podria entenderse en continuidad con oikog pov (Lc 14,23).
Dos dificultades se presentan para una tal atribucién. En primer lugar, el
logion estd introducido por un Aéyw yap Opiv. Este dativo plural es inexpli-
cable a nivel intradiegético: durante todo el relato no ha habido mds que un
interlocutor singular.

Por otra parte, la conclusion del capitulo seria defectuosa si la tltima
palabra de la escena fuese intradiegética. Todo el marco narrativo elabora-
do por el evangelista requiere mas bien un desenlace que vuelva a situar a
Jests entre los comensales. El Aéyw yap Opiv se explica mejor si se los

91 Cf. ibid., p. 659.

Cf. U. Luz, El Evangelio segun san Mateo, o. c., p. 311.

Cf. F. Hann, «Das Gleichnis von der Einladung zum Festmahl», p. 348.
Cf. U. Luz, El Evangelio segun san Mateo, p. 306.

% G. Horze, Jesus als Gast, pp. 254-255.

% No obstante parece matizar sus propias afirmaciones, cf. G. Hotze, Jesus als
Gast, pp. 255-256.
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supone como destinatarios. Es una manera de concluir sus pardbolas
(Lc 11,8; 15,7.10; 16,9; 18,8.14; 19,26)"".

Si esta interpretacidn es correcta, nos encontramos con consecuen-
cias a nivel cristoldgico: saliendo de la pardbola, el Jesus lucano habla por
primera vez de «su» banquete en relacién con el del reino. Ello establece
un vinculo entre lo narrado en la pardbola y su persona, a la vez que mues-
tra una «enorme conciencia cristolégica» .

La expresion deimvov pov es tnica en labios de Jesus. Asf hace suyo
el banquete del sefior, simbolo de Dios. Esta misma interrelacion aparece
en relacién con la Baotleia durante la dltima cena: kdy® SatiBepot uiv
kaBwg S1€0etod pot 6 matrp pov Pactleiav, tva €oOnte kal mivnte émi Tiig
Tpanélng pov év tf Pactleia pov (Le 22,29-30). Reino de Dios y banquete
se entrelazan tanto en la visita del Jesis comensal a la casa del jefe fariseo
(Lc 14,1-24) como en la ultima cena del Jests anfitrién con sus discipulos.
En ambos encontramos una coloracién cristoldgica: el detrtvov pov al igual
que la tpamea pov ¢v T Pactheia pov evidencian que el banquete del rei-
no no se entiende sin la referencia cristolégica.

3. Balance sintético de Lc 14,1-24

A la luz de nuestro recorrido ofrecemos un pufiado de consideracio-
nes sintéticas. Comenzamos evidenciando la coherencia y la progresion
l6gica de la pericopa y ofrecemos algunas observaciones a propésito de la
cristologia.

La pericopa ha alcanzado una gran homogeneidad a partir de sus di-
versos materiales®. Lucas no solo ha sido habil en darles coherencia, sino
que también ha sabido engarzarlos de una manera progresiva dentro de un
episodio que, partiendo de la comensalidad habitual de Jesus, arriba al
anuncio del banquete escatolégico. El evangelista ha tejido los didlogos
con sentencias que paulatinamente han puesto de relieve su realidad (Lc
14,11; 14; 15; 24). Estas aseveraciones desempeian una funcién medular
en la coloracién escatoldgica del pasaje.

Con el hapax diegumenon de la curacién del hidrépico (Lc 14,2-6),
Lucas pone de manifiesto no solo la precedencia del hombre sobre el sdbado,

97 Cf. W. Eckey, Das Lukasevangelium, p. 663.
%8 Cf. G. Hotzg, Jesus als Gast, p. 254.

9 Cf. W. BrauN, Feasting and Social Rhetoric in Luke 14, o. c., 14-21; G. HotzE, Je-
sus als Gast, o. c., pp. 256-257.

76 REVISTA BIBLICA 2013/1:2



ADRIAN TARANZANO

sino ademads la urgencia de una salvacién que no admite dilacién (cf. Lc 13,31-
33). La sanacion esta en continuidad con su ministerio de curacién (Lc 4,40;
9,11) y con su sefiorio sobre el dia de descanso (Lc 6,6-11; 13,10-17). Su
novedad radica en que por primera vez una curacion tiene lugar en el mar-
co de un banquete de sdbado. Si bien no hay una transicion clara con la es-
cena siguiente y la curacion comienza y acaba sin dejar «rastros» ulteriores
en el desarrollo de la pericopa, ya ha aportado algo fundamental: la conno-
tacion soteriolégica de la presencia del Jesus lucano en un banquete.

Lapalabrade Jesus desencadenada por la bisqueda de la npwtoxAioia
(Lc 14,8-11) es mucho més que una regla de mesa o una ensefianza sobre
la humildad. El Jests lucano es mucho mds que un maestro de moral. Es la
sentencia sobre la humillacién y la exaltacion la que insinda la dimensién
escatoldgica y orienta las palabras dirigidas a los comensales en una direc-
cién contraria a la que proponia Dibelius cuando sostenia que de una ad-
vertencia escatoldgica se habia llegado a una simple regla de mesa!®. Lu-
cas cuidara que esta insinuacién de la dimension escatoldgica aflore de
manera inequivoca en la escena siguiente.

En ella, Jesus se dirige a su anfitrién exhortandolo a hacer participes
del propio banquete a aquellos excluidos que no tienen posibilidad de retri-
buir la invitacién (Lc 14,12-13). Si en su banquete anterior con los fariseos
los habia exhortado a la limosna (Lc 11,41), aqui nos encontramos con una
exhortacion mds radical: se trata de una participacion en la intimidad de la
propia fiesta y de la propia alegria. Nuevamente, una sentencia final evi-
dencia el alcance trascendente de la palabra pronunciada. El Jesus lucano
no solo se ha sentado a la mesa farisea pronunciando contra ellos duros
ovai, (Lc 11,37-53), sino que también visita a uno de sus jefes y lo procla-
ma pakaptlog (Lc 14,14) si acoge esta comensalidad inédita. La no retribu-
cién de los outcasts se verd subsanada por una retribucién mayor y con un
banquete superior en la resurreccion de los justos.

Un comensal anénimo interviene con otro macarismo (Lc 14,15). Es
la primera escena de comida del evangelio en la que el ministerio comensal
de Jesus se funde explicitamente con la comensalidad del reino escatologi-
co. Lamisma expresion gayeiv dptov acomuna ambas realidades (Lc 14,1.15).
Con esta ultima intervencion nos encontramos con el climax del «ascenso»
escatoldgico del pasaje.

Larespuesta de Jesus pone en evidencia el drama del rechazo y de la
autoexclusion del banquete escatologico (Lc 14,16-20). Con la pardbola

100 Cf. M. DigeLIus, Die Formgeschichte des Evangeliums. Tubingen, 21933, pp. 248-
249.
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final, el comensal lucano se hace exegeta del banquete del reino, de su l6gica
y de sus exigencias radicales. Los nuevos invitados (Lc 14,21) son los mis-
mos outcasts que han sido los destinatarios privilegiados del ministerio de
Jesus (Lc 4,16-21). El comensal galileo es asi también el siervo que ofrece la
salvacion a aquellos que se encuentran en la periferia de la historia.

La sentencia final del Jesus lucano (Lc 14,24) no es una declaracion
de exclusién definitiva, sino una parénesis contundente que pone de relieve
la urgencia de la opcién por el reino.

Esta progresividad dentro de Lc 14,1-24 es, en cierto sentido, andlo-
ga a la que podemos percibir en el itinerario narrativo lucano: durante todo
el ministerio galileo, el Jests lucano visita especialmente a los pecadores y
come con ellos (Lc 5,29-32). En casa de un fariseo, el perdén divino se
hace presente en el corazon destrozado de una mujer pecadora (Lc 7,36-
50). La ultima meal scene del ministerio galileo ofrecerd una novedad: por
primera vez aparece como anfitrion de las multitudes que han venido a es-
cucharlo hablar del reino y a hacerse curar de sus enfermedades (Lc 9,10-
17). Esta primera seccion nos sugiere asi un paso de la imagen del comen-
sal que busca a los perdidos con la del anfitrién que recibe a las multitudes
que lo siguen.

La comensalidad durante el ministerio en Galilea estd empapado de
la soteriologia, pero la cristalizacion de su alcance escatolégico es peculia-
ridad de la seccidn central (Lc 12,35-38; 13,22-30; 14,1-24). Es precisa-
mente durante su subida hacia Jerusalén donde se hace palpable la tensién
escatoldgica. Crece a medida que Jests sube hacia Jerusalén. Si bien el
evangelista pretende corregir la expectativa de una parusia inminente'”',
una cierta relacion entre su subida hasta la capital santa y la tension esca-
tolégica no puede excluirse de la intencion lucana. De hecho, la seccion del
Reisebericht contiene varias pericopas empapadas de una u otra manera de
la tension escatoldgica (Lc 10,14-15.25; 11,31; 12,8-9.35-47; 13,22-30;
16,9.19-31; 17,20-21.22-37; 18,19; 19,11-27). Una tal concentracion de
alusiones o referencias explicitas no tiene paralelo en la seccion del minis-
terio galileo.

En este contexto, nuestro pasaje no solo es una pericopa més en la
serie de textos escatoldgicos del Reisebericht, sino que ademds colorea
esta escatologia con tonos convivales. Asi se encuentran por primera vez de
manera explicita la comensalidad de Jesus y la teologia del banquete esca-
toldgico del reino. Las insinuaciones previas (Lc 12,35-38; 13,22-30) toman

101 Cf. F. BovoN, L'Evangile selon Saint Luc (15, 1-19,27). Commentaire du Nouveau
Testament lllc. Genéve, 2001, pp. 256-257.
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ahora la forma de un relato en el cual el comensal aprovecha el banquete al
que ha sido invitado para exhortar a hacerse comensal del banquete del rei-
no. Ello nos permite intuir con fundamento una relacién en la mente teol6-
gico-redaccional de Lucas entre estos dos motivos; entre los banquetes del
ministerio de Jesus y el banquete escatoldgico. Se ha afirmado justamente
que «la entrada de Jesus a una casa [...] tiene que ver siempre con la salva-
cién del que es alli visitado» '2. Podriamos incluso precisar mas: la entrada
de Jesus a una casa y el sentarse a la mesa tienen siempre que ver en alguna
medida con la mesa del banquete del reino.

En esta escatologia convival, la cristologia desempefia un rol esen-
cial: el banquete del reino no se entiende sin la mediacion de Jesus. Desde
el capitulo 14 se puede leer en cierto sentido todo su ministerio e interpre-
tarlo como un ministerio al servicio del banquete del reino. Parafraseando
al mismo Lucas podriamos decir que Jests «pas6 invitando al banquete del
reino» (cf. Hch 10,38). Ello aparece posiblemente evocado con la figura
del siervo de la pardbola (Lc 14,17.21-23).

Esta mediacion cristoldgica alcanza su cenit cuando, ademds de sier-
vo, se insinda su identidad de anfitrién, hablando de Seimvov pov (Lc
14,24). Ser4 la identidad que asumird de manera clara en Jerusalén durante
la dltima cena (Lc 22,14-20), aludiendo a un banquete del que es coanfi-
trién con el Padre (Lc 22,28-30) y la identidad que mantendra después de
su resurreccion (Lc 24,28-32).

En Lc 14,1-24 nos encontramos con un relato gozne entre el Jesus
comensal y el Jesus servidor y anfitrién del reino. La cristologia lucana no
se entiende sin esta interrelacion de imdgenes. Su interaccién en la trama
pone de relieve la riqueza y complejidad de una cristologia en gran parte
modelada por la teologia del banquete escatolgico!®. La escatologia con-
vival del tercer evangelista impregna toda su cristologia.

4. Consideraciones finales

El dramaturgo francés Moli¢re pone en boca de su personaje Socia
una frase que ha hecho fortuna: «El verdadero Anfitrién es el Anfitridn

102 G. Hotze, Jesus als Gast, o. c., p. 258.

% No nos parece suficiente la interpretacion un tanto «nestoriana» de G. Hotze:
«Gast und Gastgeber reprasentieren die beiden Existenzweisen Jesu Christi: Der
Gast steht fir den Menschen Jesus, der Gastgeber fiir Christus, den Soter und
Kyrios», en Jesus als Gast, o. c., p. 300.
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donde se cena»'®. Inspirada en el Anfitrion de Plauto (254-184 a. C.), la
obra cuenta las vicisitudes del rey Anfitrién y el dios Zeus. Este dltimo se
habia hecho pasar por el rey para poder seducir a su esposa Alcmena. La
frase de Socia manifiesta cémo el verdadero Anfitrién es reconocido final-
mente por el esplendor de sus banquetes. De este nombre propio del perso-
naje nace nuestra palabra «anfitrién», usada para designar a aquel que tie-
ne invitados a su mesa o a su casa.

A diferencia de la simulacion de Zeus, el Dios veterotestamentario
se revela como verdadero anfitrién de la humanidad, porque invita a su
pueblo a participar de una salvacidon cuya plenitud no puede expresarse
mejor que con la imagen del banquete escatoldgico. Alli, la alegria, la
abundancia y la fiesta borrardn toda huella de ldgrimas y de heridas (cf. Is
25,6-8). Serd el hogar definitivo del hombre: «El banquete es la imagen de
la basileia consumada: una comunién fundada por Dios en la que los ex-
tranjeros encuentran un hogar definitivo y donde todos los dones de Dios
se dan en abundancia»'®.

