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1

¢HASTA QUE PUNTO ES FIDEDIGNA
LA TRADICION DE LAS PALABRAS DE JESUS?

En este primer capitulo vamos a hablar del problema del
Jesus histéricol. Nos concentraremos sobre la cuestion decisiva
para nuestro propésito, a saber, si nuestras fuentes son suficien-
tes para que podamos recoger con alguna probabilidad las ideas
fundamentales de la predicacion de Jesids, o si esta esperanza es
utdpica desde un principio.

Se presentan dos grandes dificultades. En primer lugar, mien-
tras que poseemos documentos escritos originalmente por Pablo,
no ha llegado hasta nosotros ni una sola linea escrita por mano
de Jesis. Habian pasado mas de treinta afios desde su muerte,
cuando alguien comenzd a consignar por escrito, en secuencia
ordenada, lo que Jestis habia dicho. Y entretanto, desde hacia
mucho tiempo, las palabras de Jesus se habian ido traduciendo
al griego. Era inevitable que, durante este largo periodo de tras-
mision oral, la tradicién hubiera sufrido alteraciones. Una com-
paracion de las dos versiones, pongamos por caso, del padre-
nuestro o de las bienaventuranzas, tal como aparecen en Mateo
y en Lucas, nos da alguna idea de este proceso, aunque al mismo
tiempo nos advierte de que no debemos sobrestimarlo.

1. El nombre de Jesus, en Judea, se pronunciaba Jesua‘, como sabemos
por las inscripciones osarias de las cercanias de Jerusalén. (Pueden verse
pruebas en W. FOERSTER, *InooUs, en ThW III, 1958, 284-295; un grafito des-
cubierto por mi en el muro sur de la piscina meridional de Betesda,y que ahora
est4 cubierto, reza también [j/su‘. Véase mi obra The rediscovery of Bethesda,
New Testament Archaecology Monograph n.° I, Louisville, Ky., 1966, 31
nota 107, ilustr., 32). La forma Jesu, que se utiliza predominantemente en el
Talmud (véanse ejemplos en H. L. STRACK, Jesus, die Haeretiker und die
Christen nach den dltesten jidischen Angaben, Leipzig 1910, passim) dificil-
mente es una forma truncada deliberadamente por motivos anticristianos.
Miés bien, se trata «casi seguramente» (D. FLUSSER, Jesus, 13) de la pronun-
ciacidon galilea del nombre; el «comerse» el ‘ajin era una caracteristica tipica
del dialecto galileo (BILLERBECK I 156 ss).



Hay otra segunda circunstancia que hace mas urgente ain el
problema de descubrir hasta qué punto el mensaje de Jesus se
nos ha trasmitido de una manera digna de confianza: no sdlo
hemos de contar con el hecho de que las palabras de Jests sufrie-
ran alteraciones hasta el momento en que fueron depositadas
por escrito, sino que hay que tener en cuenta, ademads, la posi-
bilidad de que se produjeran adiciones, de que se formaran nue-
vas palabras. Las siete cartas de Cristo a las siete iglesias de Asia
Menor (Ap 2-3) y otras palabras del Sefior exaltado, trasmitidas
en primera persona (p. ej. Ap 1, 17-20; 16, 15; 22, 12 ss), nos per-
miten sacar la conclusion de que muy pronto los profetas cris-
tianos se dirigieron a las comunidades con palabras de aliento,
exhortacion, censura y promesa, utilizando para ello el nombre
de Cristo en primera persona. Las palabras proféticas de esta
indole penetraron en la tradicion acerca de Jesis y se mezclaron
con las palabras que él habia pronunciado durante su vida. Los
discursos de Jesus en el evangelio de Juan ofrecen un ejemplo
de este proceso: en gran parte, son homilias sobre palabras de
Jesus, pero homilias redactadas en primera persona.

Teniendo en cuenta estos factores de incertidumbre, el camino
que desde hace tiempo se ha venido recorriendo para responder
a la cuestion de la autenticidad, es el método comparativo. Su
principal instrumento es lo que, en religién comparada, se {lama
el criterion of dissimilarity («criterio de desemejanzaw) 2. Este
criterio encuentra la tradicién mds antigua alld donde una de-
claracion o un tema no puede derivarse ni del judaismo ni de la
iglesia primitiva. Como ejemplo de desemejanza entre Jests y
el judaismo de su tiempo tendriamos el mensaje en el que Jesus
anuncia el amor de Dios hacia los pecadores. Este amor resultaba
tan escandaloso para la mayoria de los contemporaneos de Je-
sus, que no puede explicarse como inspirado por el pensamiento
del mundo circundante. Por otro lado, no podemos afirmar que
se deriven de la iglesia primitiva unas palabras de Jesus que ex-
presan, pongamos por caso, una esperanza que no se cumplié 3,
En tales casos, este criterio debe considerarse como prueba de
que los dichos de Jesus proceden del periodo antes de pascua.
Podemos decir que este criterio ha tenido general aceptacion.
Y nosotros vamos a tenerlo siempre en cuenta. Pero tiene un
punto débil: la comparacién que hace de las palabras de Jesus
con las ideas religiosas del judaismo palestinense y de la iglesia

2. N. PerrIN, Rediscovering, 39-43.
3. Véase infra, pp. 167 ss.



primitiva se basa unilateralmente en el principio de la origina-
lidad. Y, en consecuencia, abarca sélo en parte las palabras de
Jests que deben considerarse como primitivas. Todos los casos
en los que Jesus recoge material ya existente, ya sean ideas apo-
calipticas o proverbios del judaismo tardio o expresiones corrien-
tes en el medio ambiente en que vivia Jesus: todo eso se escapa
a través de la red. Y también se escapan los casos en que la igle-
sia primitiva trasmitié inmutablemente palabras de Jestlis, como
la invocacién de ’abba con que Jesis se dirigia a Dios. Hay que
afirmar sin rodeos que la manera en que hoy dia se utiliza el
«criterio de desemejanza» como una especie de shibboleth o
«santo y sefia», contiene una grave fuente de error. Mengua y
deforma el hecho histérico, porque desatiende una realidad: la
continuidad entre Jesus y el judaismo.

Por eso, serd muy importante que, ademas del método com-
parativo, tengamos otra ayuda para investigar la tradicion pre-
pascual. Y esta ayuda sera un examen del lenguaje y del estilo.
Las tres secciones del capitulo primero estarin consagradas a
estudiar dicha ayuda, que hasta ahora se habia visto descuidada
ampliamente.

§ 1. LA BASE ARAMAICA DE LOS «LOGIA» DE JESUS
EN LOS SINOPTICOS

A la bibliografia mencionada al principio de cada seccién, aludiremos en las
notas con una flecha —.

G. DALMAN, Grammatik2; m., Worte Jesu2; J. WELLHAUSEN, Einleitung in
die drei ersten Evangelien, Berlin 1905, 21911, 7-32; G. DaiMan, Jesus-Jes-
chua; C. V. BURNEY, The poetry of Our Lord, Oxford 1925; P. JoUon, L’evan-
gile de notre-Seigneur Jésu-Christ, en Verbum salutis 5, Paris 1930; C. C.
TorRrEY, The Four Gospels, London 1933; M. BLACK, An aramaic approach
to the Gospels and Acts, Oxford 1946, 31967.

Las palabras de Jesus, transmitidas por los evangelios sindp-
ticos, se hallan vestidas del ropaje de la koiné griega con ciertas
caracteristicas semiticas. Aunque en el Ambito helenistico este co-
lorido semitico debid de considerarse poco elegante y necesitado
de correccion, vemos que, en general, la tradicion fue muy reser-
vada en cuanto a dar a las palabras de Jests un estilo griego mas
pronunciado. Esta reserva, que nacia del respeto hacia el Kyrios,
resalta con especial claridad en Lucas, en quien los ldgia semi-
tizantes destacan sorprendentemente sobre el marco helenizado.



El idioma que constituye la base de las palabras de Jesus,
debemos designarlo como perteneciente a la rama occidental de
la familia lingiiistica aramea !, Desde que G. Dalman nos pro-
porciond la prueba basica de ello (1898)2, y con su gramatica
del arameo judeo-palestinense 8 asi como con su diccionario ma-
nual  creé unos instrumentos de trabajo hasta ahora inigualados,
han aportado principalmente J. Wellhausen 3, P. Joiion® y M.
Black 7 un material confirmativo tan rico, principalmente en
cuanto a observaciones sinticticas, que ya no puede haber duda
sobre la rectitud de esta apreciacion.

Concretando mas, habria que decir que la lengua madre de
Jests fue una variedad galilea del arameo occidental, debido a
que las analogias lingiiisticas mas cercanas con las palabras de
Jesus las encontramos en los fragmentos arameos populares del
Talmud y de los Midrashim palestinenses, que son oriundos de
Galilea 8. Aunque su fijacién por escrito no tuvo lugar hasta los
tiempos del siglo 1v al siglo vi d.C., sin embargo toda la proba-
bilidad habla en favor de que, ya en los dias de Jesus, el arameo
galilaico hablado en la vida cotidiana se diferenciaba del arameo
(judeo) de Palestina meridional por la pronunciacién ®, las di-
vergencias lexicograficas 1°, las deficiencias gramaticales 11, y por
haber experimentado menos la infiuencia del lenguaje culto de
las escuelas rabinicas 12. El pasaje de Mt 26, 73 presupone que a
un galileo se le podia reconocer en Jerusalén por su dialecto.

1. En tiempo de Jesis, el arameo occidental constaba esencialmente de
los dialectos arameos que se hablaban y escribian en Palestina.

2. Die Worte Jesu mit Beriicksichtigung des nachkanonischen jidischen
Schriftums und der aramdischen Sprache erortet 1, Leipzig 1898.

3. Grammatik des jiidisch-paldstinischen Aramdisch, Leipzig 1894, 21905 =
Darmstadt 1960.

4. Aramdisch-neuhebrdisches Handwirterbuch zu Targum, Talmund und
Midrasch, Leipzig 1897-1901, 3Gottingen 1938 = Hildesheim 1967.

5. —J. WELLHAUSEN.

6. Ademds de una serie de articulos, véase especialmente la traduccién
y comentario de los evangelios—Jotion.

7. —M. BLack.

8. Ediciones criticas de los textos las hicieron G. DALMAN, Aramdische
Dialektproben, Leipzig 1896, 21927 = Darmstadt 1960, como apéndice a la
reimpresion de la Grammatik?; H. ODEBERG, The aramaic Portions of Bereshit
Rabba with Grammar of Galilaean Aramaic, 1unds Universitets Arsskrift
N. F. Avd. 1, 36, 4. Lund - Leipzig 1939.

9. Principalmente, pero no de manera exclusiva, por una pronunciacién
indiferenciada de las guturales (b. ‘Er. 53v Bar.); véase DALMAN, Grammatik2,
52-106 y passim. Un ejemplo puede verse supra, p. 13, nota 1.

10. Véanse las listas en G. DALMAN, Grammatik2, 44-51.

11. Véase la nota 13.

12. G. DaLMmaN, Worte Jesu2, 371,



El arameo original se ha conservado en los siguientes ejemplos
de I6gia de Jesus: la orden de TaMB& koUu(Mc 5, 41) 18, el légion
de Mt 5, 17b en tradicion rabinica 4, y la exclamacion de Jestis
en la cruz fA fAL Aepd coPayfavi (Mt 27, 46 par.; Mc 15, 34) 15,
asi como palabras que Jestis utilizé aisladamente 18, Todavia no
se ha hecho una lista completa de este vocabulario. Por este mo-
tivo lIo hemos recogido mas abajo (aunque hemos prescindido de
los nombres arameos de lugar V7, de los nombres de personas 8,
de las denominaciones de origen!® y de grupo ?°, que aparecen
en los ldgia de Jests, porque de ellos no se puede sacar una con-
clusion clara acerca de la lengua propia de Jesis). Veamos las
palabras arameas que aparecen en labios de Jesus:

13. Puesto que se dirtge la palabra a una muchacha, habria que esperar
la forma xoUu1, terminada en —1 (como atestiguan A DO pm vg), que es
la forma femenina del imperativo. La falta de esta terminacién se explica ge-
neralmente por influencia del siriaco. Pero no es posible exphicarla asi, porque
no hay prueba de que haya tal influencia del siriaco en la forma femenina del
imperativo del arameo galilaico. Lejos de eso, la forma femenina del impera-
tivo en —: 0 en —n era una costumbre fija en el arameo gahilaico. En reali-
dad, la forma kouy, de Mc 35, 41, es un caso de utilizacidn de la forma mascu-
hna con sentido femenino. La preferencia popular hacia el masculino como
genus potius era una caracteristica idiomatica que estaba en uso en Galilea.
Véase, especialmente en cuanto al imperativo fememino singular: sib, Midr
Lam. sobre 1, 16, forma que se utiliza en lugar de sib: (Targ. 2 Re 4, 36 sabi);
otros dos ejemplos se hallan en G. DALMAN, Grammatik?, 275 § 62, 2

14. b. Sab. 116b (vease més adelante, p. 106).

15. Mateo (AAl AAL Asp& coPoyBavt), evidentemente, utiliza un texto
mixto: la invocacion se hace en hebreo, y la pregunta en arameo. En cambio,
en Marcos (8Awi Aol Aaud caPay8évt), toda la frase esta en arameo. El mal-
entendido acerca de Elias (Mc 15, 35 par.; Mt 27, 47), que presupone un ’eli,
sugtere la 1dea de que Mateo nos ofrece la tradicion mds antigua. Sin embargo,
se presta a confusiones el afirmar que Mateo es un texto compuesto, ya que el
hebreo ’el habia sido tomado en préstamo por el arameo, como vemos por el
texto del Targum sobre el Sal 22, 1: ’elr *elt metul ma sebaqtam (ed. princeps,
Venecia 1517) Asi, pues, el clamor de Jesuds en la cruz, segin lo refiere Mt 27,
46, debe considerarse totalmente como palabras de Jests trasmitidas en
arameo.

16. A proposito de éppad& (Mc 7, 34), véase mas adelante la nota 51.

17. Bnfocud& Mt 11, 21 par.; Lc 10, 13; KapapvaoUp Mt 11, 23 par.;
Lc 10, 15.

18. Zaxyoios Le 19, 5; M&pba 10, 41.

19. ToAiAaios Le 13, 2; ’louSaios Jn 4, 22; 18, 36, Zauapitns Mt 10, 5.

20. Zaddoukaios Mt 16, 6.11 s; Qapioaios Mc 8, 15 etc.



’abba1 ‘ana 22 ’ata 23

bar 24 be‘el 25 de 26

*ella 27 gehinnam 28 Jesaph29
kepha 30 la 31 lema 32
mahar 33 mamona 34 ’orajeta 35
pasha 36 pehat 37 qam 38
rabbi 39 regis 40 reqa 4!
sabbeta 42 sata 43 satana 44
Sebaqg 45 talita 46

21. Mc 14, 36; véase mas adelante, p. 80

22. b. Sab. 116b.

23. b. Sab. 116b.

24, Mt 16, 17; el plural bene Mc 3, 17 (véase mds adelante, nota 40).

25. Mt 10, 25; 12, 27 par.; Lc 11, 19.

26. b. Sab 116b.

27. b. Sab 116b. En cuanto a la critica textual, véase mds adelante,
p. 105, nota 49.

28. Mc 9, 43.4547; Mt 5, 22.29 s; 10, 28; 18, 9; 23, 15.33; Lc 12, 5.
El que yéevve es una palabra aramea, se sigue de la terminacion —a, que nos
remite a la pronunciacion aramea gehinnam; la supresion de la terminacion
-m, en griego, tiene su paralelo en Marjam | Mapia (véase G. DALMAN, Gra-
mmatik2, 183 s).

29. b. Sab. 116b.

30. Jn 1, 43.
31. b. Sab. 116b.
32. Mt 27, 46.

33. En la cuarta peticién del padrenuestro, segin JERONIMO, Comentario
a san Mateo, a proposito de Mt 6, 11 (véase mas adelante, p. 234 s.).

34, Mt 6,24; Lc 16, 9.11.13: papwvds es la adaptacion griega del estado
enfatico arameo, que termina en -a.

35. b. Sab 116b.

36. Mc 14, 14 par.; Mt 26, 2; Lc 22, 8. 15. wéoya es trascripcion del
arameo pasha; por el contrario, la voz hebrea pdsah es trascrita siempre:
oboex [paoey [péoe (J. JEREMIAS, Abendmahlsworte4, 9, nota 1).

37. b. Sab 116b.

38. Mc 5, 41.

39. Mt 23, 7 s, véase G. DALMAN, Grammatik2, 147 nota 4; 1., Worte
Jesu2, 276; J. JEREMIAS, Abba, 44 s.

40. Mc 3, 17. Boavnpyés es probablemente una trascripcion de bene
rgis, «hijos del ruido», con alef prostheticum, oscurecimiento del sheva movil
que hay en la primera silaba y metatesis de la liquida para evitar el hiato e-a.

41. Mt 5, 22; véase J. JEREMIAS, pox&, en ThW VI, 1959, 973-976.

42. Mc 3, 4; Mt 12, 5.11 s. La curiosa utilizacion del plural 7& o&Ppara,
en estos lugares, para designar un solo sabado, no tiene nada que ver con el
plural griego para designar nombres de fiestas (asi, Blass-Debrunner § 141, 3),
sino que se expl ca por la lengua aramea: el estado enfatico singular sabbeta
fue considerado.erréoneamente como forma plural.

43. Mt 13, 33 par. Lc 13, 21 (véase G. DALMAN, Grammatik2, 201, nota 1).

44. Mc 3, 23.26; 8, 33; Mt 12, 26; 16, 23; Lc 10, 18; 11, 18; 13, 16; 22,
31. Acerca de la terminacion -&s, véase anteriormente la nota 34,

45. Mc 15, 34 par.; Mt 27, 46.

46. Mc 5, 41.



Ademas de las frases y palabras conservadas en el lenguaje
origimal, hay muchos pasajes que nos revelan un texto arameo
subyacente. Entre ellos se cuentan expresiones que son 1dioma-
ticas en arameo, pero que resultan extrafias tanto al hebreo como
al griego (aramaismos) 4’ Tenemos tambien errores de traduccién
que aparecen cuando retrotraducimos al arameo % Estan, fi-
nalmente, las variantes de tradicién que surgieron en el espacio
de lengua aramea %°

S1 investigamos en otra direccion y tratamos de examinar las
palabras hebreas que se nos han transmitido como procedentes
de labios de Jesus, los resultados son minimos Pues no podremos
mclur en la hsta a las palabras &unfjv y f)Al, ya que ambas palabras
fueron tomadas del arameo %° Se discute s1 éppadd (Mc 7, 34) es
un vocablo arameo o hebreo ®', kopB&v (Mc 7, 11) si que es he-

47 FEjemplos la utihizacion, extrafa tanto para el griego como para el
hebreo, de la palabra dpeiAnua, que significa una deuda monetaria, para de-
signar la «culpa», el «pecado», en el padrenuestro (Mt 6, 12), esta indicando-
nos que el termino arameo subyacente es sioba, que se utiliza siempre en sen-
tido religioso (vg, ) Hag 77d 40 ss, ed princeps Venecia 1523, frecuente-
mente en el Targum) La utilhizacion de €is/év como multiphicativo de nu-
meros cardinales (Mc 4, 8 &is TplokovTta kai éEnkovra kal év EkaTov, vease
v 20) se explica por la funcion correspondiente del arameo had (vease Dan
3, 19) Por el contrario, la afirmacion, repetida constantemente desde E  NEs-
tle, Zum neutestamentlichen Griechmsch ZNW 7 (1906) 279 s, vease 8 (1907)
241, 9 (1908) 253, 1a afirmacion —digo— de que la construccion de duocAoyeiv
con £v (be) es un aramaismo extrafio al hebreo, es una afirmacion falsa, vease
el arameo odi be b Sab 39b, en hebreo hoda be bBM 3a