En la trama lucana, este verdadero anfitrion visita a su pueblo en la
persona y ministerio de Jesds de Nazaret (Lc 1,68.78), como ya en los al-
bores de la historia de salvacion habia visitado a Abrahdn y se habia senta-
do con €l (cf. Gn 18,1-15). Lo hace para recordarle al hombre que tiene
vocacion de banquete y para invitarlo a su mesa escatoldgica.

Pasara como el comensal que elige el uiltimo lugar y como el anfi-
trién que invita a los #ltimos. Asi hace presente el misterio de un reino en
el cual su Padre ha elegido como invitados de honor a los pobres, a los pe-
quefios, a los ciegos y a los cojos, a los sin nombre. En su banquete no cabe
la exclusividad para los owm “wN. El Padre del comensal galileo no quiere
comenzar su fiesta sin el débil, el fragil o aquel que, oprimido por el peso
de su miseria, no se atreve a levantar sus ojos al cielo (cf. Lc 18,13). Los
pecadores que han acogido a Jesds descubren en €l la hospitalidad de un
Dios anfitrién que los abraza con misericordia y hace un banquete de fiesta
por su regreso (cf. Lc 15,24).

Pero, paraddjicamente, aun en el eschaton el anfitrién seguira siendo
siervo: en uno de los pasajes mds sorprendentes de todo su evangelio, Lu-
cas presenta al sefior que invita a sus siervos a su mesa, pero es €l mismo
quien se pone a servirlos (cf. Lc 12,37). Incluso en el banquete futuro
del reino, el anfitrién continuard estando a la mesa como quien sirve

104 MoLitre, Amphitryon, acto Ill, escena V: «Le véritable Amphitryon est
UAmphitryon ot l'on dine».
105 T, Sopine, «Das Gleichnis von Festmahl», a. c., p. 83.

80 REVISTA BIBLICA 2013/1:2



ADRIAN TARANZANO

(Lc 22,27). Con ello, el Jests lucano testimonia a un Dios que tiene al
hombre en el centro de su atencién salvifica. Valga el oximoron: nos revela
a un Dios antropocéntrico que no solo lo invita a su banquete y lo exalta a
la dignidad de ser huésped de su mesa, sino que ademads se pone humilde-
mente al servicio de su plenitud escatoldgica.

ADRIAN J. TARANZANO
Miunich, Alemania
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JUAN CARLOS ROLDAN

ORACION E IMAGEN DE DIOS,
Mt 7,7-11

1. Introduccion

El objetivo del presente estudio consiste en el andlisis exegético de
la pericopa formada por los vv. 7 al 11 del séptimo capitulo del evangelio
de Mateo. Este breve texto, apenas setenta y cuatro palabras, es identifi-
cado generalmente como una ensefianza acerca de la oracién. Sin embar-
go, el centro de nuestra atencién, a medida que avanzamos en la lectura
o la escucha, se va desplazando hacia la imagen de Dios que Jests nos
quiere transmitir: partiendo de una exhortacion y reflexién acerca del
pedir del creyente se llega a la presentacién del modo en que el Padre
sabe dar.

Tal desplazamiento se realiza a través de una secuencia argumenta-
tiva que parte de los imperativos iniciales, continia con dos preguntas re-
toricas y desemboca en una declaracién final que se afirma, a su vez, en
una constataciéon del mundo de los oyentes.

Nos interesa entonces, en orden a realizar un aporte exegético, mos-
trar que ese desplazamiento constituye un verdadero giro temdtico, esto es,
que el texto, aunque comienza con una invitacion a los oyentes acerca del
pedir, tiene por objetivo presentar una enseflanza teoldgica en relacién con
el comportamiento divino.

En orden a hacer evidente tal carga teolégica del texto, intentaremos
dos abordajes metodoldgicos del mismo. En primer lugar, a partir de los
resultados del método histérico-critico, presentaremos un primer comenta-
rio exegético general. En segundo lugar lo abordaremos desde otro punto
de vista que nos permita profundizar en el camino de la argumentacién que
Mt propone, poniendo el foco de la atencién en el indicado salto de la ex-
periencia humana al comportamiento del Padre.
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En este sentido, las relativamente recientes investigaciones lin-
giifsticas y literarias acerca del lenguaje metaférico nos ofrecen un ins-
trumental apropiado y pertinente en orden a abordar el texto desde el ané-
lisis de las imdgenes que nos son presentadas. Esto es asi porque se ha
ampliado notablemente la nocién tradicional de metafora, que la reducia
a una funcién decorativa, sobre todo en el discurso poético’, para rede-
finirla no solo desde su funcidn retdrica, sino incluso como fenémeno
cognitivo: hay lenguaje metaférico ya donde se piensa «algo en términos
de otra cosa»’.

El paso de un dmbito ampliamente conocido de la experiencia hu-
mana como es el del comportamiento de un padre con sus hijos al de «vues-
tro Padre que estd en los cielos» asi como las imdgenes incluidas en los
imperativos y sus correspondientes promesas, nos animan a investigar des-
de esta nocién amplia del lenguaje metafdrico. Esto es asi en la medida en
que es propio de tal forma de expresion elucidar o iluminar desde una rea-
lidad accesible al oyente o lector otro sector de la realidad que excede o
problematiza la comprension.

«Yo soy un buen cristiano», hace decir Péguy a Dios®. La ironia de
la expresion nos ayuda a entender también un aspecto que quiza esté pre-
sente en nuestro texto y que lo hace plenamente actual: a primera vista pa-
reciera que Jesus apunta a desarmar la sospecha acerca de las motivaciones
que Dios tendria respecto de los hombres y su destino. En efecto, €l se di-
rige a unos hombres que, como tantos contempordneos nuestros, juzgan a

' Esta nocidn es la que predomina en las retéricas clasicas de los siglos xvi al
XX, que, por otra parte, si bien contintan a Aristételes, no dejan sin embargo de re-
ducirlo: «Esta riqueza de matices que Aristoteles atribuye a la metafora se va per-
diendo en las retoricas y poéticas que le siguen, en las que perdura la idea de que
la metafora es una forma elevada del lenguaje, un desvio del modo en que habi-
tualmente se habla, y que esa forma alejada del habla comUn cumpliria una fun-
cion decorativa, embellecedora del estilo, lo que se ha llamado “funcién ornamen-
tal” de la metafora, que asocia lo bello con lo elevado y con lo extrano, por oposicion
a lo bajo y comdn» (M. pi Stérano, «La perspectiva retdrica», en: M. bi STerano (co-
ord.), Metéaforas en uso. Buenos Aires, Biblos, 2006, p. 13).

2 |bid., p. 14. Daniel Bourguet, al iniciar un estudio de las metaforas en Jere-
mias, propone, por ejemplo, la siguiente definicidn, suficientemente precisa, de la
metafora: «El hecho de describir intencionalmente, de manera mediata o inmedia-
ta, una cosa en los términos de otra que se le parece y que pertenece a otra isoto-
pia» (D. BoureuUEeT, Des métaphores de Jérémie. Paris, Gabalda, 1987, p. 10). Menos
técnica, pero quiza mas verdadera, es la que propone Borges: «Metéfora es el con-
tacto momentaneo de dos imagenes, no la metddica asimilacion de dos cosas...»
(J. L. Borees, Otras inquisiciones, Buenos Aires, Emecé, 1960, p. 59).

3 Ch. Pecuy, El misterio de los Santos Inocentes. Madrid, Encuentro, 1993, p. 26.
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Dios més severo, 0 mezquino, o distraido de lo que nosotros solemos serlo.
También con ironia se puede entender nuestro texto, que, partiendo de la
pequeia pero real bondad humana, nos anima a no poner limites a la bon-
dad del Padre.

2. Comentario exegético general

Intentaremos, en primer lugar, ubicar nuestro texto en relacién con
su contexto, tanto respecto a la doctrina de Mt acerca del Padre como a las
pericopas anteriores y posteriores. En segundo lugar analizaremos las tres
binas de los vv. 7,7-8 en cuanto promesas sin una determinacién especifica
y en su posible relacién con las respuestas que Dios pueda dar a ellas.

En tercer lugar nos extenderemos en comentar las dos preguntas re-
téricas del v. 10 como transicién hacia la afirmacién final del v. 11. En
cuanto a este ultimo, finalmente, serd necesario tener en cuenta particular-
mente el punto de partida humano de la comparacién a minori ad maius, el
punto de llegada que involucra la imagen de Dios Padre y la clave de la ar-
gumentacion centrada en la expresion cudnto mads.

3. Contexto amplio: la doctrina acerca del Padre

El evangelista ha tomado la pericopa de su version de la fuente Q y
apenas la ha modificado*. De esa misma fuente proviene buena parte del

4 Asumimos la reconstruccién del texto Q segin J. M. RoBinsoN Y oTRos, El docu-
mento Q en griego y en espanol; con paralelos del evangelio de Marcos y del evangelio
de Tomds. Salamanca, Sigueme, 2002, p. 140. Las modificaciones redaccionales
que ha realizado Mateo se reducen, a nuestro parecer, a tres: 1) La supresion de la
formula introductoria en Q (\éyw duiv). 2] En Q 11,11, a pesar de la opinién comun
contraria, nos parece que es posible atribuir a Mateo el cambio de hombre por pa-
dre. Tres razones se suman para pensar asi: a) la preferencia de Mateo por esta
palabra; b) la frase casiidéntica de Mt 12,11 (en 7,9: f (g ¢oTwv 2 D@V &vBpwnog; en
12,11: tig #otar €€ du@v &vbpwmog) introducida en una pericopa de Mc, y ¢] la necesi-
dad, en nuestro texto, de reservar el titulo de Padre para Dios. Teniendo en cuenta
lo que se dira respecto de las declaraciones teoldgicas acerca del Padre en el
Sermodn del monte, nos parece que atribuir esta modificacion a Mateo es ain mas
pertinente. 3) Podemos decir con un gran margen de seguridad que Mateo ha mo-
dificado la formulacion del texto de Q 11,13 a través de la frase ¢ nati)p OV 6 év
101G ovpavolg. Sin embargo quedan dudas al respecto: la expresién de Mt nunca
mas aparece tal cual en su evangelio y solo se encuentra en Mc 11,25.
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Sermoén del monte, y Mateo mantiene la imagen de Jesis que al menos un
importante estrato del Documento Q nos transmite y del cual forma parte
nuestro texto: la de un maestro de sabiduria que centra su mensaje en el
reino de Dios”.

Acorde con esta imagen es la presentacién de los destinatarios del
largo discurso elaborado por Mateo: ellos son tanto los discipulos como las
multitudes (cf. Mt 4,25-5,1; 7,28-29).

Si bien nuestro texto aparece ubicado por el evangelista entre un
conjunto de pericopas de temas variados, la importancia de su localizacién
reside en que la frase final constituye, junto con otras revelaciones de Jesus
en el Serm6n del monte, una de las declaraciones teolégicas con las cuales
el Sefor caracteriza la conducta y la actividad del Padre del cielo.

En efecto, para animar el amor a los enemigos se le habia atribuido
un amor igual «sobre malos y buenos», sobre «justos e injustos» (5,45). En
eso consiste la perfeccion del Padre (5,48; tinica declaracién que utiliza el
verbo ser = eijt). Ademads, el Padre «ve en lo secreto» (6,4.6.18) y «sabe» lo
que necesitan quienes se dirigen a €l en la oracidn (6,8). Perdonara a quie-
nes perdonen (6,14) y no lo hard a quienes no lo hagan (6,15). Como base
para animar a la despreocupacion (seis veces en esta pericopa aparece «pre-
ocuparse» = pepiuvdw: 6,25.27.28.31.34, con dos recurrencias en este ulti-
mo versiculo) respecto de la comida y el vestido, Jesus declara que el Padre
«alimenta» a las aves del cielo (6,26), «viste» magnificamente a la hierba
del campo (6,30) y «sabe» que sus hijos necesitan todo aquello (6,32).

A través de este apretado y bien enmarcado conjunto de declaracio-
nes®, tomadas en parte de Q (5,45; 6,26.30.32; 7,11), en parte de Mc
(6,14-15) y en parte del material propio (6,4.6.8.18), Mateo ha delineado

5 Creemos que Q 11,9-13 pertenece a un conjunto de textos que reflejan la en-
sehanza de Jesls como maestro de sabiduria mas que como profeta escatolégico.
Mt ha tomado este texto, ubicado en su Vorlage, como parte de una coleccion de di-
chos caracterizados por formas sapienciales, y lo ha insertado en la parte final de
su Sermon del monte. En esta uUltima también ha ubicado otras pericopas con
aquellas caracteristicas (6,25-33; 7,1-5.16-20). Cf. R. A. Piper, Wisdom in the Q-tra-
dition. Cambridge, University Press, 1989, pp. 14-16.

¢ Mateo incluye en su evangelio numerosas referencias al comportamiento del
Padre o a sus atributos. La mayoria de estas declaraciones han sido ubicadas den-
tro de cuatro de los cinco grandes discursos de su evangelio. Entre las demas es
central la declaracion de Mt 11,25-27, que, a diferencia de todas las otras, se refie-
re a la relacion del Padre con el hijo JesUs y, ademas, es la Unica que reune varios
verbos para caracterizar el comportamiento del Padre. En el Sermdn del monte
(primer discurso de Mt) se incluyen diez referencias de este tipo: 5,45.48; 6,4.6.8.14-
15.18.26.32; 7,11.
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una coherente imagen del Padre «perfecto» que se compromete con su
creacion (plantas, animales), pero sobre todo con el hombre. Tal compro-
miso involucra ademds a todos los hombres, buenos y malos. Més aun, in-
cluye una atencion personal e intima y abarca las relaciones mutuas de sus
hijos de tal manera que el tinico don que el Padre puede negar en esta pe-
quefia doctrina es su perdén para quien no perdone.