48 Ejemplo Lc 7, 45, donde eiofiAbov «(desde) que yo entre en la casa»
no tiene sentido, mientras que era de esperar que se dijera elofiA8e «(desde)
que ella entro en la casa Aqui tenemos, evidentemente, una traduccion defec-
tuosa En el arameo galilaico, ’atant tiene dos significaciones «yo vine» y
«ella vino» (G DALMAN, Grammatik2, 338, 342 s, 406) Sobre uwpavdij como
error de traduccion en Mc 8, 38 par Lc 9, 26, vease mas adelante, p 43

49 Ejemplo Mc 8, 38 par Lc 9, 26 os yop éav Emanoyuvdij e (= hapar
— «avergonzarse»), contrastando con Mt 10, 33 par Lc¢ 12,9 ootis 8 av
&pvnonTol pe (= kepar = «negar») La bifurcacion de la tradicton («avergon-
zarse»/«negar») debio de ocurrir en el trascurso de la tradicion oral dentro
del espacio linguistico arameo De manera semejante Mt 5, 13by Lc 14, 34 s
sefialan (como tendremos ocasion de ver), al ser retraducidos al arameo, una
diferente paronomasia (Mateo wmustede/ ittedasa, Lucas tapel/jttabbellza-
bbala), de nuevo hay que afirmar que la bifurcacion de la tradicion tuvo lugar
ya en el ambito arameo

50 A proposito de dunv, vease mas adelante, p 50, a prop6sito de TiAf,
vease anteriormente, p 15 nota 15

51 La tesis de I RaABINowITZ, apoyada por abundante erudicion, de
que épgada es hebreo, porque el arameo palestinense no habria asimilado la
t ala p («Be Opened»="Epopab& (Mk 7,34) Did Jesus speak Hebrew? ZNW
53 [1962] 229-238), es refutada insistentemente por M BLACK, quien encuentra
pruebas targumicas de esta astmilacion verbigracia, Cod Neofit1 I Gen 3, 7



breo (a diferencia de xopPavds: Mt 27, 6), pero no pertenece al
lenguaje de la conversacion sino que es una formula de denega-
cién que adquirié carta de ciudadania 3% De esta forma, si estoy
en lo cierto, de las palabras que se ponen en labios de Jesus,
queda unicamente —como palabra hebrea— zebul, que significa
«morada». Pero aun en este caso, no s¢ trata simplemente del
lenguaje cotidiano, sino que es un juego de palabras que procede
del contexto de la discusion teoldgica. Jests interpreta PeeAleBoUA
como oikodeomdTns «sefior de la casa» (Mt 10, 25), al descompo-
ner el nombre en el vocablo arameo be’el (sefior) y el vocablo
hebreo zebul (casa).

Este estado de cosas prueba una vez mas lo insostenible que
es la teoria de que el hebreo fue la lengua corriente que se ha-
blaba en tiempo de Jesls en Palestina, principalmente en Judea %2,
Pero con esto no queremos negar que Jestis supiera hebreo, como
se supone en Lc 4, 16-19, cuando se nos relata que €l ley6 publi-
camente, en el culto de la sinagoga, la leccion hebrea tomada de
los profetas (haphtara). Ahora bien, no hay mas que vestigios
muy aislados de que la version que ahora poseemos de los dichos
de Jestis tuviera como subyacente un texto original hebreo. Y
tales vestigios se encuentran principalmente en palabras de es-
pecial solemnidad. Asi que, ante algunos hebraismos 3¢, hay que
tener en cuenta la posibilidad de que Jesis pronunciara en la
«lengua sagrada» las palabras de la cena %5.

La comprobacién de que en los dichos de Jeslis hay un tras-
fondo arameo %, es de gran importancia para la cuestién acerca

marg. (carta del 28 de diciembre 1967). Con un poco mas de reserva enjuicia
el asunto J. A. EMERTON, MARANATHA and EPHPHATHA: JThS 18 (1967)
427-431, quien concede que éppab& podria ser hebreo, pero considera abierta
l1a posibilidad de que el arameo galilaico asimilara en el lenguaje cotidiano.

52. BILLERBECK I 711-717; véase mas adelante, p. 246.

53. En contra de H. BIRKELAND, The Language of Jesus (Avhandlinger
utgitt av Det Norske Videnskaps-Akademi i Oslo, Hist.-Filos. Klasse 1954, 1),
Oslo 1954; J. M. Grintz, Hebrew as spoken and written Language in the
last Days of the second Temple: JBL 79 (1960) 32-47. La literatura hebrea de
Qumrin no nos dice sino que el hebreo estaba vivo también como lengua de
la literatura y del derecho, y no s6lo del culto y de la teologia.

54. Mientras que anteriormente hemos hablado de palabras hebreas
que surgian como extranjerismos en el texto griego de las palabras de Jesus,
ahora— al hablar de hebraismos— nos referimos a construcciones, giros y
expresiones hebraizantes del texto griego.

55. —M. BLACK, 238 s (The original Language of the Last Supper);
J. JEREMIAS, Abendmahlsworte, 189-191.

56. Muy recientemente J. A. EMERTON (véase anteriormente, nota 51),
431: «Aramaic was the language normally used by him» («El arameo fue la
lengua utilizada normalmente por é1»).



de la fidelidad de la tradicién. Porque este descubrimiento lin-
giiistico nos remonta al espacio de la tradicién aramea oral,
y nos situa ante la tarea de comparar no sélo el contenido de las
palabras de Jestis (como se ha hecho ya con harta frecuencia),
sino también su lenguaje y estilo, con las caracteristicas del len-
guaje semitico en el judaismo contemporaneo.

§ 2. LAS MANERAS DE HABLAR PREFERIDAS POR JESUS

G. DALMAN, Worte Jesu?; C. F. BURNEY, The poetry of Our Lord, Oxford
1925; M. BLACK, An aramaic approach to the Gospels and Acts. Oxford 1946,
31967; E. PAx, Beobachtungen zum biblischen Sprachtabu: Studi Biblici Fran-
ciscani 1961/2, Jerusalem 1962, 66-112.

Si comparamos el lenguaje y estilo de los dichos de Jesus que
se nos han transmitido en los tres primeros evangelios con la
manera de hablar que se utilizaba en el medio ambiente, nos llama
la atencion el hecho de que, con frecuencia nada habitual, apare-
cen en labios de Jests varias expresiones.

1. El «pasivo divino»

Para observar con la mayor minuciosidad posible el segundo
mandamiento (Ex 20, 7; Dt 5, 11) y evitar cualquier abuso del
nombre de Dios, se habia prohibido, ya antes de Cristo !, pro-
nunciar el tetragrama 2. Mas tarde, pero todavia en tiempos antes
de Cristo, surgi6 la costumbre de hablar en perifrasis acerca de
la accidon y sentimientos de Dios 3. Es verdad que Jesus utilizd
sin dificultad la palabra «Dios» (véase mas adelante, p. 120), pero
se acomodd notablemente a la costumbre de la época de hablar
de la accion de Dios por medio de circunlocuciones.

En las palabras de Jests encontramos las siguientes circun-
locuciones:

1. el «pasivo divino», que es muy frecuente (véase p. 23 5);

1. G. DALMAN, Worte Jesu2, 149.

2. Acerca de las escasas excepciones, rigurosamente parafraseadas, véase
BrLLerBECK m, 311-313. Los escribas trasmitian como doctrina secreta a sus
discipulos la pronunciacién del nombre de Dios (b. Kidd. 71a; j. Joma 40d
57 ss).

3. DaLMmaN, Worte Jesu2, 146-191; BILLERBECK I, 862-865 («cielo»); m,
308-311,



2. oi oUpavoli, también en singular (lo cual denota la influen-
cia griega en Mateo aparece 31 veces con la forma 1 Bacﬂ?\sia
TGV oUpavddv; de lo contrario v (T¢) oUpava [év (Tois) oupuvms
=«con Dios» ¢ gls TOV olpavdv=«contra Dios» 5 y & oUpavoU==
«de Dios» %;

3. 6 "ITO(Tf]p (vou, oov, fiudy, Updv), con creciente nimero de
ejemplos en los niveles tardios de la tradicion ?;

4. la tercera persona del plural: solamente en el material
especial de Lucas: Lc¢ 6, 38; 12, 20.48¢ (dos veces); 16, 9; 23, 31 8

5. O kUpros: ademas de Mc 5, 19; 13, 20 aparece unicamente
en citas de la Escritura, como perifrasis del tetragrama. Y 1o en-
contramos unas veces con articulo (Mc 5, 19; 12, 36 par. cita;
Mt 5, 33, cita), y otras sin articulo (Mc 12, 11 par., cita; 13, 20;
Mt 23, 39 par., cita; Lc 4, 18 cita. 19 cita) ?;

6. & kUplos ToU oU oUpavol Tal kiis yfis: Mt 11, 25 par.;
Lc 10, 2t;

7. 1 Suvauls Mc 14, 62 par.; Mt 26, 64 (con la adicion se-
cundaria de ToU 8eoU Le 22, 69); quiza también Mc 12, 24 par.;
Mt 22, 29;

8. 1) cogpia: Mt 11, 19 par.; Le¢ 7, 35; con la adicién secun-
daria de Tou BeoU Lc 11, 49;

9. 7O dvopa Mt 6. 9 par.; Lc 11, 219;

10. 1) BooiAela véase mas adelante § 11, p. 126;

11. oi &yyeloi: unicamente en Lucas: Lc 12, 8 s; 15, 10
(ToU BeoU sera en los tres lugares una adicion secundaria);

12, &vomov (Le 12, 6; 16, 15; véase 15, 10) Eumrpoodev (Mt
11, 26 par.; 18, 14) ToU Be0oU: a los angeles que estan «en presen-

4. Mc 10, 21 par.; 12, 25 par.; 13, 32; Mt 5, 12 par. Lc 6, 23; Mt 6, 20
par. Lc 12,33; Mt 16,19byc; 18,18 ay b; Lc 10, 20; 15, 7.

5. Lc 15, 18.21.

6. Mc 11, 30 par.

7. Marcos, 4 veces; los ldgia comunes a Mateo y Lucas, 7 veces; Lucas
solo, 6 veces; Mateo solo, 32 veces; Juan, 109 veces. Pueden verse ejemplos
en J. JEREMIAS, Abba, en ambas listas p. 34 (a Dios se le designa como «padre»)
y, ademas, la p. 56 (a Dios se le invoca como «padre»).

8. En la literatura rabinica es la perifrasis corriente; véase BILLERBECK I,
443; 1, 221.

9. Por desgracia, el término griego (&) xUpios no nos dice qué equiva-
lente hebreo o arameo utilizaba Jestis como sustituto del tetragrama, fuera del
culto divino. En el culto divino, la costumbre firmemente establecida era sus-
tituir el tetragrama por ’adonay.

10. Séma (con acento en la primera silaba) sustituye aun hoy dia, entre
los samaritanos, al tetragrama. Véase: J. JEREMIAS, Die Passahfeier der Sama-
ritaner, BZAW 59, Giessen 1932, 19.



cia de Dios», se los presenta como actuando en lugar de Dios,
para disociar de Dios sentimientos y decisiones;

13. 6 péyas PaoiAels: Gnicamente en Mt 5, 35 (= Sal 48, 3);

14. & OyroTos: en labios de Jesus, tinicamente en Lc 6, 35;

15. &yios (adjetivo): Mc 3, 29; 8, 38 par.; 12, 36; 13, 11;
Mt 12, 32 par.; L¢ 11, 13; 12, 12;

16. &vwbev: Gnicamente en Juan: Jn 3, 3.7; 19, 11; véase
& TOV dvw 8, 23;

17.  Frases de participio, como: Mc 9, 37 Tév &mooTeidavtd
pe; Mt 10, 28 Tov duvduevov; 23, 21 &v TG KATOIKOUVTL QXUTOV
[Tov vadv], 22: &v 76 kafnpéve Emdve adToU [Tou Bpdvou].

18. Perifrasis verbales: yiveofoun: Mc 2, 27 (¢yéveTto «Dios hi-
zo»); 4, 11: 6, 2; Mt 11, 21 (dos veces). 23 (dos veces); Lc 4, 25;
11, 30; 19, 9: 23, 31; AapPdvev: Mc 10, 30 (A&Bn «Dios le da»)
par.; 11, 24 par.; 12, 40 par.; Mt 7, 8 par.; 10, 41 (dos veces),
etc.; dvioTdvar: Mc 9, 31 (dvaoThoetan «Dios le resucitara»), etc.

Es sorprendente el gran nimero y la variedad de circunjo-
cuciones que encontramos en labios de Jesus, aunque nos fijemos
que algunas de ellas aparecen sélo una o dos veces (nn. 6-9, 13,
14), y que la aparicion de otras estd limitada a uno solo de los
estratos de la tradiciéon (nn. 4, 11, 16). Mas notable atn que el
numero y variedad de estas circunlocuciones, es la intensa pre-
ferencia hacia una de ellas, hacia el «pasivo divino». Muchas
palabras de Jests no adquieren su pleno sentido sino cuando nos
damos cuenta de que la forma pasiva esta indicando veladamente
la accién de Dios. Asi, por ejemplo, Mt 5, 4 podria traducirse
muy apropiadamente: «Bienaventurados los que loran, porque
hay alguien que los consolara», Mt 10, 30 par.; Lc 12, 7: «Hay
alguien que ha contado todos los cabellos de vuestra cabezax;
Mc 2, 5: «Hijo mio, hay alguien que te perdona tus pecados».
El «pasivo divino» aparece casi cien veces en las palabras de
Jests. Pero hay que recalcar, ademas, que se dan un buen nimero
de casos-limite en donde no podemos decir con certeza si la forma
pasiva pretende ser un circunloquio para describir la accion de
Dios, o si dicha voz se utiliza sin tal intencién 11, En los tres pri-

11. En la siguiente panoramica hemos dejado a un lado, como no perti-
nentes: a) los pasivos intransitivos; b) los casos en que se menciona direc-
ta o indirectamente a Dios como sujeto 16gico, ya que —por definicidon — estos
casos no son «pasivos divinos» en el sentido estricto de la palabra; y ¢) la in-
troduccion formal de citas de la Escritura por medio de yéypomron y éppnifn,
ya que el sujeto 16gico de yéypamTau es el correspondiente autor biblico (véase
Mec 10, 5; 12, 19; Jn 1, 45; 5, 46), mientras que en ¢l caso de £ppédn el sujeto
queda oscuro (¢Dios?, ¢la Tord?, (los antepasados?).



meros evangelios, el «pasivo divino» se distribuye de la siguiente
manera, entre los dichos de Jesus (aqui y en otras partes clasi-
ficaremos los ejemplos, no por las veces que aparezcan en cada
uno de los evangelios, sino segin aparecen en los niveles de la
tradicion, de forma que los lugares paralelos no se cuenten mas
que una vez):

en Marcos 21 veces 12,
légia comunes a Mateo y Lucas 23 veces 13,
sélo en Mateo 27 veces 14,
s6lo en Lucas 25 veces 15,

Pues bien, lo sorprendente es que el fenémeno falta casi por
completo en la literatura talmidica. Aunque la docena de ejem-
plos recogidos por Dalman, Billerbeck y por mi mismo '6, se
pueden hoy dia multiplicar, sin embargo el material probativo,
comparado con la extensidn de la literatura talmudica, sigue

12. Marcos: aipw 4,25; &ALw 9, 49; &maipw 2, 20; &einw 2, 5.9; 3,28;
4,12; P&AAw 9, 45. 47; yivopat 12, 10; 818ooul4 11 25 8,12; 13, 11; éTor-
ué(Qco 10, 40; peTpéc 4 24; TapadiScom 9, 31; 14, 41; 'n'poc"nenm 4 24;
'rroopoooS 17; o&Cod 13 13.

13. Logza comunes a Mateo y Lucas: &y1&dw Mt 6,9 (Lc 11, 2); &voiyw
Mt 7, 7 (Lc 11, 9); Mt 7, 8 (Lc 11, 10); &mokcAiTTw Mt 10, 26 (Ic 12, 2);
&mooTéAA® Mt 23, 37 (Lc 13, 34); &pleuéco Mt 10, 30 (Lc 12, D; o’rcpi'qut Mt
12, 32a (Lc 12, 10a); Mt 12, 32b (Lc 12, 10b); Mt 23, 38 (Lc 13, 35); Mt 24,
40 (Lc 17, 34) Mt 24, 41 (Lc 17, 35); ywookw Mt 10, 26 (Lc 12, 2); 8{dwwm
Mt 7, 7 (Le 11, 9); &P&AAw Mt 8, 12 (Lc 12, 38); kpives Mt 7, 1 (Lc 6, 37)
peTpéd Mt 7, 2 (Lc 6, 38 [dv-nuﬂpéco]) TI‘C(pCO\dLlBO(UCO Mt 24, 20 (Lc 17, 34);
Mt 24, 41 (Lc 17, 35) Tepoortifnmt Mt 6, 33 (Le 12, 31), Tatreivdew Mt 23, 12
(Lc14,11; 18, 14) xoptélw Mt 5, 6 (Lc 6,21 a); uq,tow Mt 11, 23 (Lc 10, 15),
Mt 23, 12 (Lc 14, 11; 18, 14). En un solo caso el «pasivo d1v1no» aparece Uni-
camente en Mateo y no en Lucas: Trapakaién Mt 5, 4 (Lc 6, 21 yeAdw); en dos
casos, que estan intimamente relacionados, el «pasivo d1v1no» aparece Unica-
mente en Lucas y no en Mateo: &{ntéw Lc 11, 50 (Mt 23, 35) épyounau Le 11,
51 (Mt 23, 36 7fikw). Estos tres ejemplos se incluyen respectivamente en las
notas 14 y 15.

14. Mateo: oipw 21, 43; &mooTéAAw 15, 24; B&AA® 5, 29; 7, 19; yivouwx
6, 10; 9, 29; 26, 42; Béw 16 19 18, 18; Stsoout 19, 11; 21, 43 Siande 12, 37;
eloaKole 6, 7; EKKOTTw 7, 19; icpigde 15, 13; Bhetes S, 7 browdlw 25, 34.
41; koAéw 5 9.19 (dos Veces), KorrorBquCco 12, 37; xaTapdopat 25, 41; Kpivoo
7, 2; AU 16, 19; 18, 18; TTapakchéw 5, 4.

15. Lucas: dvtamodidwm 14, 14; &rokoAdTTw 17, 30; &moAvw 6, 37;
doinmt 7, 47 (dos veces). 48; Saéoow 17, 10; 8i5ww 6, 38; 12, 48; Sikuidw
18, 14; éyypo«pw 10, 20; EKCnTéw 11, 50.51; CnTew 12, 48 Kot'raSlKOthm6 37;
KAeico 4 25; xpUTTR 19 42; dpllw 22 225 Trocpa&Sooul 24 7; 1rcxpcxl<o<7\éoo
16,25; muTroo4 26; 'rr?mpow4 21; 22 16; otnpitw 16, 26; TEAE1OW 13, 32.

16. G. DALMAN, Worte Jesu2, 184y 383 BILLERBECKI 443 J. JEREMIAS
Abendmahlswortes, 194 S.



siendo exiguamente pequefio. En las escuelas, la forma corriente
de circunlocucién verbal para expresar la accién de Dios era la
tercera persona de plural (véase anteriormente, p. 22, n.° 4). Por
eso, Dalman tuvo la audacia de sospechar que los «pasivos di-
vinos», en los evangelios sindpticos, se derivan de tales formas
activas sin sujeto 1. Pero esto fue, no obstante, una solucién de
urgencia que no encontraba apoyo en los textos. Como resultado,
nuestro primer descubrimiento es negativo: la ensefianza publica,
en las escuelas de Palestina, no es con toda seguridad el Sitz im
Leben (o «contexto vital») del pasivo divino. Y, en este caso,
(de donde procede éste?