Por lo tanto, dentro del primer y principal discurso de Mt, nuestra
pericopa ha sido ubicada de tal manera que cierra las declaraciones acerca
del actuar del Padre con una promesa sin limites para quienes sepan pedir-
le «cosas buenas» (7,11). Al mismo tiempo, su ensefianza enlaza con la
primera declaracion acerca del amor universal (5,45) y encuentra su centro,
como todo el conjunto doctrinal, en el Padrenuestro’.

4. Contexto cercano

Después de varias pericopas que comienzan con imperativos negati-
vos (6,25: «No andéis preocupados»; 7,1: «No juzguéis»; 7,6: «No deis a
los perros lo que es santo»), con Mt 7,7 comienza una serie de pasajes con
imperativos positivos (7,12: «Haced»; 7,13: «Entrad»; 7,15: «Guardaos»).
A tres consejos o mandatos siguen tres sentencias. El tono es marcadamen-
te sapiencial®.

A la pregunta acerca de una posible existencia independiente de Mt
7,7-8 nos parece necesario tener en cuenta que en Q ya aparece unido a 7,9-
11y, quizd mds importante, la continuacién responde justamente a la sor-
prendente indeterminacién de los dos primeros versiculos.

7 «Grundmann y Bornkamm son representativos de aquellos que ven la ora-
cion del Senor (6,9-13) como la clave de la disposicidon del Sermdn» (C. H. TaLBeRT,
Reading the Sermon on the Mount. Columbia, University of South Carolina, 2004,
p. 21). En el mismo sentido afirma Luz que el Sermdn del monte «aparece cons-
truido simétricamente alrededor de un centro, que es el Padrenuestro (6,9-13). Las
secciones anterioresy posteriores al Padrenuestro se corresponden entre si» (U. Luz,
El Evangelio de Mateo |. Salamanca, Sigueme, 2001, p. 259).

8 «J. Schniewind vio ya que este logion suena como un proverbio. K. H. Rengstorf
definié ya exactamente el Sitz im Leben (la “situacion original’] de la primera linea:
es sabiduria de mendigos. “Mirad a los mendigos”, dice JesUs, “lo porfiados que son,
y que no se dan por vencidos cuando la gente los quiere rechazar: saben que la te-
nacidad conduce al éxito. Asi de constante debe ser vuestra oracion. Y tan segura
debe estar de ser escuchada”» (J. Jeremias, Teologia del Nuevo Testamento |. Sala-
manca, Sigueme, 1980, pp. 226-227).
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4.1. Primera parte: 7,7-8

"Pedid y se os dara; buscad y hallaréis; llamad y se os abrira. ® Porque todo
el que pide recibe; el que busca, encuentra; y al que llama, se le abrira.

4.1.1. Promesa sin limite

Lo que en primer lugar llama la atencién es la indeterminacion de
los tres imperativos (pedid, buscad, llamad), expresada a través de la au-
sencia de objetos directos o de adverbios que caractericen las acciones.
Miés llamativo atin es que a los tres verbos en imperativo sucedan tres pro-
mesas en futuro también sin determinacion. Es decir, Jesds promete sin
poner ningtin limite.

La fuerza del texto reside, pues, en tal indeterminacién. Pero no
debe dejar de notarse que en el mismo Sermén del monte Mateo ha inclui-
do su versién del Padrenuestro, en la que se contiene el pedido de que el
Padre dé «el pan cotidiano» (6,11) y que «buscad», en imperativo presente,
aparece idéntico en 6,33 respecto del «reino y su justicia».

Dado que estos verbos ya han aparecido con objetos directos, resul-
ta mds llamativo que en 7,7-8 carezcan de ellos.

Pensamos entonces que el v. 8, al retomar los tres primeros verbos y
repetirlos en forma de participio presente, no solo confirma las promesas,
sino que comienza a trasladar el acento desde la accidn del que pide, busca
o llama a la de quien responde.

4.1.2. Relacion con Dios

Respecto de la pregunta acerca de si la primera bina (pedir / dar o
recibir) limita su sentido a la relacién con Dios, y particularmente en cuan-
to a la oracion, deben considerarse varios aspectos.

Por un lado, en el mismo Sermén del monte, Jesds pronuncia el ver-
bo pedir en una sentencia inmediatamente anterior al Padrenuestro: «Vues-
tro Padre sabe lo que necesitdis antes de pedirselo [aitfjoat]» (Mt 6,8).

Tal uso de pedir invita a que nuestro texto sea interpretado como
parte de las instrucciones de Jesuds acerca de la oracién. Sin embargo,
ademds de que debe tenerse en cuenta que Mt 7,7-11 no estd ubicado en
la breve composicién acerca de la oraciéon de Mt 6,5-13, se ha de consi-
derar que las siguientes dos binas (buscar / encontrar y llamar / abrir)
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parecen exceder ese marco e incluir al menos la bisqueda del «reino y su
justicia» (Mt 6,33)°.

Por otra parte, en el Antiguo Testamento solo al Rey Mesias se le
anima a pedir a través de imperativos, con la seguridad de que YHWH dard
sus dones'®. No debe descartarse entonces que al menos Mateo (y quiza
también Q) quiera transferir este trato privilegiado a los humildes oyentes,
que en el Sermén del monte estdn llamados «a ser hijos de vuestro Padre
celestial» (Mt 5,45).

En cuanto a la tercera bina, perfectamente enmarcable dentro de la
relacién con Dios, aporta a su vez un aspecto ya presente en Cant 5,2 y
que se refuerza con el uso mateano de abrir en 25,11 y, aun sin coinciden-
cias de vocabulario, con el imperativo de entrar «por la puerta estrecha» en
el mismo Sermdn del monte, pocos versiculos después de nuestro texto
(Mt 7,13).

Este aspecto de la relacién con Dios incluye en el texto del Cantar la
bisqueda amorosa que en la pardbola mateana de 25,1-12 queda sin duda alu-
dida. Llamar y abrir, por tanto, relacionados con los textos citados y con la

? En el Padrenuestro se le pide al Padre que venga su Reino (Mt 6,10).

" En el suefo de Gabadn, yhwh ordena breve y perentoriamente: «Pideme
[afrnoat = 9% lo que quieras que te dé» (1 Re 3,5; par. 1 Cr 1,7), y en el mandato
de pedir esta implicita la seguridad de la respuesta. A tal punto es asi que en el v.
13 se repetira la bina en la respuesta de yHwH al rey: «También te doy lo que no has
pedido». El mandato se repite exactamente en el Sal 2,8, esta vez al Rey-Mesias:
«Pideme [attnoat =5Xly te daré en herencia las naciones». El contexto inmediato
(v. 7) alude a la relacién padre-hijo que involucra también la figura del rey Salomén
a través del ordculo mesianico de 2 Sam 7,13-14. En otro salmo mesianico recurre
la misma bina: «Vida te pidid y se la diste» (Sal 21,5). El texto bien puede relacio-
narse con la curacion del rey Ezequias (2 Re 20,1-7; Is 38,1-20), pero también se
refiere al final del suefio de Gabadn (1 Re 3,14). Se puede concluir que los tres tex-
tos estan relacionados en cuanto a que es privilegio del rey, y particularmente del
Rey-Mesias, el trato que yhwh dispensa, animando a través de imperativos a pedir
gracias y otorgando la seguridad de recibirlas. Tal dignidad, sin embargo, se funda-
menta en el don previo de la filiacion divina

" La bina llamar-abrir aparece en el AT Unicamente en Cant 5,2. El verbo lla-
mar (kpovw) es muy poco frecuente en la Septuaginta y traduce la raiz hebrea PRI
que también apenas recurre (Jue 19,22; Jdt 14,14; Cant 5,2; Gn 33,13, pero con el
sentido de «ajetrear»). El solitario texto del Cantar es, sin embargo, de gran impor-
tancia en la medida que nos hace salir del campo semantico al que el texto de Mt
nos parece llevar con sus tres binas, en cuanto a referencias veterotestamentarias,
sea el de la peticion o busqueda de Dios, sea el de la referencia a la mendicidad o
de las actividades cotidianas. En el Cantar entramos en el mundo de las relaciones
afectivas en cuanto que abrir la puerta depende de un movimiento voluntario y no
forzado del amante.
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segunda bina (buscar / encontrar) exceden entonces el marco estricto de la ora-
cién para ampliar su significado a la relacién con Dios, su reino y su justicia.

4.2. Segunda parte: 7,9-11

;0 hay acaso alguno entre vosotros que al hijo que le pide pan le dé una
piedra; o si le pide un pez le dé una culebra? "' Si, pues, vosotros, siendo
malos, sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos, jcuanto mas vuestro Padre
que esta en los cielos dara cosas buenas a los que se las pidan!

4.2.1. Transicion

Los vv. 9-10 constituyen una transicion entre las certezas de los vv.
7-8 y la argumentacion del v. 11: a través de dos preguntas retdricas'?, Je-
sus retoma el verbo pedir, aunque la respuesta aparece con un compuesto
de dar"™ que no cambia esencialmente el sentido. Las dos binas restantes
no volveran a ser retomadas, lo cual en principio debe entenderse, teniendo
en cuenta la estructura unitaria de todo el texto, en el sentido de que la se-
gunda parte es también respuesta y explicacion de lo que ellas significan.

4.2.2. Preguntas retdricas
En la primera pregunta, Mateo quizd ha modificado el texto de Q

sustituyendo padre por hombre para reservar la referencia al Padre con més
fuerza.

2 En las palabras de JesuUs segin Mateo encontramos frecuentemente este
tipo de preguntas: 5,13.46-47; 6,25-28.31; 7,3-4.16.22; 8,26; 9,4-5.15; 10,29; 11,7-
9.16.23; 12,4-5.11.26-27.29.34.48; 14,31; 15,3.16-17; 16,8-11.26; 17,17; 18,12.33;
19,4-5.17; 20,13.15; 21,16.28; 22,18.31-32.43-45; 23,19.33; 24,2.45; 26,10.40.53-55;
27,46. Se presentan tanto en ensefianzas a la multitud o a los discipulos como en
didlogos con estos ultimos o con diversos adversarios en contexto claramente po-
lémico. El ejemplo de 22,43-45, en el que JesUs lanza preguntas sin respuesta de
sus interlocutores, es quiza el mas expresivo para mostrar que la funcion de las
preguntas retéricas es afirmar con énfasis un aserto innegable: justamente Mateo
nos informa de que a esas inquisiciones «ninguno fue capaz de responderle una
sola palabra» (Mt 22,46).

B ¢mubidwpi, que puede incluir un matiz mas personal: «entregar en las manos
de alguien» (H. K. Moutton, The Analytical Greek Lexicon Revised. Grand Rapids,
1979, p. 156).
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Si la primera pregunta busca provocar un no indignado como res-
puesta, la segunda acentuard més la indignacion: una piedra en la mano de
un hijo que pide pan parece una broma de mal gusto, pero una serpiente
llega a ser una agresion por el peligro que implica.

Igualmente, no debe descartarse en estos ejemplos un recurso al hu-
mor mds que a la negacién enojada: dichas con una sonrisa, las preguntas
podrian provocar un «jpor supuesto que no!» como respuesta, expresada
con una sonrisa mds amplia atn.

A su vez, pan y pescado constituyen parte de los elementos bdsi-
cos de la alimentacién en Galilea, y especialmente cerca del lago de Ge-
nesaret. Por otra parte, el alimento es lo mds basico dentro de las necesi-
dades de los oyentes, y el pedido no parece ir m4s alld de la necesidad del
momento ',

Salta a la vista entonces el contraste entre los vv. 7-8, en que las pro-
mesas estdn absolutamente incondicionadas, respecto de los ejemplos de
los vv. 9-10, en los que Jests trata de presentar los pedidos menos exigen-
tes y que mas dificilmente se pueden negar, tanto por los elementos solici-
tados como por los personajes involucrados (padre-hijo).

La formulacion de las preguntas, por otra parte, estd fuertemente re-
lacionada con la respuesta del v. 11 y la prepara convenientemente. En
efecto, si la pretension de Jesus fuera solo hablar de la generosidad divina
en relacion con los imperativos de los vv. 7-8, los ejemplos podrian no in-
cluir la referencia a dar una respuesta tan hiriente como una piedra o una
serpiente. ;Por qué sencillamente no haber dicho: «Al hijo que les pide un
pan, ustedes se lo dan»? La inclusién de una imposible respuesta hiriente
acumula tension a la ya provocada por la indeterminacién de los vv. 7-8.
Con razén uno puede preguntarse: ;de qué estd hablando Jesus?

4.2.3. Argumento a minori ad maius
El v. 11 es, entonces, clave de comprension para entender tanto las

sorprendentes promesas de la primera parte como la formulacién de las pre-
guntas retoricas de los vv. 9-10.

“ En los dos relatos de la multiplicacion de los panes, la disponibilidad de los
discipulos se reduce, en el primero, a «cinco panes y dos peces» (Mt 14,17) y en el
segundo a «siete [panes] y unos pececillos» (Mt 15,34). Por tanto, unos pocos pa-
nes y peces conformaban la vianda basica para las recorridas con Jesus: a partir
de ese minimo sera posible la multiplicacion.
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Para ello, Jestis propone el argumento a minori ad maius, frecuente
no solo en la prictica rabinica de su tiempo y en textos del Antiguo Testa-
mento, sino también en su misma ensefianza .

El recurso de Jests a este tipo de argumentacién lo emparenta sin
duda con los sabios de Israel, pero también con los discursos proféticos,
que no excluian tales formulas retéricas en la medida en que a través de
ellas podian lograr el convencimiento de los oyentes.