El «pasivo divino» tiene amplio campo en la literatura de la
didspora, como podemos colegir por ejemplo por las cartas pau-
linas. La version de los Setenta puede ser en parte responsable
de este estado de cosas, porque eventualmente utiliza la voz pa-
siva donde el texto hebreo tiene la voz activa (p. e¢j. Gén 15, 6:
g\oyiofn). Sospechamos que, en tales casos, se dej6 influir menos
por motivos teoldgicos que por la sensibilidad lingiiistica griega:
la reserva general que el arameo siente con respecto a la voz pa-
siva, es cosa ajena al griego. El hecho de que Pablo se dejo in-
fluenciar por los Setenta en el uso de la voz pasiva, lo vemos,
por ejemplo, porque Pablo cita precisamente cuatro veces en Rom
4 (vv. 3, 9, 22 ) el EAoyiotn (Gén 15, 6 LXX) que acabamos de
mencionar, y, en relacion con estas citas, él mismo utiliza tres
veces €l pasivo AoyileaBai en ese mismo capitulo (vv. 5, 11, 24),
como un «pasivo divino». Esto suscita la cuestién de si los «pa-
sivos divinos» que vemos en las palabras de Jesis contenidas
en los evangelios, debemos explicarlos basindonos en el uso
lingiiistico greco-judio, es decir, si sélo en una segunda etapa
penetraron en la tradicién. A esta pregunta, considerada en ge-
neral, hay que darle una respuesta negativa, porque la redaccion
—alld donde podemos captarla, a saber, en la elaboracién de Mar-
cos por parte de Mateo y Lucas— no transparenta predileccion es-
pecial hacia el «pasivo divino» 18, Asimismo, la circunstancia de

17. G. DALMAN, o. c., 183.

18. Es verdad que Mateo introdujo algunos pasivos en el material de
Marcos, pero dificilmente lo habria hecho con la intencién de evitar el nombre
de Dios. Mds bien, en 12, 32b; 18, 8, Mateo nos ofrece un paralelismo en con-
traste con Marcos. Y las repetidas veces que sustituye &vioTévan por &yeipecfon
(16, 21; 17, 9.23; 20, 19), lo hace aplicando el lenguaje eclesiastico. Unica-
mente en Mt 24, 22 (dkxoAoPfnoav [kodoPwdnoovta, a diferencia de Mc 13,
20 éxoAoPwoty [EkoAoPwoev), Mateo introdujo un auténtico «pasivo divino»
en el material de Marcos, pero en cambio alter6 el «pasivo divino» de Mc
10, 40 (fyToipaoTar) por la adicién de UTro ToU ToTpds pov. Lucas elimind tres



que los ejemplos que podemos ver en el cuadro de la p. 24, estén
repartidos (en cierto modo) uniformemente por los estratos de la
tradicidén sindptica, no recomienda que derivemos el fendmeno
de una elaboracién secundaria.

El enigma se resuelve al constatar que hay un sector limitado
de la literatura del judaismo palestinense antiguo en el que esta
firmemente arraigado el «pasivo divino»: la literatura apocalip-
tica. Aparece con frecuencia, por primera vez, en el profeta Daniel.
Aunque todavia faltan por completo colecciones de material, y
no hablemos de investigaciones especializadas, sin embargo po-
demos afirmar que durante el periodo siguiente, en Palestina, el
«pasivo divino» permanece, aunque no estrictamente como el
dominio, si al menos como una de las caracteristicas de la apoca-
liptica '®. Esta no lo utilizaba s6lo por reverencia, a fin de evitar
pronunciar el nombre de Dios, sino que este «pasivo divino»
le servia principalmente para describir de manera velada la ac-
tuacion misteriosa de Dios al fin de los tiempos ., Por consiguien-
te, el «pasivo divino» tiene su Sitz im Leben en la instruccidn eso-
térica de los escribas 1,

No cabe la menor duda de que Jestis, al utilizar frecuentemente
la voz pasiva como una circunlocucion para describir la actua-
cion divina, estaba siguiendo el estilo de la apocaliptica. Sin em-
bargo, no podemos hablar de nada mas que de seguir un estilo.
Porque Jestis concede al «pasivo divino» un espacio mucho mayor
que ¢l que le concede la apocaliptica. Utiliza este pasivo no solo
en enunciados estrictamente apocalipticos (verbigracia, acerca del
juicio final y de la separacion escatoldgica), sino que amplia su
campo y lo aplica también a la accion de gracia de Dios en el
presente: ya ahora perdona Dios; ya ahora revela él el misterio
del reino: ya ahora cumpie ¢l su promesa; ya ahora escucha él las

veces, en el material de Marcos (8, 17; 21, 15.19), el «pasivo divino»; por eso,
habra que preguntarse si la sustitucion de £§7iA0ev (Mc 1, 38) por &wsoTdAny
(Lc 4,43) no tendra s6lo razones estilisticas como las de la sustitucion de &voo-
Tfiver (Mc 8, 31) por éyepfijven (Lc 9, 22). Sigue siendo problematico saber
hasta qué punto Lucas experimentd como perifrasis los tres pasivos que aflade
al material de Marcos (8, 12 cwB&ow; 18, 31 TeAeofhoeTon; 20, 35 KaTX-
S1000évres).

19. Un ejemplo tipico: Mt 3, 10 par. L¢3, 9.

20. Es significativo que el Apocalipsis de Juan presente siempre a Dios
actuando a través de mensajeros o bien utilice el «pasivo divino». Tan sélo
en Ap 21, 5-8, donde se habla de la consumacién final, se hace mencién directa
del hablar y actuar de Dios (véase K.P. JORNS, Das hymnische Evangelium,
Diss. theol. Gottingen 1966, mecanografiada, 20-22).

21. Acerca de la apocaliptica como elemento integrante de la instruccion
esotérica del rabinato, véase J. JEREMIAS, Abendmalhswortes, 120. 270 s.



oraciones; ya ahora concede el Espiritu; ya ahora eniia mensajeros
y los protege, mientras que entrega al Enviado. Todos estos pasi-
vos divinos anuncian el presente del tiempo de la salvacion, aun-
que lo hacen velandolo, porque también la consumacion del mun-
do ha alboreado sdlo en forma velada. La amplisima extension
del pasivo divino mucho mas alld de los enunciados puramente
futuristico-apocalipticos es algo que estd intimamente relacionado
con el centro de la predicacion de Jeslis y constituye una de las
caracteristicas mas claras de su manera de hablar.

2. El paralelismo antitético

E. Norden ! juzgd que el semitismo mas cierto que habia en el
nuevo testamento era, ademas de hacer que el verbo fuera en pri-
mer lugar, el paralelismo de las sentencias. En lo que se refiere
especialmente a las palabras de Jesus, C. F. Burney fue mas alla
y lleg6 al resultado de que, entre las diversas clases del parale-
lismo semitico (sindnimo, antitético, sintético y climatico), el
paralelismo antitético «characterizes our Lord’s teaching in all
the Gospel-sources» 2. Mas aun, llega a decir incluso que en los
significativos paralelismos antitéticos nos hallamos mas cerca
de los ipsissima verba «than in any sentence otherwise expressed» 3.

Realmente, e] paralelismo antitético ocupa amplio margen
en las palabras de Jestis. Aunque dejemos a un lado las antitesis
(ejemplos: Mc 2, 17a.17b; 10, 45) y nos limitemos a los parale-
lismos antitéticos (teniendo en cuenta que, en algunos casos, se
podra discutir donde estd la frontera entre ambas categorias),
llegamos al resultado de que, en los sindpticos 4, el paralelismo
antitético aparece en las palabras de Jesus muy por encima de
las cien veces. Segin mi célculo, lo encontramos:

1. Agnostos Theos, Leipzig-Berlin 1913 = 4Darmstadt 1956, 365.

2. «Caracteriza a toda la ensefianza del Sefior que hallamos en todas
las fuentes de los evangelios»: The poetry of Our Lord, Oxford 1925, 83.

3. «Que en cualquier sentencia expresada de otra manera»: o. c., 84.

4. En el cuarto evangelio encontramos mas de treinta veces el paralelis-
mo antitético. Sin embargo, este nimero no se presta a comparacion, porque
esta determinado en parte por el dualismo joénico.



en Marcos 30 veces 5
en los ldgia comunes a Mateo y Lucas 34 veces 8
ademas, tinicamente en Mateo 44 veces 7
ademas, unicamente en Lucas 30 veces 8

5. Mc 2, 19b//20. 22a//c. 27a//b; 3, 28//29. 33//34 (la pregunta del v. 33
no es neutra, sino que tiene sentido negativo); 4, 4-7//8. 11b//c. 21a//b. 25a//b
31//32; 6, 10//11; 7, 6bj/c (cita). 8a//b. 10a//b (cita). 10//11 ss (el v. 10 es la
sentencia primera del paralelismo antitético que hallamos en los vv. 10-12,
y al mismo tiempo estd construida en si antitéticamente). 15a//b; 8, 12b//c.
35a//b; 10, 18a//b. 27b//c. 31a//b. 42//43 sig.; 11, 17b//c; 12, 44a//b; 13, 11a//b.
20a//b. 31a//b; 14, 7a//b. 38ba//B. 58b//c.

6. El paralelismo antitético aparece en 34 casos en Mateo y Lucas: Mt 6,
22b//23a (Lc 11, 34bjjc); Mt 6, 24bjjc (Lc 16, 13bjjc); Mt 6, 31//33 (Lc 12,
29//31); Mt 7, 3a//b (Lc 6, 41a//b); Mt 7, 4af/b (Lc 6, 42 of/B); Mt 7, 3sig.//5
(Lc 6, 41.42a//b) (los dos versiculos Mt 7, 3 y 4 son la sentencia primera del
paralelismo antitético de los vv. 3-5, y al mismo tiempo estdn construidos en
si antitéticamente; lo mismo ocurre en Lucas); Mt 7, 18a//b (Lc 6, 43a//b);
Mt 7, 24, 25//26. 27 (Lc 6, 47sig.//49); Mt 8, 20b//c (Lc 9, 58b//c); Mt 9,
37b//c (Lc 10, 2ab//ii); Mt 10, 13a//b (Lc 10, 6a//b); Mt 10, 28a//b (Lc 12,
4//5); Mt 10, 32//33 (Lc 12, 8//9); Mt 10, 34a//b (Ic 12, 51a//b); Mt 10, 39a//b
(Lc 17, 33a//b); Mt 11, 7 ss//9 (Lc 7, 24 ss//26) (después de dos enunciados
negativos viene la afirmacion positiva); Mt 11, 11a//b (Lc 7, 28a//b); Mt 11,
18//19 (Lc 7, 33//34); Mt 11, 23a//b (cita) (Lc 10, 15a//b cita); Mt 11, 25b «//p
(Lc 10, 21b o//B); Mt 12, 27//28 (Lc 11, 19//20); Mt 12, 32a//b (Lc 12, 10a//b);
Mt 12, 35a//b (Lc 6, 45a//b); Mt 12, 39a//b (Lc 11, 29b//c); Mt 13, 16//17
(Le 10, 23//24); Mt 20, 16a//b (Lc 13, 30a//b); Mt 23, 4a//b (Lc 11, 46a//b);
Mt 23, 12a//b (Lc 14, 11a//b; 18, 14b//c); Mt 23, 23a//b (Lc 11, 42a//b);
Mt 23, 25a//b (Lc 11, 39a//b); Mt 24, 40b//c (Lc 17, 34b//c); Mt 34, 41b//c
(Lc 17, 35b//c); Mt 24, 45-47//48-51 (Lc¢ 12, 42-44//45-46); Mt 25, 29a//b
(Lc 19, 26a//b).

A estos treinta y cuatro ejemplos se les pueden afiadir los diez siguientes:
en ocho casos se trata de paralelismo antitético que aparece tinicamente en
Mateo pero no en Lucas: Mt 4, 4a//b (cita) (diferente de Lc 4, 4); Mt 6, 13a//b
(diferente de Lc 11, 4); Mt 6, 19//20 (dif. de L¢ 12, 33); Mt 7, 13//14 (dif.
de Lc 13, 24); Mt 7, 21a//b (dif. de Lc 6, 46); Mt 8, 11//12 (dif. de Lc 13, 28);
Mt 23, 27b//c (dif. de Lc 11, 44); Mt 23, 28a//b (dif. de Lc 11, 44). En dos casos
hallamos el paralelismo antitético inicamente en Lucas pero no en Mateo:
Lc 11, 47a//b (dif. de Mt 23, 29 ss.); Lc 11, 48b//c (dif. de Mt 23, 31).

7. Mt 5, 17a//b. 19a//b (cita). 21//22 (el v. 21 es la sentencia primera del
paralelismo antitético de los vv. 21-22, y al mismo tiempo esta construido
en si antitéticamente). 27//28. 31//32. 33//34-37. 38//39-42. 43b//c (cita). 43//
44-48 (otra vez tenemos el caso en que la sentencia primera del paralelismo
antitético estd construida en si antitéticamente); 6, 2// 3ss 5//6. 14//15. 16//17 ss
34aj/b; 7, 15b//c. 17a//b; 10, 5a//b. 24//25a; 12, 33a//b; 13, 30c//d. 48b «//B; 16,
19bj/c; 18, 18a//b; 21, 28ss//30. 32a//b (par. Lc 7, 29 ss, no como palabra de
Jesus); 22, 8bj/c. 14a//b; 23, 3a//b. 16b//c. 18a//b. 24a//b; 25, 3//4. 34-40//41-
25. 46a//b (cita). A esto se afiaden los ejemplos mencionados en la nota 6, al

nal.
8. Lc 6, 20-23//24-26 (estas dos estrofas antitéticas se componen de los cua-
tro paralelismos antitéticos siguientes: 20b//24. 21a//25a. 21b//25b. 22 ss//26);
7, 44b//c. 45a//b. 46a//b. 47a//b; 10, 16a//b.c (la segunda mitad del versiculo:



Los recursos técnicos empleados son numerosos. Esta figura
de diccion se consigue por medio de sustantivos, adjetivos y verbos
utilizados como conceptos opuestos (casi siempre son pares de
opuestos), por medio de la negacion (casi siempre del segundo
miembro), por medio del contraste entre la pregunta y la afirma-
cién ¥ por medio de la inversién 1°, por medio de la polarizacién 1,
por medio de enunciados complementarios 12 (incluidas las peri-
frasis de totalidad %), y muy frecuentemente por medio de la com-
binacién de contraste con negacién 4,

Por desgracia, cualquier veredicto sobre la utilizacion del pa-
ralelismo antitético en las palabras de Jesus se hace maés dificil
porque atn carecemos de una investigacion extensa acerca del
paralelismo antitético entre los semitas. Sobre todo, nos hallamos
completamente a oscuras acerca de la medida en que este para-
lelismo se utilizé en el mundo ambiente en que vivig Jesus. A pe-
sar de la reserva que estas circunstancias nos imponen, podremos
hacer algunas afirmaciones.

16b.c es el doble de larga que la primera y es, en si misma, un paralelismo cli-
matico). 20a//b; 11, 27//28 (donde Gnicamente la segunda mitad procede de
Jesus); 12, 47//48a. 56a//b; 14, 8 ss//10. 12//13 ss; 15, 17bj/c. 29//30; 16,
10a//b. 15a//b. ¢//d; 17, 20b.21a//b (aqui la primera mitad, que se niega a
determinar el tiempo y el lugar de la venida de la basileia, es el doble de larga
que la segunda). 23//24 (véase mas adelante, p. 125); 22, 31//32. 35//36; 23,
28b//c. A esto hay que afiadir los dos ejemplos que se mencionan en la nota 6,
al final. Véase, ademas, Lc 6, 5 D.

9. Mc 3, 33 ss par.; 8, 12; 10, 18 par.; 11, 17; Mt 7, 3-5 par.; 10, 23 par.;
12, 27 ss par.; Lc 12, 51; 22, 35, El segundo miembro en forma de pregunta:
Lc 12, 56. Ambos miembros: Mc 4, 21.

10. Hallamos inversién en: Mc 2, 27; 8, 35 par. (véase: Mt 10, 39 par.
Lc 17, 33); 10, 31 par. (véase: Mt 20, 16 par. Lc 13, 30); Mt 6, 24 (par. Lc
16, 13); Mt 7, 18 (par. Lc 6, 43); Mt 23, 12 (par. Lc 14, 11; 18, 14).

11. Se contrasta tan vivamente dos extremos, que no queda espacio para
términos medios: Mc 4, 25 par.; 10, 31 par.; Mt 6, 24 par.; Lc 14, 8-10.

12. La segunda linea completa el aserto de la primera, sin que podamos
hablar de paralelismo sintético, porque el momento antitético resalta en pri-
mer plano: Mc 2, 19b ss par. - Mt 11, 11 par.; 23, 23 par. 25 par. - Mt 5, 21 ss
27 ss 43 ss; 6, 13; 16, 19; 18, 18. - Lc 10, 20.

13. Dos extremos representan a la magnitud total, incluidos los términos
medios: Mt 5, 21 s (prohibicién total), 27 s (idem); 16, 19 (autoridad total);
18, 18 (idem).

14. Mc 2, 19b ss; 3, 28 ss; 4, 21.25; 6, 10 ss; 7, 15; 10, 27; 13, 11.31;
14, 7; - Mt 4, 4 (cita); 6, 13.19 s. 31/33; 7, 21.24-27 par.; 10, 13 par. 28 par.
34 par.; 11, 11 par. 18 ss par. 23 par.; 12, 32 par.; 13, 16 ss par.; 23, 4 par.;
25, 29 par.; - Mt 5, 17.33-36; 6, 2-4. 5 ss. 14 5, 16-18; 10, 5 s, 24-25a; 21, 32;
23, 3; 25, 3 5. 34-40/41-45; - Lc 7, 44.45.46; 10, 20; 12, 47 s. 56; 14, 8-10.
12-14; 15, 29 ss; 17, 20 s. 23 5. 22, 35 ss; 23, 28, también 6, 5 D.



a) En el cuadro que hemos ofrecido hay una cosa que es
digna de tenerse en cuenta: los cuatro estratos de la tradicion si-
noéptica son unénimes en atestiguar que Jesls utilizé frecuente-
mente el paralelismo antitético. Es mas importante afin el que este
paralelismo estd distribvido de manera aproximadamente igual
entre las palabras de Jesus de los cuatro estratos. El hecho de que
el numero de ejemplos por pagina sea de 0,6 6 0,75 en Marcos y en
el material especial de Lucas, mientras que en los légia comunes
a Mateo y Lucas y en el material especial de Mateo llegue al
2,2 es cosa que responde al mayor espacio que el material narra-
tivo tiene en Marcos y en la fuente especial de Lucas.

b) Si nos preguntamos en qué medida han contribuido la tra-
dicion y la redaccion al origen del paralelismo antitético, podremos
afirmar lo siguiente:

Mateo recogié Gnicamente 25 de los 30 paralelismos antitéticos que Marcos
le ofrecia 15. En varios casos los abrevié y los hizo mas tensos para hacer que
resaltara mas vivamente el paralelismo 16. Pero no construy® nuevos parale-
lismos antitéticos dentro del material recibido de Marcos. Lucas hallé 17
paralelismos antitéticos en el material de Marcos recibido por él en bloques,
pero s6lo tomd once 17. Los numerosos lugares en que Lucas ha debilitado los
paralelismos antitéticos, nos permiten ver que él no gustaba de esta figura
semitica de diccién 18.

En lo que se refiere a la fradicidn anterior a los evangelios, hay un caso en el
que podemos atribuirle con gran probabilidad la formacion secundaria de un
paralelismo antitético: la peticién final del padrenuestro, que en Lucas tiene

15. Los cinco paralelismos antitéticos de Marcos que faltan en Mateo
son: Mc 2, 27; 4, 21. 25; 7, 8; 12, 44; sin embargo, en tres casos (Mc 4, 21.25;
12, 44), la seccién entera ha sido omitida por Mateo.