En un niimero importante de los usos veterotestamentarios del argu-
mento a minori ad maius, tanto sabios como profetas formulan considera-
ciones acerca del comportamiento divino o incluso del concepto de Dios
que ellos tienen . También Jesus: es que tal argumentacion se muestra efi-
caz en cuanto el punto de partida frecuentemente propone comportamien-
tos humanos o divinos que dificilmente pueden ser negados para afirmar
con mayor contundencia atin, en el punto de llegada, lo que atin menos se
pueda rechazar.

La caracteristica propia de Jesus es que siempre usa este tipo de ar-
gumentos, al referirse a Dios o a su forma de actuacién, para convencer a
su auditorio del cuidado del Padre por sus hijos, y, en el caso de nuestro
texto, de su disposicién para dar. Esta disposicion, sin embargo, y a pesar
de no haber una formulacién in recto acerca de como es el Padre, involucra
también una consideracion en este sentido: el texto perfectamente puede

" En el mismo Sermdn del monte, Mateo ubica varios recursos de Jesus a este
tipo de argumento, siempre en textos Q: Mt 6,26 («Mirad las aves del cielo: no
siembran, ni cosechan, ni recogen en graneros; y vuestro Padre celestial las ali-
menta. ; No valéis vosotros mas que ellas?»); 6,30 («Pues si a la hierba del campo,
que hoy estd y manana se echa al horno, Dios asi la viste, ;no lo hard mucho mas
con vosotros, hombres de poca fe?»). En ambos casos hay incluida una declaracion
teoldgica, aunque en Mt 6,30 llamativamente se habla de Dios y no del Padre. En el
resto de Mt el argumento a minori ad maius aparece en 10,25 (segundo discurso,
dirigido a los misioneros)y 12,11-12 (ante los fariseos, en contexto polémico). Tam-
bién en las parabolas de Lc 11,5-8y 18,2-8 se deja ver un argumento semejante (cf.
J. JEremias, Las pardbolas de Jesus. Estella, Verbo Divino, 1981, p. 195).

¢ Este tipo de argumentacion es caracteristico de la exégesis rabinica y esta
incluida entre las siete reglas de interpretacion judia de la Escritura atribuidas a
Hillel. Se denomina cominmente gal wahomer o, fuera del contexto rabinico, com-
paracion a minori ad maius: desde un dato evidente se afirma otro que se presenta
como mas evidente aln. Los rabinos afirman que Hillel no inventé esta regla: sen-
cillamente se la encuentra utilizada en la Tanak: 1 Sam 14,30; 2 Sam 4,11; 1 Re
8,27; 2 Cr 32,15; Job 9,14; 15,16; 25,6; 35,14; Prov 11,31; 15,11; 17,7.26; 19,7.10;
21,27; Jr 12,5; Ez 15,5; Jdt 8,14; Sab 12,20-21; 13,3-4. Como se puede ver, si bien es
frecuente en textos sapienciales, también puede formar parte de alguna oracién o
discurso profético y en narraciones de libros histéricos.
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relacionarse entonces con la declaracion de Jests sobre la perfeccion del
Padre (Mt 5,48), que «hace salir su sol sobre malos y buenos, y llover sobre
justos e injustos» (Mt 5,45).

4.2.4. Punto de partida humano

En el punto de partida del argumento, Jestis asume la capacidad de
los hombres para dar, aun cuando ellos son malos'. El acento no estd
puesto, sin embargo, en esta maldad de los hombres, sino en su bondad. La
alusién a que sus oyentes sean malvados no tiene por objeto més que pro-
fundizar la evidencia del comienzo de la argumentacion.

Igualmente, el verbo sabéis caracteriza el punto de partida dotdndo-
lo de un matiz de cotidianeidad'®, pero evitando, al mismo tiempo, proponer
una formulacién que asuma que tal conducta humana ocurra sin excepcion,
lo cual seria discutible y atentaria contra la evidencia del argumento.

Las dos preguntas retéricas de los vv. 9-10 son retomadas entonces
por la referencia del v. 11 a los hijos. Este rasgo sitia claramente el pun-
to de partida en la experiencia humana constatable por el sencillo audito-
rio que conforman la multitud y los discipulos. Nuevamente Jesus asien-
ta sobre base bien firme el punto de partida del argumento a minori ad
maius.

7 También son malos los fariseos en Mt 12,34, con una formulacion exacta-
mente igual que en Mt 7,11. Sin embargo, no se puede seguir de aqui que el texto
de nuestra pericopa deba ser encuadrado en la polémica con los grupos farisaicos.
J. Jeremias, apoyandose en la postura de A. T. Cadoux (The Parables of Jesus. Nue-
va York, 1931, p. 76s.), propone que nuestro texto se relaciona estrechamente con
Mt 12,34: «Asi, de hecho, podriamos tener en Mt 7,7-11 par. unas palabras que pu-
dieron decirse contra malas interpretaciones de las palabras y hechos de Jesus.
Como motivo habria que pensar, en primer lugar, en el escandalo habitual de los
enemigos de Jesus: la predicacion de la Buena Nueva a los despreciados. Los pu-
blicanos pideny son escuchados (Lc 18,13s); jqué escandalo! Jesus replica: “Estais
ciegos ante la bondad paternal de Dios. Pensad en vosotros y en vuestros hijos. Si
vosotros, a pesar de vuestra maldad, podéis dar buenas cosas a vuestros hijos,
ipor qué no creéis que Dios es capaz de dar los dones del tiempo de la salvacion a
aquellos que le piden?"» (J. Jeremias, Las parédbolas de Jesus, o. c., p. 178). De cual-
quier manera, no nos parece necesario ni evidente que Mt 7,7-11 no pueda ser di-
rigido a la multitud y a los discipulos en la medida que también ellos necesitan ser
evangelizados acerca de la «bondad paternal de Dios».

'8 La palabra «sabéis» (oidate) aparece otras cinco veces en el lenguaje de Je-
sus (20,22.25; 24,42; 25,13; 26,2), pero solo en Mt 7,11 con este matiz de cotidia-
neidad.
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Sin embargo es de destacar que el discurso no retoma el aspecto sea
de engafio, sea de agresion que se descartaba en los vv. 9-10 como parte de
la conducta de un padre normal. Podria haberse esperado que la prétasis de la
oracion condicional incluyera un inciso del tipo: «Y no perjudicais a vues-
tros hijos». Tampoco parece incluirlo el punto de llegada de 7,11b.

4.2.5. Punto de llegada: la imagen de Dios Padre

Ante la ausencia de un inciso de este tipo, proponemos que Jesus
hace referencia solapada a un aspecto de la imagen de Dios que podia per-
fectamente afectar a sus oyentes: ;se preocupa Dios por nosotros? ;Es
Dios verdaderamente atento, generoso y bueno?

En este sentido, el texto de Mt 6,25-34 también parece apuntar no
solo a que los oyentes no se preocupen de sus mas basicos cuidados, sino a
asegurar que pueden no hacerlo, porque ya el Padre se preocupa suficien-
temente de ellos. Para convencerlos, Jesus recurre a dos declaraciones teo-
l6gicas y a parecidas formas de argumentacion a minori ad maius.

Concluyendo este punto: el argumento, en su punto de llegada, alude
a aquellos rasgos paternos inconcebibles, sean de engaiio o de perjuicio. En
efecto, cuando Jesus repite en el v. 11 dones buenos (d6pata dyadba) y co-
sas buenas (dyabd), estd descartando ya sin nombrarlas las cosas malas a
las que se aludia con la piedra o la serpiente. No hay lugar, en el pensa-
miento de quienes tienen que comportarse como hijos de Dios, para sospe-
char que Dios dé cosas malas, inutiles, engafiosas o perjudiciales.

4.2.6. Cuanto mas

Por lo deméds, la clave de la argumentacion a minori ad maius esta
en la expresion cudnto mds". Si el punto de partida ha sido sélidamente
asentado en la tierra firme de la experiencia cotidiana de los oyentes y es
capaz de lograr un facil consentimiento, el punto de llegada adquiere, a tra-
vés de esta formula, una evocacion acorde con la trascendencia del Padre

'? La Biblia hebrea utiliza siempre las particulas *> #X; para indicar la relacion
entre ambos términos de la argumentacidn a minori ad maius. Si bien las particulas
aparecen invariables en todos los casos, es necesario recurrir al contexto para de-
cidir la traduccion en el sentido de «cuanto mas» o «cuanto menos». La Septuagin-
ta varia notablemente a la hora de traducir e interpretar los usos de "> AN
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que estd en los cielos. No hay limite ni techo para afirmar la capacidad de
la bondad del Padre.

El v. 11, ademds, completa la apertura de las promesas y constata-
ciones iniciales. La declaracion teoldgica, aunque respeta plenamente la
trascendencia divina, afirma sin enigmas ni ambigiiedades, lejos incluso de
la complejidad de algunas pardbolas, la disposicion del Padre, de tal mane-
ra que la sorpresa que hayan podido provocar los primeros versiculos en-
cuentre ahora una razén que fundamente la seguridad y confianza a la que
aquellos invitan.

Como repetia Joachim Jeremias: «As{ es Dios» . El va a dar, él va
a dejarse encontrar y va a hacer accesible su reino y su justicia, €l va a abrir.
Y Jesus es quien revela y convence con autoridad acerca de las intenciones
bondadosas del Padre.

En el evangelio de Mateo no es este el tinico texto en el que el Sefior
aparece argumentando en este sentido. En efecto, en la pardbola de los
obreros de la vifia, tomada del material propio del evangelista, el propieta-
rio de la vifia responde a uno de los obreros que murmuran: «Pues toma lo
tuyo y vete. Por mi parte, quiero dar a este ultimo lo mismo que a ti. jEs
que no puedo hacer con lo mio lo que quiero? ;O va a ser tu ojo malo porque
yo soy bueno?» (Mt 20,14-15). Ademads de algunas coincidencias de voca-
bulario (dar, bueno, malo) y de tema con nuestra pericopa, aparece aqui
una direccion en el discurso de Jesus: su intencidn es convencer y revelar
las bondadosas intenciones del comportamiento divino contra los limites
que el pensamiento de los hombres le pueda imponer.

Desde ya que en el conjunto de la pericopa queda incluida una con-
dicién, pero ella no involucra de ningtin modo al generoso dador de sus
bienes, sino a los oyentes, que deben pedir, buscar y llamar.

Asi entonces, la clave del texto es asegurar que esas inusitadas pro-
mesas se basan en una sabiduria de Jesus acerca del comportamiento del
Padre que campea en todo el Sermdn del monte. Sobre esa sabiduria se
hace posible construir una experiencia de seguimiento de Jesus y de disci-
pulado que se anime a todo: tanto a decidirse a vivir segin la doctrina
(7,28: d1dayr) de Jests como a confiar en que el Padre dard todos los bie-
nes (ayaBa) necesarios para tal seguimiento.

2 ). JErReMIas, Las pardbolas de Jesus, o. c., pp. 167, 171, 179. A su vez, el mismo
autor, en otra obra, comentard sobre nuestro texto: «El Padre de Jesuls no es el
Dios inamovible, inmutable, el Dios que, en ultima instancia, solo puede describir-
se por medio de negaciones, el Dios a quien es absurdo orar. No. Sino que es un
Dios clemente, que escucha las oraciones y las intercesiones (Lc 13,8s; 22,31s) y
que, con su misericordia, es capaz de rescindir las decisiones de su propia voluntad
santa (Teologia del Nuevo Testamento |, o. c., p. 169).
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5. Lenguaje metaférico en Mt 7,7-11

Nos proponemos ahora centrar el foco de nuestro estudio en un re-
curso literario que no solo hace a la forma del texto, sino también al fondo: el
lenguaje metaférico. La argumentacién del v. 11 invita a una profundiza-
cién en esta linea. En efecto, la investigacion actual acerca de la metafora®
no se reduce a los casos en los que el andlisis retérico cldsico discernia una
metédfora en sentido estricto?. El simil o comparaciéon que Mateo toma
de Qy que constituye una verdadera declaracién teoldgica acerca del Padre
estd formulado de tal modo que es posible distinguir algunos elementos
discernibles desde el anélisis metafdrico.

Como punto de partida aparecen dos ejemplos (vv. 9-10) tomados de
la vida cotidiana familiar y englobados luego en la sentencia del v. 11a. So-
bre esa base de realidades humanas se afirma algo acerca de la conducta
del Padre.

La eficacia del argumento reside justamente en la evidencia de los
ejemplos expresados a través de preguntas retéricas de cuya respuesta afir-
mativa no quedan dudas. Sin embargo, la afirmacioén final, que deberia ser
percibida como aun mds evidente, en la medida en que se refiere a las rea-
lidades divinas, nos invita también a la cautela y al anélisis mds detenido
del cambio de isotopia semdntica que se ha producido.

Por otra parte, la argumentacién de los vv. 9-11, y sobre todo la con-
clusién final (v. 11b), resuelve los enigmas de los vv. 7-8: por un lado per-
miten definir mejor la posibilidad de ensayar transposiciones metafdricas
en la medida en que las tres binas han de referirse de un modo o de otro al
Padre, que «dard cosas buenas» (v. 11) y, por otro, el escepticismo o extrafie-
za que pueden provocar las promesas y las seguras sentencias de Jesus, si
se refieren al mundo de las relaciones humanas, no deben ya sostenerse
si se refieren a Dios.