16. Mt 12, 31 est4d notablemente abreviado en comparacion con Mc 3,
38 ss. Y lo mismo le ocurre a Mt 15, 11 en comparacién con M¢ 7, 15. Vemos
que Mt 13, 11 es conciso en comparacion de Mc 4, 11; Mt 16, 24 en compa-
racion con Mc 8, 35; Mt 19, 26 en comparacion con Mc 10, 27; Mt 26, 11 en
comparaciéon con Mc 14, 7. Aqui se demuestra que es errénea la suposicién
de que al principio de la tradicién estd siempre Ia forma pura.

17. No fueron recogidos por Lucas: Mc 2, 27; 3, 33 ss; 10, 27.31; 13,
20; 14, 7.

18. Lucas, ciertamente, en 20, 34 ss, construy0 un paralelismo antitético
para esclarecer a Mc 12, 25. Y el ldgion de Lc 9, 24 (a diferencia de Mc 8, 35)
lo hizo més conciso abreviandolo (como también hizo Mateo). Ahora bien,
por lo demas, Lucas en 8, 21 (a diferencia de Mc 3, 33 ss), 18, 27 (a diferencia
de Mc 10, 27) destruye el paralelismo antitético. Y, en 8, 10 (a diferencia de
Mc 4, 11) lo suaviza abreviandolo. En materia de ldgia, y basdndonos en obser-
vaciones lingiisticas, se puede demostrar que Lucas debilité el paralelismo
antitético por medio de adiciones en 12, 4 ss (a diferencia de Mt 10, 28), por
medio de abreviaciones en 6, 47-49 (a diferencia de Mt 7, 24-27); en 10, 6
(a diferencia de Mt 10, 13) y en 17, 33 (a diferencia de Mt 10, 39).



un solo miembro (11, 4), tiene en Mateo dos miembros (6, 13). Fue efecto de
la utilizacion litargica. Asimismo, el paralelismo antitético de Mt 7, 13 s
podria ser secundario en relacién con Lc 13, 2419,

La evidencia muestra que no se puede hacer responsable a la
redaccién, y s6lo en casos aislados a la tradicidn, de la mayoria
de los paralelismos antitéticos que aparecen en labios de Jesus.
Por consiguiente, la frecuencia de estos ejemplos tendremos que
derivarla de Jests mismo.

¢) Mientras que en el antiguo testamento, en los casos de
paralelismo antitético, el segundo miembro sirve preferentemente
para iluminar y ahondar el primero, al contrastarlo con una afir-
macién antitética (por ejemplo, Prov 10, 1: «Fl hijo sabio es la
alegria de su padre, el hijo necio entristece a su madre») 2, en
las palabras de Jestis ocurre precisamente lo contrario: en ellas
el acento recae casi siempre sobre la segunda mitad. En el ex-
tenso material de ejemplos recogido en las notas 4-8, no se en-
cuentra un solo caso en que el acento sea el mismo en ambos
esticos, y solo en poquisimos lugares el acento recae claramente
sobre la primera mitad: Mc 2, 19 s 27; Mt 5, 43; 6, 34; Lc 12,
47-48a. Dificilmente se deberd a la casualidad el que Mc 2, 27
se nos transmita también en el Talmud («El sdbado se os ha en-
tregado a vosotros, y no vosotros al sibado) 2!; el que en Mt 5,
43 («Mostraras amor a tus compatriotas, pero no tienes por qué
amar a tu enemigo») 22 Jests no hable por si mismo, sino que esté
citando una maxima popular y el que por lo menos con la primera
linea de Mt 6, 34 exista un paralelo talmudico («No te preocupes
por las preocupaciones de mafiana» ). Asimismo, Lc 12, 47-
48a podria recoger un proverbio sapiencial. Puesto que podemos
prescindir de estos casos, tenemos como resultado un hecho: la
utilizacion del paralelismo antitético en las palabras de Jesis,

19. La nota escatologica queda debilitada en la version de Mateo. Y el
légion se ha desarrollado por medio del esquema de los dos caminos (véase
J. JEREMIAS, TTUAT), TTVAGY, en ThW VI, 1959, 920-927: 922s).

20. Véase: O. EissFeLDT, Einleitung in das Alte Testament, Tiibingen
31964, 76 s; K. KocH, Was ist Formgeschichte?, Neukirchen-Vluyn 21967,
115; E. SELLIN - G. FoHRER, Einleitung in das Alte Testamen, Heidelberg
111969, 47.

21. Mek. Ex. sobre 31, 13. 14 (Schim‘on b. Menasja, hacia 180; b. Joma
85 b menciona como autor a b. Joseph, hacia 140); BiLLErBeCK 11, 5.

22. En cuanto al fundamento para hacer esta traduccidn, véase mads
adelante, p. 250, nota 44.

23. b. Sanh. 100 b (BiLLERBECK 1, 441),



estd caracterizado uniformemente por la circunstancia de que el
acento recae sobre la segunda linea.

Esta observacién es de importancia inmediata para la exégesis. En efecto,
poseemos toda una serie de palabras de Jesus en paralelismo antitético en las
cuales no aparece claro, sin més, qué acentuacién (en la primera o en la segun-
da mitad) se habia pretendido originalmente. Con frecuencia, cada alternativa
ofrece un sentido completamente diferente (por ejemplo, con acento en la
primera mitad Mt 23, 12 es una amenaza, pero con el acento en la segunda
mitad es una palabra de aliento) 24. La evidencia general muestra que, en todos
estos ejemplos, deberia entenderse que el acento recae sobre la segunda mitad.

d) Como ya habia hecho el antiguo testamento, el judaismo
antiguo emplea el paralelismo antitético preferentemente para for-
mular proverbios sapienciales, maximas doctrinales, verdades de
la vida y normas de prudencia, y también en palabras apoca-
lipticas, mientras que la literatura edificante preferia el parale-
lismo sindnimo. Asimismo pertenecen al Ambito doctrinal aque-
llos paralelismos antitéticos de Jeslis, con respecto a los cuales
encontramos en cierto modo paralelos exactos en la literatura del
judaismo antiguo. Ademdas de Mc 2, 27 (véase anteriormente,
p- 31, nota 21), los pasajes significativos son: Mt 7, 3-5%; 6,
14 s%6; 23, 1227; Mc 8, 35 2, El numero de paralelos es relativa-
mente pequefio, porque en las palabras de Jesis el paralelismo
antitético se usa en una extension mayor que la del contexto que
hemos mencionado. En efecto, esta forma de diccidn se utiliza
como vehiculo para el ataque 2, el reproche ¥, la acusacién %,
la advertencia 32, la amenaza 3, la pronunciaciéon de un juicio 3,

24. Del material de Marcos, yo consideraria como ambiguos los siguien-
tes paralelismos antitéticos, ya que todo dependeria de doénde se pusiera el
acento: 6, 10 ss; 10, 31 (véase Mt 20, 16; Lc 13, 30). Del material de ldgia:
Mt 7, 18 par.; 7, 24-27 par.; 10, 15 par.; 23, 12 par.; L¢ 10, 8-12 par. De Ma-
teo: 7, 17 (véase 12, 33); 16, 19; 18, 18. De Lucas: 6, 20-26; 16, 10.

25. b. ‘Arakh. 16b Bar. (Billerbeck I, 446). El autor es R. Tarphon (hacia
110). No se excluye que Tarphon estuviera influenciado por Jesus.

26. j. B. Q. 6¢ 20 ss (Rabban Gamliel I, hacia 90; BILLERBECK I, 425).

27. b. ‘Er. 13b (BiLLERBECK I, 921, alli también pueden verse los para-
lelos).

28. b. Tam. 66a (= 32a).

29. Vr.Mc 7, 8.

30. Vg. Mt 11, 18 ss.

31. Vg. Mt 23, 23.

32. Vg. Mt 7, 24 ss.

33. Vg, Mc 10, 25.

34, Vg. Mt 11, 23,



la defensa 35, el desaire 3%, la repulsa %, la intimidacion 3, la ins-
trucciéon de los discipulos *°, las palabras de misién?’, la pro-
mesa 4!, el consuelo4? el reconocimiento 43, los enunciados de
Jests acerca de si mismo %4, Es digna de tenerse en cuenta la can-
tidad de veces que el paralelismo antitético aparece en las meti-
foras y en las parabolas ¥, Comparemos con esta movilidad,
por ejemplo, la confrontacién mondtona y fatigosa del necio y
del prudente, del malvado y del justo en Prov 10, 1-15, 33.

Si nos basamos en el numero relativamente grande de ejem-
plos y en su distribucion bastante homogénea entre los ldgia de
los diversos estratos de la tradicién sindptica (véase p. 30, sec-
cion a), y afiadimos a esto la utilizacion caracteristica de esta
forma de diccion tanto por lo que se refiere a la forma (véase
p- 31, seccion ¢) como por lo que se refiere a su contenido (véase
p- 32, seccién d): entonces podremos hablar de la predileccion
de Jestis hacia el paralelismo antitético. Ciertamente, esta pre-
dileccién estd intimamente relacionada con el encarecimiento y
plasticidad que da esta forma de diccién. Asi lo podemos deducir,
entre otras cosas, por el gran nimero de duplicados 46, En los
numerosos paralelismos antitéticos de los /dgia de Jests se esta
expresando la constante confrontaciéon de los hombres con el
reino que estd haciendo irrupcion y con las promesas y exigencias
divinas, la incesante advertencia contra la seguridad espiritual
y la justicia propia, el constante llamamiento a tomar en serio
a Dios y su promesa.