2! Para esta tematica nos hemos basado en M. Di Stérana (coord.), Metaforas en
uso, o. c.; G. Lakorr, The Contemporary Theory of Metaphor. New York, Cambridge
University Press, 1993; G. Lakorr / M. JoHNsoN, Metdforas de la vida cotidiana. Madrid,
Catedra, 1995; M. Le GuerN, Sémantique de la métaphore et de la métonymie. Paris,
Larousse, 1973; P. Ricoeur, La metafora viva. Madrid, Trotta-Cristiandad, 2001; D.
BoursUET, Des métaphores de Jérémie, o. c.

22 A diferencia de la retdrica clasica, que se preocupa en discernir la variedad
de tropos del discurso, entre los que incluye como uno mas la metafora, el enfoque
cognitivista considera también las comparaciones, las analogias, las alegorias y
otras formas de semejanzas discursivas en cuanto manifestaciones variadas de la
misma concepcion metafdrica del mundo propia de la condicion humana.

96 REVISTA BIBLICA 2013/1:2



JUAN CARLOS ROLDAN

5.1. Campo-fuente y campo-meta?

El campo-fuente del simil del v. 11 estd explicitado por Jesds mis-
mo: las relaciones cotidianas de los hijos con los padres tal como se dan
entre los hombres que estdn escuchando las palabras del Senor. Esos hom-
bres, que no pueden enojarse de que se los trate como malos, poseen en su
comportamiento una natural capacidad de dar, especialmente si es un hijo
el que pide y pide cosas normales y buenas.

Nos interesa sefialar que el punto de partida de la comparacién im-
porta, en cuanto al campo-fuente se refiere, un juicio, una mirada sobre los
hombres que facilmente puede universalizarse, aunque la referencia inme-
diata es a los oyentes de Jesus. El juicio parece ambiguo. En efecto, conce-
de algo que muchos exigirdn, sobre todo cuando se habla generalizada-
mente de «la gente» y no tanto de uno mismo: la gente es mala. Pero la
accion atribuida a la gente que es mala habla de «saber», por lo tanto con
frecuencia o con naturalidad o con ambas, «dar».

Este juicio de la gente forma parte del campo-fuente: en este se in-
cluye no solo la experiencia comun y la evidencia de la generosidad de los
padres para con sus hijos, sino también un juicio innegable y compartido
hasta por los mas escépticos acerca de la gente. Un juicio que el reconoci-
miento de la maldad humana no logra impedir y que, a pesar de la conce-
sién acerca de esa maldad, termina quitdndole esa aparente ambigiiedad.

5.2. Cambio de isotropia semantica*

La particular configuracion de nuestro texto nos permite afirmar en-
tonces que recién en el v. 11 se produce un verdadero cambio de isotopia

% Al analizar el funcionamiento de la metafora, la teoria cognitivista habla de
«proyeccién metaférica». En virtud de esta Ultima se produce una superposicion
de dos «campos semanticos» o dominios relacionados: el dominio-fuente, o ima-
gen de donde procede la metafora, y el dominio-meta, aquello que se quiere expresar
metaféricamente. Ambos dominios o campos semanticos consisten en diversos
elementos o casilleros que, al verse relacionados, activan una forma de conoci-
miento desde lo mas conocido (dominio-fuente] a lo menos (dominio-meta).

% Entendiendo isotopia como un sector de vocabulario que concierne a un tema
o sujeto, el procedimiento metafdrico pone en juego dos isotopias diferentes, de tal
manera que el cambio de isotopias es esencial para que aquel se realice. Este cam-
bio es el que justamente produce el asombro que ya Aristoteles habia senalado
como resultado de la metafora: la realidad menos conocida es trasladada, por un
lado, a un campo semantico o isotopia mas accesible, pero, por otra parte, también
menos esperable, lo cual provoca en el oyente la necesidad de repensar la realidad
aludida desde nuevas coordenadas. Cf. D. BoursuUeT, Des métaphores de Jérémie, o.
c., pp. 12-13: «El cambio isotdpico es indispensable para que haya metaforas.
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semantica. En efecto, la conclusion a minori ad maius del v. 11 no solo re-
mata los ejemplos de los vv. 9-10, sino que también aporta un definido
campo-meta a los consejos y las afirmaciones de los vv. 7-8.

Esto significa que el procedimiento metaférico solo se hace evidente
a través de este cambio final, de tal manera que se puede reconocer una in-
teraccion entre las formas literarias que han sido utilizadas: los vv. 7-8
aportan un campo-fuente de gran amplitud cuyos verbos pueden y deben
relacionarse mutuamente, pero sin que se eliminen sus significados pro-
pios; los vv. 9-10 enfocan el campo-fuente en una situaciéon humana rela-
cionada con la primera de las tres binas, con lo cual se concentra la atencion;
recién el v. 11 y su conclusién permiten la llegada al campo-meta con su
correspondiente cambio de isotopia semdntica.

Podemos reconocer entonces un inico cambio de isotopia semdantica
que se despliega en dos formas metaféricas: la primera, mas estricta desde
el punto de vista del andlisis retérico clasico, identificable en la segunda y
tercera bina de los vv. 7-8, y la segunda, a través de una comparacién, en
los vv. 9-11.

5.3. Foco de la metafora®

A la pregunta respecto del foco de la metafora debe responderse con
algunas matizaciones. En la medida en que reconocemos dos formas meta-
féricas con un solo cambio de isotopia semdntica, habria que distinguir
también dos focos, aunque relacionados. A su vez, en las binas de la prime-
ra parte, el foco es de alguna manera doble, en la medida en que constan
siempre de dos verbos. Sin embargo, la conclusién del v. 11 obliga a enfo-
carse en los segundos.

Creemos que es asi en la medida en que la declaracién del v. 11
aporta contenido teolégico también a las expresiones de los vv. 7-8: los
verbos ubicados en segundo lugar, sobre todo cuando son reforzados con el

% «Cuando utilizamos una metafora tenemos dos pensamientos de cosas dis-
tintas en actividad simultdnea y apoyados por una sola palabra o frase, cuyo signi-
ficado es una resultante de su interaccion». Esta interaccion permitira no solo un
crecimiento del conocimiento del dominio-meta, sino también del punto de partida
de la metafora. Una consecuencia se sigue de esto, segun Black: «traducir» una
metafora buscando el término literal que se habria dejado de lado es inutil en la
medida que «no consigue hacernos penetrar en la cuestion como lo hacia la meta-
fora» (cit. en H. Diaz, «La perspectiva cognitivista», en M. b1 Stérano (coord.), Metafo-
ras en uso, o. c., pp. 61-62).
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adjetivo «todo» del v. 8 y expresados en tiempo presente, hablan de un
comportamiento divino que es habitual.

Queda asi respondido el enigma planteado por los vv. 7-8: ahora se
entienden estas afirmaciones. No podrian decirse de los comportamientos
humanos, pero si de Dios: si puede decirse que el que busca su Reino o
busca hacer su voluntad encontrard al Padre dispuesto a darle esos dones;
si puede decirse que el que se anime a llamar y a clamar puede hacerlo con
confianza, porque del otro lado esta el Padre, que libremente responde.

En el v. 11, en cambio, el foco estd determinado por la forma de la
argumentacion: asi, no solo lo constituye el comportamiento del Padre
concentrado en el verbo dar («dard cosas buenas»), sino que estd potencia-
do por la férmula «jcuanto mas!», propia de la conclusién a minori ad
maius.

Esta formula nos permite una afirmacion y algtin cuestionamiento.
Por un lado, es muy apropiada para hablar de las realidades divinas a partir
de experiencias humanas: respeta la trascendencia al mismo tiempo que
hace accesible la comprension. Por otro, sin embargo, no deja de ser cues-
tionable desde un par de aspectos: teniendo en cuenta la imagen veterotes-
tamentaria de Dios (jescasamente invocado como Padre!)?, ;es tan evi-
dente para esos hombres el «jcudnto mas!»? Ademads, ;quién podria afirmar
con autoridad algo relacionado con la conducta divina habitual?

Anotemos por ahora: respecto del primer cuestionamiento, debe se-
falarse que Jests justamente elabora todo el argumento en funcién de la
persuasién de un publico que, en principio, no estd necesariamente dis-
puesto a aceptar la conclusion a la que se llega. Respecto del segundo, solo
se entiende la conviccidn de Jesus desde las declaraciones de Mt 11,25-27.
Aqui él no parte de los datos del Antiguo Testamento: €l es el revelador del
Padre, y este rasgo de su mensaje sin duda formé parte de aquel asombro y
admiracidn de la gente que los evangelios nos han hecho llegar.

% En cuanto a la denominacion «Padre» aplicada a Dios y la correlativa de hijo o
hijos para Israel o los hombres en general, es sabida la escasa utilizacién del motivo
en el Antiguo Testamento. No debe extranar que sea asi, en la medida en que el con-
cepto de padre, al acentuar los aspectos bioldgicos de la relacién con Dios, no podia
sino atentar contra la trascendencia propia de la fe veterotestamentaria, mas alla de
su amplia utilizacion en los mitos de las religiones contemporaneas a Israel. Para
esta tematica, cf. G. QUELL, «mtatnp», en G. KiTTeL / G. FrieoricH (eds.), Theological Dictio-
nary of the New Testament IV. Grand Rapids, Eerdmans, 1977, pp. 965-969.
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5.4. Entonacion del discurso?’

En los estudios recientes acerca de los procedimientos metaféricos
debe notarse la importancia que puede adquirir la entonacién de un argu-
mento o sentencia con elementos metaféricos incluidos en el discurso. En
efecto, la entonacién puede alterar significativamente el alcance de la me-
téfora, lo cual obliga a investigar detenidamente si se puede percibir y de
qué manera afecta al texto.

Tratdndose de las pericopas evangélicas, en la medida en que cons-
tituyen documentos con origen en la tradicién oral basada en las palabras
del Sefior, pero sobrecargada a veces por tradiciones comunitarias de las
primeras Iglesias a lo largo de varias décadas, el discernimiento de alguna
forma de entonacién podria apoyarse sobre bases demasiado endebles.

Sin embargo, nos parece que es posible intentar alguna aproxima-
cién a la entonacién de las palabras del Sefior en nuestro texto, sobre todo con-
siderando que la transmisién a partir del Documento Q tanto en Mt como
en Lc es muy concordante.

5.5. Recurso a la ironia

Asi entonces proponemos que la base de la argumentacion final del
v. 11 («Si, pues, vosotros, siendo malos, sabéis dar dones buenos a vuestros
hijos»), lejos de ser una consideracién con pretensiones propias de la an-
tropologia filoséfica o teoldgica, es una afirmacion cargada de ironia e in-
cluso de cierto humor.

Humor irénico, porque la afirmacién de la maldad humana de los
oyentes va unida a la evidente capacidad de ser generosos y buenos, con lo
cual se relativiza seriamente la primera afirmacion.

Esta propuesta se corresponde y refuerza al considerar la afirmacién
final del mismo v. 11 («jcudnto mas vuestro Padre que estd en los cielos
dard bienes a los que se lo piden!»): ella participa del tono irénico y humo-
ristico de tal manera que adquiere su contundencia argumentativa gracias
a ese tono.

7 «La entonacidn puede tener un lugar decisivo en la interpretacion de una
metafora; en efecto, el sentido de una metafora puede cambiar totalmente de
acuerdo a la entonacion con la cual se ha dicho; el tono irdnico puede hacer decir
lo contrario de las palabras escuchadas; las mimicas del orador pueden amplificar
o aminorar el sentido...» (D. BourcUeT, Des métaphores de Jérémie, o. c., p. 11).
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Es cierto que, si bien el caricter ir6nico e incluso humoristico es pro-
pio del tono del discurso, sin embargo el efecto que provoca para la argu-
mentacion es verdaderamente serio. En efecto, lo que estd en juego es el
centro del mensaje de Jesus: la revelacion del Padre. Aqui estd hablando
aquel que ha dicho: «... ni al Padre lo conoce bien nadie sino el Hijo, y aquel
a quien el Hijo se lo quiera revelar» (Mt 11,27). En nuestro texto no solo
queda involucrada la imagen del Padre, sino la capacidad del Hijo para re-
velar esa verdadera imagen a los «pequefios» (Mt 11,25) que lo escuchan.

El procedimiento ha sido partir de la realidad de los oyentes a través
de los ejemplos de los vv. 9-10, un campo-fuente extremadamente accesi-
ble y evidente, para llegar a una afirmacion acerca de la conducta del Pa-
dre, campo-meta del que Jesds se presenta entonces como Unico testigo
autorizado.

Existe, sin embargo, una diferencia: el campo-fuente es definido y
concreto en cuanto sefiala acciones bien determinadas con objetos preci-
sos. En cuanto al campo-meta se refiere, las palabras de Jesus se generali-
zan convenientemente a través del plural «bienes» (v. 11) y, en cuanto a su
valor, intensidad y aun cantidad, se pierde toda determinacién respecto de los
maximos por medio de la promesa del «cudnto mds» del mismo v. 11.

Partiendo de estas consideraciones podemos decir que la formulacion,
perfectamente accesible para cualquier auditorio, permite, a través de un pro-
cedimiento de tono irénico-humoristico, afirmar como absolutamente inne-
gable lo que, planteado con la seriedad de una formulacién teoldgica, podria
perder eficacia. No es lo mismo decir: «Por lo menos Dios es tan bueno
como nosotros», que decir: «Dios es la suma bondad», o algo semejante.

En orden a enriquecer el andlisis creemos oportuno sefialar que el
mismo procedimiento irénico con un efecto de tremenda seriedad se en-
cuentra en un autor cuasi contempordneo nuestro. Charles Péguy, en El
misterio de los Santos Inocentes, hace afirmar a Dios mismo, con gran
eficacia argumentativa: «Soy un hombre honrado», «yo soy un buen
cristiano» .

2 Ch. Pesuy, El misterio de los Santos Inocentes, o. c., p. 26. Conviene citar el
contexto, cargado siempre de la misma ironia:

«No me gusta, dice Dios, el que desconfia de mi.

Creéis que me voy a divertir jugandoos malas pasadas, como un rey barbaro.

Creéis que dedico mi vida a tenderos trampas y a disfrutar viéndoos caer en ellas.

Yo soy un hombre honrado, dice Dios, y actlo siempre con rectitud.

Yo soy el honor, y la rectitud, y la honestidad.

Soy un buen francés, dice Dios, recto como un francés.

Leal como un francés.

Soy el rey de Francia, recto como el rey de Francia.
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Tales expresiones?® son, desde el andlisis retdrico clasico, mas clara-
mente metafdricas que en la comparacion del texto evangélico. A través de
estas breves férmulas, a mds de encontrar un semejante recurso irénico-
humoristico, se puede reconocer también la referencia a la experiencia de
los oyentes-lectores, seguramente «buenos cristianos», o sedicentes «hon-
rados», o que al menos saben lo que eso significa. Dicho de otro modo,
para hablar de un campo-meta determinado (la imagen de Dios) se ha con-
vocado a un campo-fuente semejante y a una entonacion similar.

6. Consecuencias para la exégesis del texto

6.1. La imagen de Dios involucrada

A partir de estas constataciones en torno a la entonacion del argu-
mento del v. 11, y aun de toda la pericopa, conviene volver la mirada a un
singular uso veterotestamentario de la argumentacion a minori ad maius.

Creemos encontrar en el final del libro de Jonds un antecedente de
nuestro texto en cuanto a algunos elementos estilisticos y tematicos. En
efecto, cerrando la discusion en torno al ricino entre el profeta y YHWH,
este ultimo afirma, paraddjicamente, con una negacion que debe traducirse
como pregunta:

Lo que el dltimo de los pobres no hubiera temido de san Luis, ;vais a temerlo de
mi?

En fin, jyo valgo quiza tanto como san Luis!

Creéis que me voy a divertir haciéndoos fintas como un espadachin.

Toda la malicia que tengo es la malicia de mi gracia, y la finta y el engano de mi
gracia, que con tanta frecuencia actla con el pecador para su salvacién, para im-
pedirle que peque.

Que seduce al pecador, para salvarle. Pero acaso creéis. Creéis que yo, Dios, me
voy a divertir causandoles dificultades y portdndome como no haria un hombre
honrado. Yo soy un buen cristiano, dice Dios. Creéis que me voy a divertir sorpren-
diéndoles como un asesino nocturno» (ibid.).

% Por solo sumar otra referencia de interés en la literatura universal citamos
una metafora de Shakespeare, que, como suele pasar con los parlamentos de sus
personajes humoristicos, no deja de tener seriedad. Para el alguacil Dogberry, en
un texto lleno de non-sense, Dios es un buen hombre («God's a good man») (W.
SHAKESPEARE, Much Ado About Nothing 111, 5). El contexto invita a entender la expre-
sion en el mismo sentido de los textos analizados de Mt y Péguy: lo menos que se
puede decir de Dios es justamente eso, que su generosidad tiene un piso minimo
en la generosidad humana.
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iY no voy a tener lastima [Cﬂt‘f:;t]30 yo de Ninive, la gran ciudad,
en la que hay mas mas de ciento veinte mil personas

que no distinguen su derecha de su izquierda,

y una gran cantidad de animales?

La frase rezuma ironia: frente a la mezquina e innegable compasién o
preocupacion de Jonds por su drbol, el autor del librito afirma la mas innega-
ble todavia compasién de YHWH por las mirfadas de gentes de Ninive, y, ya
que el profeta es tan considerado con un vegetal, también se afirma que la
compasioén de YHWH alcanza a «una gran cantidad de animales» (v. 11).

En este breve texto hay también un argumento a minori ad maius
sin las particulas propias del hebreo ("> AN8) que lo hagan mas evidente.
También estd presente el punto de partida humano, consignado con ambi-
giiedad: la demostrada mezquindad de Jonds no le impide compasién. Des-
de ese punto de partida se afirma un aspecto del actuar divino en relacién
con los hombres. Y, por dltimo, a la falta de medida de la expresion ma-
teana puede compararse la incondicionada expresion del libro de Jonds res-
pecto de la misericordia divina con las multitudes, a las que no se caracte-
riza més que con una particularidad puramente negativa («no distinguen su
derecha de su izquierda») y que, por tanto, permite incluir a toda la huma-
nidad.

Por tanto, en Jonds, como en nuestro texto, la pregunta que subyace
se refiere a la imagen que tanto el ficticio Jonds como los oyentes de Jesus
y los lectores de ambos textos tenemos de Dios: ;es posible que pensemos
tan mal de é1? ;Es posible que sospechemos que Dios no tenga ni siquiera
la preocupacién que Jonds tuvo por su efimero arbolito o que los padres
comunes tienen por sus hijos o, al decir de Péguy, lo que a un «buen cris-
tiano» le corresponde?

Proponemos, entonces, que estas preguntas que parafrasean el texto
de Mt 7,11 apuntan a desbaratar las sospechas y dudas respecto de las in-
tenciones divinas que pueden anidar en el corazén de los oyentes del Ser-
moén del monte. Y nuevamente recurrimos a un aspecto de los recientes
estudios acerca de la metdfora: nos referimos a la relacién que se establece
entre el campo-fuente y el campo-meta y que es posible discernir en cada
procedimiento metafdrico.

% Solo una vez se afirma en el AT que Dios tiene piedad usando esta raiz (Ez
20,17: «Pero tuve una mirada de piedad para no exterminarlos, y no acabé con ellos
en el desierto»). Sin embargo, el autor de Jonas quiza recuerda mejor las repetidas
veces en las que en el mismo libro de Ezequiel se niega esa compasion: Ez 5,11;
7,4.9; 8,18; 9,5.10; 24,14. Ademas, la misma negacién aparece en Jr 13,14,
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6.2. Un campo-meta problematico

En efecto, el campo-fuente de las comparaciones de los vv. 9-11 es
presentado, como ya hemos visto, como absolutamente evidente. Asi, Je-
sus propone las relaciones entre padres e hijos no como algo abstracto, sino
apelando a la experiencia de sus oyentes (vv. 9-10: «;Acaso hay alguno
entre ustedes...?») y contando siempre con una respuesta claramente afir-
mativa.

El campo-meta, como también se ha dicho, es, para los oyentes, sin
duda menos conocido: el trascendente y misterioso mundo de las decisio-
nes divinas. En la consideracién tanto de oyentes como de lectores de todos
los tiempos, ese campo meta es, en virtud precisamente de su inaccesibili-
dad, muy pasible de ser invadido por la sospecha y las dudas: ;puede que-
rer Dios el bien de todos, incluso de los paganos, que apenas distinguen su
mano izquierda de la derecha? ;No tiene Dios incontables requisitos para
que alguien pueda pedirle algo con la confianza de recibirlo? ;No se escon-
de Dios, con demasiada frecuencia, de los que lo buscan? ;A qué alturas
morales y espirituales hay que llegar para animarse a golpear las puertas
del cielo?

El campo-meta es, en realidad, intensamente problemdtico: desde casi
la primera pagina de la Escritura, la sospecha abre una brecha entre Dios y
sus hijos que no existe entre los sencillos hombres que escuchan a Jests en
relacién con los suyos. Asi es como la serpiente seduce a Adan y Eva, tergi-
versando las consignas de YHWH vy atribuyéndole unas intenciones ajenas a
las que el mismo YHWH ha manifestado (Gn 3,1-5; cf. 2,16-17).

La sospecha o duda acerca de la intencién divina de otorgar sus do-
nes buenos al hombre caracteriza asi desde siempre las complejas rela-
ciones entre Dios y su creatura: el texto del Génesis es punto de partida
para que la pregunta sobre la disponibilidad y capacidad divina para pensar y
hacer el bien del hombre se vea sobrecargada, sea por la insistencia de los
autores sagrados en la lejanfa y santidad de Dios, sea por el furor del
Dios «hombre de guerra» en los combates de YHWH?!, sea por el repetido

3 El cantico de Moisés (Ex 15,1-18) recurre a una metafora para caracterizar al
Dios liberador: «vyHwH es un guerrero» (v. 3: 1?3!'15?3 W 7M7Y, o traduciendo de
modo literal: «yhwH es un hombre de guerra». La fuerza de la metafora reside en su
simplicidad y conviene a la euforia de la gesta victoriosa. La Biblia de Jerusalén?,
fuera de este caso, traduce esta expresion por «hombre(s] de guerra»: asi para
Magquir (Jos 17,1), los hombres de Israel (Jue 20,17), Goliat (1 Sam 17,33}, David (2
Sam 17,8) y los ejércitos de Gog (Ez 39,20). Estremece encontrar a yuwH en la com-
pania de tales «khombres de guerra». La Septuaginta cambia el signo de la desafo-
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fracaso de su pueblo amado, sea por el escepticismo y realismo de no po-
cos sabios, sea por el casi siempre mudo testimonio de los enemigos del
pueblo de Dios, sea por las quejas de los relegados por la eleccion divina.

6.3. Autoridad de Jesus

Jests sabe bien todo esto y por eso asombra y sorprende a través del
argumento centrado en el «cudnto mas» del v. 11. El quiere trasladar la cla-
ridad serena y cotidiana que emana de las comparaciones de los vv. 9-10 a
las problematicas relaciones entre Dios y los hombres. Mds todavia, sus
oyentes deberian asumir que esa claridad es ain mayor. Ni siquiera sefala
un limite: lo deja abierto. La referencia al «Padre que estd en los cielos»
nos da la medida, es decir, infinita.

Si los procedimientos metaféricos nos permiten, entre otros logros, ilu-
minar un aspecto de la realidad haciéndolo accesible a nuestro conocimiento,
aqui hay un ejemplo de ello. Sin embargo, no debe dejarse de lado una carac-
teristica de la eficacia del discurso de Jesus: €l recurre de alguna manera a la
experiencia comun, al sentido comun, y este recurso es parte de su capacidad
de conviccién, que llevard al auditorio (y a la comunidad creyente de Mt) a
convenir en el «asombro» y la «autoridad» (cf. 7,28-29) del Sefior.

Por otra parte es Jesus también quien bendice al Padre por haber «re-
velado a los pequefios» «estas cosas» (11,25-26). Su capacidad de convic-
cién y su autoridad provienen también, entonces, de su conciencia de ser el
unico revelador del Padre.

Por tanto, no basta tener en cuenta la precisa eleccion de Jesus de un
determinado campo-fuente para hablar de las realidades divinas. Como ya
hemos sefialado, hay que contar también, aun cuando se corra el riesgo de
perder seguridad en el andlisis, con las implicaciones que se siguen de la
entonacion del discurso o parte del mismo. Como hay que contar no solo
con la capacidad de conviccién de los argumentos utilizados, sino con la
autoridad con la que se expresan.

Senalemos finalmente que, en relacion a estos ultimos aspectos, hoy
percibimos a través del testimonio de los evangelios una referencia aparen-

rada metafora agregando un participio: k0ptog cuvtpipwv Torépovg («EL Sefor es un
Dios quebrantador de guerras»; la expresion se repite en el canto de Jdt 16,2). En
el hebreo, incluso redobla su fuerza en la medida en que el distico de estructura
quidstica (guerrero-vyHwH-yHwH-nombre) se completa con la referencia a su nombre:
tan esencial como su nombre es su condicidn de guerrero...
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temente circular: Jests convence desde el sentido comun, la gente se asom-
bra por su autoridad, Jests bendice porque los pequefios reciben la revela-
cién, €l es el tnico que puede darla. Desde aqui, nosotros percibimos el
elemento de «autoridad» de Jesus, aquel elemento que rompe la circulari-
dad en el foco de la metafora: solo quien tiene la autoridad de ser el tinico
revelador del Padre nos puede convencer al hablar del mundo divino pre-
sentdndonos como mds evidente lo que de por si no necesariamente lo es.

7. Conclusion

Mt 7,7-11 habla de la oracidn, sin ninguna duda, pero no solo, ni si-
quiera principalmente. Para entender las prioridades de esta pequefia parte
de la doctrina de Jesus habria que empezar por el final. Porque justamente
el dltimo versiculo, el v. 11, es el que, como un sol, ilumina los anchos
campos que se han abierto en las primeras sentencias.

Jests quiere hablarnos alli del Padre. Sin duda es su Padre, el «que
estd en los cielos», el mismo YHWH que tanto habla y del que tanto se habla
en la Ley y los Profetas. El Dios que estd mds alld de toda fantasia o ima-
gen humana, mas alld de la plena comprensiéon de quienes lo adoran, lo
sirven y también lo niegan.

Ese Padre, sin embargo, se parece mds a los hombres de lo que ellos
mismos sospechan. O, mejor dicho, tiene mas semejanzas con la sencilla
humanidad que no cree necesitar reconocimiento cada vez que, con gesto
simple, pone el pan en la mesa familiar.

El problema est4 en que a esos mismos hombres y mujeres, atentos a
la necesidad de sus hijos, no se les pase por la cabeza que haya un Dios que
participe de sus mismas preocupaciones cotidianas; que sea un Dios que es-
cucha, aunque siga siendo soberano; que no se esconde, aunque esté mas
alla de todo; que sale a abrir la puerta, aunque le sobren sirvientes y su man-
sién sea inexpugnable.

Era necesaria tal revelacion cuando va cayendo el sol en la tarde del
Sermén del monte: ;cdmo podrian los oyentes animarse a algo si tuvieran
que edificar una nueva fidelidad a Dios sobre las palabras de ese pobre ra-
bino campestre que parece hablarles solo de imposibles? Pero no: él ha
sido tan astuto como para evocar esas elementales bondades humanas, esas
en las que ellos ni se fijan, para convencerlos de las elementales bondades
divinas.

Si es asi, entonces €l habla de conductas realmente posibles. Posi-
bles no porque sean faciles o convenientes, sino porque son propias del

106 REVISTA BIBLICA  2013/1-2



JUAN CARLOS ROLDAN

Padre perfecto que espera hijos perfectos. Y de aqui posibles, porque el Pa-
dre perfecto al menos es tan innegablemente atento con sus hijos como
ellos lo son con los suyos.

El sol ya estd en lo més alto cuando Jests pronuncia «jcudnto mas!».
Su astucia es maxima porque ha acercado al Padre hasta comprenderlo des-
de la bondad humana para después alejarlo, pero solo en cuanto a esa mis-
ma capacidad bondadosa.

(Queda asf algin lugar para la sospecha? Ahora los oyentes son tras-
ladados de su lugar de dadores del pan al de hijos pequefios sentados a la
mesa: ;cabe en el nifio alguna duda acerca de las intenciones de la madre y
del padre? ; Puede pensar mal y atribuirles intenciones de perjuicio o dafio?
Hasta ese nivel de infantil confianza nos lleva Jesus: a sentarnos a la mesa
familiar de cada comunidad cristiana, después de una semana de jugar, re-
volcarnos, ensuciarnos y pelearnos, para tomar el pan bueno y el pescado
sabroso que el Padre sirve sin pretender mds que la alegria de que sus hijos
terminen pareciéndose a €l. Si eso pasa en nuestras familias, ;cudnto mas
en la de é1?

jCuénto més! jCudnto mas! Hay que repetirlo incansablemente. No
son muchas las oportunidades en que nos sentimos plenos, o cercanamente
a ello, por un gesto de solidaridad, de austeridad, de rectitud, de honesti-
dad, de fidelidad, de lucidez, de sinceridad. Cada una de esas experiencias
es una ventana para conocer y tocar al Padre: jcudnto mds serd el Padre que
nosotros en cada una de sus capacidades! El Padre se nos da a conocer tan-
to en la respuesta a nuestros golpes a su puerta como en aquellos dones que
€l mismo da: cada don suyo nos acerca a su perfeccion y nos habla de sus
perfecciones. No hay don suyo que escape a ello.

Todos ellos son pasibles del jcudnto mds! Todo cuanto pueda ser
contado como «dones buenos». Incluso nuestra capacidad de indulgencia,
débiles como somos. De paciencia, pobres como somos. De alegria, sufri-
dos como somos.

JUAN CARLOS ROLDAN
p_jcroldan@yahoo.com.ar
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RECENSIONES

HAYIN TAWIL / BERNARD SCHNEIDER, The Crown of Alepo: The Ministery
of the Oldest Hebrew Bible Codex. Philadelphia, The Jewish Publication
Society, 2010, 199 pp.

A través de los siglos, el Antiguo Testamento ha sido transmitido por
generaciones de estudiosos a través de la Masora, el cuerpo de tradicion
judia relacionada con la correcta lectura del texto de la Sagrada Escritura.
El llamado Cédice de Alepo representa la culminacion de este esfuerzo, y
por eso es considerado el texto con mayor autoridad. Fue completado
en 930 d. C. en Tiberfades por los escribas Shlomo ben Buya’a y Aharén ben
Asher, siendo el primero el responsable de la escritura del texto consondn-
tico y el segundo el de la vocalizacidn, acentuacion y marcas de canto.

En el campo de los estudios biblicos, a los especialistas de Antiguo
Testamento les es familiar el Cédice de Alepo, conocido como el testimo-
nio masorético mds antiguo y venerado. Incluso practicamente hasta el
descubrimiento de los manuscritos de Qumréin, a mediados del siglo XX,
era el testimonio mds antiguo conservado del texto hebreo del llamado An-
tiguo Testamento. Pero no todos conocen la trayectoria y los motivos de su
autoridad.

Este libro de Tawil y Schneider trae a la luz, en un lenguaje y trata-
miento de alta divulgacion, la historia, el contenido, la autoridad y el pre-
sente de esta joya, que actualmente se encuentra en el Santuario del Libro
del Museo de Jerusalén. En este sentido son de particular interés los capi-
tulos 2 y 3, que trazan un recorrido histérico bien documentado desde sus
origenes (cap. 2) hasta el siglo XX (cap. 3). Con muy pocas lagunas histo-
ricas, a lo largo del recorrido se puede constatar por qué este cddice tiene
tanta autoridad.

El capitulo 1 (pp. 3-14) presenta una breve introduccién histérica
acerca de la sinagoga de Alepo y su incendio a finales de 1947. En el capi-
tulo 2 (pp. 15-46) se traza una explicacion histdrica acerca de la forma «c6-
dice» y la corriente masorética, centrada especialmente en la ciudad de
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Tiberiades, en sus dos «mas importantes dinastias: las familias ben Asher y
ben Buya’a» (p. 22). En orden a apreciar la autoridad del Cddice, la prime-
ra cuestién que resolver es la autoridad y la fecha de composicién del es-
crito; la segunda es la relacion entre Maimoénides y el Cdodice; y la tercera
es saber si ben Asher y ben Buya’a eran karaitas o rabanitas.

El capitulo 3 (pp. 47-70) sigue los rastros del Cddice entre el siglo
Xl 'y el XX. Aqui nos encontramos con el contexto de la comunidad judia
de Alepo, la sinagoga y la veneracion del manuscrito, ya conocido como
«la Corona» (N3, crown). El capitulo 4 (pp. 71-100), siguiendo la linea del
capitulo 1, nos narra de manera muy amena, pero no menos documentada,
la suerte del manuscrito a partir de 1947.

En el capitulo 5 (pp. 101-126) volvemos al interés del biblista, ya
que se nos presenta de manera did4ctica la condicion actual del manuscrito
y las partes que han desaparecido, pero de las que se guarda esperanza de
poder continuar la tarea de ir encontrdndolas.

Finalmente, en el corto capitulo 6 (pp. 127-139), a modo de epilogo,
algunos datos acerca del futuro del Cédice y la copia (con su traduccién en
inglés) de la carta de agradecimiento de Ben-Zvi, cuando era presidente de
Israel, a Murad Faham por sus esfuerzos en salvar el Cédice.

El libro esté ilustrado con mapas y abundante nimero de fotografias
de la época, muchas de las cuales son inéditas, lo que ayuda méas a compo-
ner el contexto de la sinagoga de Alepo y los principales protagonistas del
dltimo periodo.

Escrito por un especialista de la altura de Hayim Tawil, autor de nu-
merosos articulos (recientemente recopilados en A. J. Berkovitz / S. W.
Halpern / A. Goldstein [eds.], Lexical Studies in the Bible and Ancient
Near Eastern Inscriptions: The Collected Essays of Hayim Tawil. New
York, Yeshiva University Press, 2012), pero también por Bernard Schnei-
der, un abogado en ejercicio muy interesado en la Biblia, encontramos a la
vez rigor cientifico junto a una forma amena de presentar la materia para el
publico no especialista. Se completa por eso el libro con un glosario muy
util para el que no estd tan familiarizado con estos temas (pp. 163-173),
una extensa bibliograffa, muy seria para completar el estudio con referen-
cias también a paginas web (pp. 175-185), y un indice de palabras que hacen
referencia a las ilustraciones, al glosario, tablas y las ilustraciones a color
(pp. 187-199).

Todo biblista tiene una idea de la existencia de este cddice, al menos
al tratar sobre critica textual del Antiguo Testamento. Pero son muy pocos
los que conocen la historia y trayectoria del mismo. Con este libro tendrdn
informacién seria y documentada que, mas alld de las curiosidades que
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despiertan los infortunios por los que pasé el Cédice, ayudara a conocerlo
mejor a la hora de valorar su utilizacién.

SANTIAGO ROSTOM MADERNA

SUSANNE SCcHOLZ, Sacred Witness: Rape in the Hebrew Biblie. Minneapo-
lis, Fortress Press, 2010, 279 pp.

Estamos ante un libro escrito por una especialista, pero teniendo
presente al gran publico. La autora toma uno de los crimenes de la huma-
nidad m4s atroces (la violacién) y pretende encontrar en varios pasajes del
Antiguo Testamento un testigo (muchas veces oculto) de esa aberracion.

Después del indice de contenidos (pp. VII-IX) y de reconocimientos
(pp. XI-XVI), se abre la obra con un capitulo introductorio en el que la au-
tora presenta una vision panordmica sobre estudios anteriores hechos por
especialistas feministas sobre la violaciéon y también sobre la interpreta-
ci6on feminista de los textos biblicos sobre violacion. Alli deja sentados sus
objetivos y el tipo de abordaje que asumird.

El capitulo I, «<Rompiendo el silencio: el legado de violacién por un
conocido» (pp. 27-51), presenta primero este tema en la sociedad actual
y después lo trata a prop6sito de la narracién de Dina en Gn 34, Amnén y
Tamar en 2 Sam 13, Abisag y David en 1 Re 1,1-4 y Susana en Dn 13. El
capitulo II, «Subyugada por género y clase: la violacién de mujeres escla-
vizadas» (pp. 53-82), comienza con la historia de mujeres esclavizadas en
Estados Unidos en el siglo X1x y presenta los relatos de Agar en Gn 16,1-
16;21,9-21; Bilha y Zilpa en Gn 29,31-30,24; Risp4, hija de Aia, en 2 Sam
3,6-11; concubinas de David en 2 Sam 15-19 y Abisag y Adonias en 1 Re
2,13-25. El capitulo 111, «Controlando esposas: fantasias de violacién ma-
trimonial» (pp. 83-103), trata primero la psicologia de la violacién matri-
monial y después los relatos de las hermanas-esposas en Gn 12; 20 y 26; la
descripcion poética de la relacion de Yahvé con Israel en Os 2; y 1a histo-
ria de Urfas, David y Betsabé en 2 Sam 11. El capitulo IV, «Regulacién de
la violacion: el caso de la Biblia y las leyes del antiguo Cercano Oriente»
(pp. 105-133), comienza con la presentacion del tema de la evolucién de
las leyes acerca de la violacion en Estados Unidos y presenta las leyes del
Deuteronomio en Dt 21,10-14 y 22,22-29, como también otros textos ex-
trabiblicos del antiguo Cercano Oriente de varias colecciones de leyes. El
capitulo V, «Violacién en grupo: en la cultura de la misoginia en la paz
y en la guerra» (pp. 135-155), trata primero el tema del problema de la
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violacidn en grupo en tiempos de guerra y sus raices en el rol de los sexos
en tiempos de paz, para luego presentar el estudio del relato de la concubina
del levita y el rapto de las mujeres benjaminitas en Jue 19-21. El capitulo
VI, «Perdiendo poder: la violacién de hombres como temor masculino y
realidad» (pp. 157-177), presenta los problemas alrededor de la violacién
varén-varén y mujer-varén, y presenta las narraciones del asesinato de
Eglén por Ehud en Jue 3,12-30, el intento de la mujer de Putifar con José
en Gn 39, el intento de violacidn de los dngeles huéspedes y las relaciones
de Lot con sus hijas en Gn 19, y la dominacion de Sans6n por Dalila en Jue
16,4-22. El capitulo VII, «Resistir la teologia de un violador: contra la poé-
tica de la violacidn en la literatura profética» (pp. 179-208), estudia la me-
tafora de la violacion en discursos contemporaneos y después los pasajes
biblicos en los que las ciudades y las naciones son presentadas como mu-
jeres humilladas o violadas por Dios o por ejércitos enemigos (Is 3,16-17;
13,16;47,2-3; Jr 13,22.26; Ez 16; 23; Nah 3,5-7; Lam 4,21), como también
dos pasajes en los que personas individuales describen la experiencia de
ser dominadas por la divinidad (Jr 20,7-18; Job 30,21). Termina el libro
con la conclusién (pp. 209-211), un indice de textos biblicos y de otros an-
tiguos (pp. 270-274) y otro indice de temas (pp. 275-279).

La autora, si bien estd muy documentada y maneja una amplia bi-
bliografia, sin embargo evita las discusiones pasandolas por encima, y en
general se apoya en lecturas no muy aceptadas por la mayoria de los exe-
getas a través de criterios de plausibilidad. Incluso cuando hay una lectura
dudosa del texto hebreo (por ejemplo alguna en que la BHS llame la aten-
cién como un duplicado, como en Jue 3,22b) o una acepcién no comin de
algtin término no muy usado (como en la interpretacion del hapax legome-
non W72, que la autora lo hace derivar de W12 (p. 162), o el selectivo uso
de tradiciones manuscritas (como en la narracién de Susana, que argumen-
ta con la version samaritana [p. 45]), alli encontraremos su opcion.

Su primer desafio es acercar una categoria actual como la violacién
(con tantos matices que ni siquiera se encontraria hace unos afios en nues-
tras lenguas modernas) a los textos antiguos. Para eso, més que en termino-
logia se apoyara en ideas, contextos repristinados de forma hipotética y,
sobre todo, en sospechas en la lectura del texto biblico.

La hermenéutica de la sospecha es muy utilizada no solo en la lectu-
ra feminista, la que la autora aborda en este libro, sino también en la lec-
tura contextual en general. Por ejemplo en aquellos que estudian la historia
de las précticas religiosas en el Antiguo Testamento o la historia de la pre-
sencia del pueblo de Israel y sus tradiciones en el Cercano Oriente antiguo,
etc. Es siempre un método abierto a muchas relaciones, cuyo éxito con-
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siste en la coherencia, la plausibilidad y el estudio serio de los textos. A veces
la sensacion que da la lectura de producciones de este estilo es la de arbitrarie-
dad, sesgamiento de los argumentos y poca seriedad. Pero en realidad eso pro-
viene del material que se analiza, es decir, de esos hapax legomena, crux inter-
pretum o pasajes abiertos (como la narracion de la mujer de Putifar, p. 169) que
de por si son ambiguos. Esos son los pasajes elegidos por la autora. Su lectura
es sugestiva, aunque puede ser acusada de parcial.

El hecho de iniciar cada capitulo con una historia actual ilustrativa
del titulo elegido ya ubica al lector en una perspectiva hermenéutica deter-
minada, lo que ayuda a seguir los pasos de la autora. Ella misma reconoce
que los pasajes biblicos elegidos pueden ser objeto de otras lecturas (p. 24).
Scholz rechaza lo que llama una epistemologia cientifico-empirista o em-
pirista-positivista, que (ella cree) estd detrds de muchos estudios histérico-
criticos modernos de la Biblia. Por eso promueve un modo de interpretacion
biblica que sea perspectivista, particular y sociopoliticamente situado, nunca
objetivo, universal y neutral (p. 22).

Pero algunos trazos de este positivismo se pueden verificar en su tra-
bajo, y Scholz los considera estratégicos, con dos objetivos: hacerse escu-
char y contribuir a que desaparezcan las violaciones. En esta ambigiliedad
metodoldgica es donde se pueden poner reparos, como en el tratamiento
que hace de Os 2,4-25. Allf no solo no tiene en cuenta el contexto de la
imagen matrimonial, sino tampoco otras lecturas de tinte mds histérico
(pp- 93ss). Una cierta falta de rigurosidad en la argumentacion hace caer a
la autora en razonamientos circulares, como el de la p. 96, cuando, anali-
zando el término 7102 en piel en Ex 22,15(16), empieza con una conjetura
(muy discutida), pasa a otra en Jue 14,15 y de ahi deduce que lo mismo se
da en Oseas. Lo mismo se puede decir del estudio que hace de ciertos tér-
minos hebreos en los que adolece de un tratamiento méds contextual.

De todos modos, sus miradas profundas sobre detalles a menudo pa-
sados por alto por los exegetas son sugestivas. Las soluciones no siempre
son satisfactorias desde el punto de vista metodolégico, pero son importan-
tes las preguntas que se despiertan desde esa perspectiva. Hay una critica
no solo a la aberracion de la violacion, sino también a muchos abordajes
tradicionales de los textos que oscurecen atin mds este aspecto de violen-
cia. La lectura es 4gil y llevadera, y eso ayuda mds a dejarse preguntar por
los textos analizados.

SANTIAGO ROSTOM MADERNA
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N. GATTI, Perché il «piccolo» divini «fratello». La pedagogia del dialogo
nel cap. 18 di Matteo [tesi Gregoriana]. Roma, Pontificia Universita Gre-
goriana, 2007, 396 pp.

La pragmalingiiistica, aplicada especialmente a textos del NT, y en
particular a los evangelios, se fue constituyendo en una perspectiva fre-
cuente para la investigacioén biblica reciente de la Pontificia Universidad
Gregoriana de Roma. El trabajo de Nicoletta Gatti, una religiosa con sélida
formacion biblica y experiencia pastoral y docente en Ghana, se inscribe
en esta corriente, aunque su andlisis combina esta perspectiva con el andli-
sis retérico del texto biblico y con el uso de otros recursos vinculados a los
métodos de tipo histérico-critico.

El pasaje estudiado es el capitulo 18 del primer evangelio, un texto
conocido como «discurso a la comunidad», el cual presenta varias cuestio-
nes irresueltas en su interpretacion, comenzando con la fijacién de los 1imi-
tes de la unidad de analisis y siguiendo por otros detalles referidos al con-
tenido del mismo. La autora hace notar la importancia de la investigacion
del texto en su conjunto, dado que, en la exégesis contemporanea, se ha es-
tudiado mucho en forma fragmentada y solo unos pocos trabajos estin de-
dicados al capitulo completo.

El esquema que sigue la presentacion de los resultados de esta inves-
tigacion es convencional para este tipo de trabajos, sobre todo aquellos vin-
culados a la lingiifstica: un primer momento donde se fijan las coordenadas
metodoldgicas a seguir; un segundo momento, mucho mds extenso, en el cual
se analiza desde la retdrica y otras herramientas cada segmento del texto,
seglin una opcién hermenéutica predefinida; finalmente, un momento de
tipo teoldgico, donde se ofrecen los resultados de la investigacion. Después
del cierre teoldgico se completa la obra con un apéndice, que propone al-
gunos textos en griego, los indices de rigor y una voluminosa y cuidada
bibliografia sobre el argumento.

Atendiendo al desarrollo de la disertacion, el capitulo primero esté
dedicado a la fijacion de las coordenadas metodoldgicas. Abordar un texto
desde la perspectiva pragmética no es seguir un método mds de andlisis,
sino optar por una perspectiva de abordaje del conjunto del texto, aclara
desde el comienzo la autora (p. 26). Esto significa que dicha perspectiva no
constituye un momento de la investigacion, sino el horizonte unificador de
todo el recorrido. Enseguida la estudiosa italiana describe con sencillez y
profundidad lo que se refiere a la carga comunicativo-dialégica que contie-
nen los textos biblicos. Dios, a través del texto, entra en didlogo con el lec-
tor, haciendo de esta manera que su Palabra despliegue todo su potencial de
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sentido. En otras palabras, el sentido de un texto nace del didlogo entre el
texto mismo y su lector. Incluso el mismo texto va preparando a su poten-
cial lector, abriendo de esta manera la posibilidad cierta de la comunica-
cién. Es muy interesante y fecunda la relectura que hace la investigadora
italiana de algunos textos de V. Fusco, tratando de aplicar al resto de los
textos evangélicos las intuiciones sobre las pardbolas evangélicas del pres-
tigioso y ya extinto exegeta de la Italia meridional.

Después de repasar algunos autores representativos en la filosofia
del lenguaje y del didlogo (Grice, Weinrich, Vanderveken, Vernant), la au-
tora ensaya una propuesta de género literario para el capitulo 18. Sostiene
que, con un trasfondo sapiencial, mas que un discurso tedrico o doctrinal
sobre la Iglesia, el texto es un «didlogo didéctico», que involucra a los dis-
cipulos en un aprendizaje de la vida comunitaria. Esta hipdtesis se proyec-
ta sobre todo el primer evangelio, el cual viene considerado como una obra
didactica que utiliza el didlogo como herramienta fundamental en la for-
macion del discipulo.

El capitulo segundo estd dedicado a observar las diferentes variantes
que se han propuesto ultimamente para la estructuracion del capitulo 18 de
Mateo. Se enumeran varios modelos, fundamentados en criterios especifi-
cos (temético, literario, narrativo). Luego se presenta la opinién de la auto-
ra, quien sostiene una estructuracion sobre la base de criterios vinculados
con el proceso comunicacional del texto. En sintesis, la hip6tesis operativa
de la obra es plantear dos secuencias paralelas (vv. 1-10 y 21-35), que fun-
cionan a modo de inclusién y hacen de marco de una secuencia central,
compuesta en dos pasos o segmentos (vv. 12-14 y 15-20), donde se pro-
pone el mensaje principal del texto: el camino que va de la pequefiez a la
fraternidad.

La segunda parte de la disertacion, que va desde el capitulo tercero
hasta el capitulo quinto, estd dedicada al estudio de cada una de estas se-
cuencias. En el anélisis exegético se dedica un primero momento a una ob-
servacion atenta de la estructura retdrica de las pequefias unidades, subdi-
visiones de cada secuencia. Luego se confirman los resultados del estudio
retérico de las frases con un estudio de tipo sintactico. Cada segmento vie-
ne considerado finalmente desde el punto de vista semantico.

El capitulo tercero estudia los primeros diez versiculos del texto, los
cuales vienen calificados como un didlogo sobre la verdadera grandeza del
discipulo. El nifio es modelo de un itinerario personal de conversion. También
se subraya la importancia de acoger al mds pequeiio, de no escandalizarlo, lo
cual serfa sinénimo de sacarlo del camino del discipulado, y, finalmente, el va-
lor de la pequefiez para vivir una auténtica relacién con Dios. La escatologia
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se concibe, en opinién de N. Gatti, como una relacion. La relacién con los
pequefios no solo determina el juicio final (cf. Mt 25,31-46), sino también
la relacién original y constitutiva de la identidad del discipulo, esto es, el
vinculo con Dios Padre (p. 133).

En el capitulo cuarto se analiza en detalle el nuicleo del texto, segtin
el esquema propuesto por la autora (vv. 12-20), y la clave de lectura con-
siste en visualizar el didlogo sobre la actitud que corresponde asumir al
cristiano frente a aquel que se aleja y se pierde. Se acentia sobre todo la
responsabilidad que pesa sobre el discipulo, quien viene considerado como
un hermano que no se puede desentender de quien se ha alejado. De esta
manera, desde la pequefiez como valor fundamental se pasa a considerar la
fraternidad como vinculo decisivo en la vida de una comunidad. Aqui el
lenguaje parabdlico juega un papel clave, y se transforma en un instrumen-
to alternativo que resulta funcional para la estrategia comunicativa.

La tercera secuencia (vv. 21-35) es estudiada en el capitulo quinto,
siempre desde la clave del didlogo, ahora aplicado al tema del perdon,
un perdon que no tiene que ser asumido desde especulaciones humanas. El
perddn tiene que ser una caracteristica del discipulo, quien de esta manera
pone de manifiesto su vinculo con Dios Padre misericordioso. El perdon
es una de las manifestaciones mas altas de la fraternidad, fundada en la
paternidad de Dios. La fraternidad, de esta manera, alcanza su maxima
expresion.

Ademais de la seriedad y minuciosidad del anélisis, quiero destacar
la claridad de la autora para poner de manifiesto que la variacién en el tipo
de lenguaje utilizado (ensefianzas, preguntas, pardbolas) enriquece el pro-
ceso comunicacional que propone el texto en su conjunto.

Finalmente, en el capitulo sexto se ofrecen los resultados teologicos
de la investigacion. A una breve integracion final del texto siguen algunas
reflexiones teoldgicas que se desprenden del recorrido exegético realizado.
Sobresale el tratamiento que la autora realiza de la paternidad de Dios y su
lugar en la obra mateana. Indica con claridad la distincion entre «el Padre
de ustedes» y «mi Padre», sefialando que esta primera férmula aparece ya
desde el comienzo del Sermén de la montafia, marcando una conexién par-
ticular entre el discipulo con el Padre del cielo (cf. 5,16.45.48). Segtin el
primer evangelio, la paternidad de Dios es parte esencial del discipulado,
ofreciendo la verdadera base para una vida comunitaria que testimonie la
presencia de Dios en el mundo.

Todavia el lector de la obra se encuentra con un pequefio apartado, a
modo de sintesis final, donde la autora trata de resumir, con la mayor bre-
vedad y claridad posible, sus aportes a la continuidad del trabajo exegético
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y teoldgico. En el nivel metodolégico se destaca la actualizacion del senti-
do del texto a partir de la lectura en clave comunicativa, sostenido por una
observacion cuidadosa del texto a partir del andlisis retdrico. La dptica ar-
gumentativo-dialégica permite al lector hacer experiencia del texto, subra-
yando el hacer, el actuar, como precondicion para la comprension del mis-
mo, y permitiendo que el movimiento «desestabilizacion-reubicacion»
abran al lector y lo introduzcan en la novedad permanente del pasaje. En el
nivel exegético-teoldgico, la autora entiende que su propuesta sobre el gé-
nero literario de Mt 18 permite revalorizar la dimensién pedagdgica del
primer evangelio. Luego, la focalizacion del capitulo en la presentacion de
la figura de Dios como Padre ofrece la oportunidad de redescubrir la pers-
pectiva propiamente teolégica del primer evangelio y su radicacion en el
judaismo.

Considero que el trabajo de N. Gatti es valioso, por el texto que
aborda y por su interés en favorecer un encuentro permanente entre la Pa-
labra de Dios y la realidad concreta de nuestro tiempo. También es intere-
sante por su organizacion del material y sus aportes especificos en algunos
puntos de la interpretacion del discurso a la comunidad. Una caracteristica
interesante, propia del modo de proceder de la autora, es relacionar cons-
tantemente los textos estudiados con el resto del primer evangelio, dando
asf una apoyatura global a sus intuiciones.

La propuesta teoldgica que se deriva de su estudio en clave comuni-
cativa es sencilla, pero vigorosa, y tiende puentes para el quehacer pastoral
y la lectura fructuosa de la Palabra de Dios en las comunidades cristianas.
También abre espacios para el didlogo interreligioso y para la interpreta-
cion de la fe cristiana en ambitos donde los creyentes son minoria, mos-
trando codmo el itinerario que va de la «pequefiez» a la «fraternidad» es el
camino que estd llamado a recorrer el discipulo de Jesus y la Iglesia en su
conjunto.

A mi entender, el esfuerzo de releer un texto extenso hace que, por
momentos, el estudio de algin tema especialmente complejo no alcance la
profundidad requerida. De todas maneras, el trabajo es realmente un apor-
te mas que significativo en el estudio de este capitulo del primer evangelio,
sobre todo por ser de las pocas obras dedicadas recientemente a la observa-
cién complexiva del mismo.

ANGEL José MaciN
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