35. Vg. Mt 12, 27 ss.

36. Vg. Mc 10, 18.

37. Vg. Mc 8§, 12,

38. Vg. Mt 10, 34.

39. Vg. Mt 6, 2-4.

40. Vg. Mc 6, 10 ss.

41. Vg. Mt 25, 46.

42. Vg, Mc 13, 20.

43. Vg. Mc 12, 44,

44. Vg Mt 5, 17.

45. Vg. en las parabolas reflejas Mt 7, 24-27 par. Lc 6, 47-49 (edificar
una casa sobre arena o sobre roca); Mt 21, 28 30 (los dos hl]OS) Mt 24, 45-51
par. Lc 12, 42-46 (fidelidad e infidelidad en los siervos); véase Mt 7, 13 ss
(el camino ancho y el estrecho); 25, 34-45 (benditos y malditos). La expresic’)n
de «pardbola refleja» la cred E. BIsEr, Die Gleichnisse Jesu. Versuch einer
Deutung, Miinchen 1965, 71. Mientras que en las parabolas dobles, el mismo
pensamiento se ilustra mediante diversos materiales imaginativos, en las
parabolas reflejas se repite antitéticamente /a misma imagen.

46. Mt 10, 39/16, 25; 12, 39/16, 4; 13, 12/25, 29; 19, 30/20, 16; Lc 8,
16/11, 33, 8, 18/19, 26; 9, 4 ss. /10,8-11; 9, 24/17, 33; 12, 11 ss./21, 14 ss.



3. El ritmo

Cuando C. F. Burney retradujo al arameo las palaras de Je-
suis, se quedo sorprendido al observar que dichas palabras tenian
en gran parte una estructura ritmica, como ocurria también ge-
neralmente con las sentencias de los profetas del antiguo testa-
mento. Este autor encontrd tres ritmos (cuaternario [o de cuatro
silabas marcadas], fernario [0 de tres silabas marcadas] y el metro
qina); le afiadimos, como cuarto tipo, el ritmo binario (o de dos
silabas marcadas). Cada uno de estos cuatro ritmos expresa de
manera preferente, aunque no exclusiva, un distinto estado afec-
tivo, y por lo tanto esta destinado para un determinado ambito
de pensamientos. En todo esto hay que tener en cuenta que los
ritmos, como ya ocurria en el antiguo testamento, no se emplean
con rigidez esclavizadora, sino que siempre reina una considera-
ble tolerancia 1.

a) Ritmo binario (o de dos silabas marcadas)

Comenzamos con los ejemplos de ritmo binario en las pala-
bras de Jesus, porque en este caso el ritmo se puede apreciar
claramente incluso en el texto griego.

TU@Aol dvaPAéouaty,
XwAol TMEPITTATOUTY,
Aetrpol kabapifovtar
Kot Kool dkovouaiv.
vekpol Eyeipovra,
TrTooyol guayyeAiGovTan

Kol pokGplos éoTiv &g Eav pf) okowSoioBi) év Euol

(Lc 7, 22 s. par. Mt 11, 5 s)

1. El leccionario siropalestinense (syral) ha demostrado ser mucho mas
util que las antiguas versiones sirfacas (sysin cur), como ayuda para retro-
traducir al arameo. Entre las retroversiones modernas, se han utilizado aqui
principalmente las conjeturas hechas por G. Dalman y, en segundo lugar,
las propuestas también por C. F. Burney. No pretendemos menoscabar en lo
mas minimo la grandiosa labor de pionero de este Gltimo, si decimos que, en
algunos casos, la acentuacidén que €l propone no resiste un examen detallado.
Acerca de las reglas de acentuacién, véase C. F. BURNEY, 43-62: «The Prin-
ciples of Stress-accentuation in Hebrew Poetry»,



Después de seis ritmos binarios vemos como terminacién un
ritmo ternario 2,

El encargo de misién es un asindeton conciso y decidido, que
rima tanto en arameo (en —m) como en griego:

&abevolvTag feparreveTe,
VEKPOUS gyeipeTe,
Aemrpous koBapileTe,
Sanpdvia EKPAANETS

(Mt 10, 8).

También es concisa y penetrante la instruccién que se da a
los mensajeros:

Soopecv EAGPete ‘al maggdn qabbeltin
Bopedv 3oTE ‘al maggdn habun
(ibid., al final).

El mandamiento de amar a los propios enemigos (Lc 6, 27 s)
y la exigencia del perddn (vv. 37-38a) se realzan y encarecen me-
diante un doble ritmo binario. En el caso del perdén, la linea
final —con la descripcion del abundante don divino (v. 38b)—
rompe los limites de cualquier metro. En una cadena de ritmos
binarios, Mt 25, 35 s. enumera seis obras de amor.

También el padrenuestro, en su primera mitad que enlaza
con el Qaddis, estd formulada en ritmo binario. Esto se aplica
incluso a la invocacion en la version mas antigua?® de Lucas
(Té&Tep = ’Abba), porque en ella se aplica la ley de la pausa?,
segun la cual el segundo «ictus» (o silaba marcada) se omite y es
sustituido por una pausa:

Ta&TEP -
&ytaotnTw 76 8vopd cov
ENB&TW 1} PaciAeio cou 8.

2. Tal es la estructura que Lucas nos ofrece (3 lineas + 3 lineas 4~ linea
final); Mateo tiene kal antes de cada linea, pero es curioso que no lo tenga
antes de la tercera (por consiguiente: 2 lineas + 2 lineas, continuadas como
polisindeton, + linea final). Ahora bien, las diferencias de estructura no tienen
influencia sobre el ritmo.

3. Véase mas adelante, p. 227 ss.

4. K. G.KunN, Achtzehngebet und Vaterunser und der Reim,en WUNT 1,
Tiibingen 1950, 39. Otros ejemplos sobre la ley de la pausa después de la in-
vocacion: Mt 11, 26 (véase més adelante, p. 37); 25, 37.

5. Véase la retrotraduccion en la p. 231.



Tan soélo con las peticiones en primera persona del plural,
pasa la oracién dominical al ritmo cuaternario, para regresar de
nuevo bruscamente, con la peticidn final, al ritmo binario.

El ritmo binario, por su brevedad, obliga a formulaciones
concisas y abruptas que, en su sobriedad y monotonia, son de
lo més penetrante. Un nuevo examen de los temas de los ejemplos
que acabamos de ofrecer, nos permitirda ver que Jesus utilizd
preferentemente el ritmo binario para inculcar en sus oyentes
las ideas centrales de su mensaje.

b) Ritmo cuaternario (o de cuatro silabas marcadas)

Distinto es el espacio que, en las palabras de Jesus, se le re-
serva al ritmo cuaternario, como veremos por los ejemplos si-
guientes:

*in milhd tapél
bemd tetabbelin
(Mc 9, 50) 6.

and satar hekeld hadén
ubitelatd jomin nibné horand

(Mc 14, 58) 7.

seboq mitajjd gaberin mitehdn
(Mt 8, 22 par. Lc 9, 60 sypal),

min moteréh delibbd pummd memallél
(Mt 12, 34 syral par. Lc 6, 45b).

*thab ldk maptehajja demalkutd disemajjd
uma dete‘or be’ar‘d jittesdr biSemajjd
uma detisré be’ar'd jisteré bisemajjd
(Mt 16, 19)8.

6. Acerca del juego de palabras, véase mdas adelante, p. 43; M. BLACK,
An Aramaic Approach to the Gospels and Acts, Oxford 31967, 166s.

7. Véase G. DALMAN, Orte und Wege Jesu, Giitersloh 31924, 324. El par
de opuestos XgipomroinTos [ &ysipomoinTos no lo hemos traducido, porque
no aparece en los par. Mt 26, 61; Mc 15, 29 par. Mt 27, 40; Jn 2, 19; Hech
6, 14. Y en Mc 14, 58 podria ser una adicién.

8. —C. F. Burngy, 117.



Repetidas veces encontramos en los 16gia de Jesus la figura 4 + 4 + 2, como
vemos por ejemplo en las peticiones del padrenuestro que estin formuladas
en primera persona de plural (véase la retrotraducciéon mas adelante, p. 231).
Ademas:

kol mdn de’it léh jitjeheb léh
wekol mdn delet léh up md de’it léh
jitneséb minnéh
(Mc 4, 25; Lc 19, 26).

kol mdn deba‘é mehallaka baterdi
itkpor begarméh wejit‘dn ¢elibéh
wejeté baterdi
(Mc 8, 34 par. Mt 16, 24; Lc 9, 23) 9.

lét talmidd le‘el min rabbéh
welét ‘abdd le‘el min maréh
missat letalmidd dihé kerabbéh

we‘abdd kemaréh
(Mt 10, 24)10,

El sosiego, que caracteriza al ritmo cuaternario por contraste
con el binario, y la objetividad, que lo distingue del metro-gina,
lo hacen especialmente apropiado para ser vehiculo de temas
didacticos. No es casual el que los ldgia de ritmo cuaternario se
dirijan al circulo intimo de los seguidores y a los mensajeros, en
gran parte para darles instrucciones y también para ofrecerles
consuelo. El ritmo cuaternario es preferentemente el ritmo apro-
piado para la instruccion de los discipulos 1.

¢) Ritmo ternario (o de tres silabas marcadas)

Cuando atendemos a las palabras sinépticas de Jestis reves-
tidas de ritmo ternario, nos vemos ante un estado de cosas dis-
tinto:

leta‘lajja — it lehon horin
uleopd disemajjd — qinnin
ulebdr *dnasd let léh
hdn dejarkén reseh
(Mt 8, 20 par. Lc 9, 58)12.

9. Véase G. DALMAN, Jesus-Jeschua, 172. Véase también mds adelante,
p. 281 s.

10. Ibid., 207. —Burney enumera entre los ldgia de ritmo cuaternario:
Mc 6, 8-11 (p. 122, pero los vv. 8 s, de Marcos, no son palabras de Jests);
13, 9-13 (118); Mt 6, 9-13 (112, 161); 6, 24 (116); 10, 16 (122); 10, 24-27
(122 s); 11, 4-6 (117s); 13, 52 (116); 16, 17-19 (117); Lc 6, 27-29 (113 5. 169);
6, 36-38 (114); 10, 16 (124); 11,9s (114 5); 12, 32-37 (115. 170 5); 12, 42 s (116).

11. —C. F. BurNgy, 124,

12. 1bid., 169. En la primera linea Burney lee borin (hoyos). Pero es mas



Tengamos en cuenta la doble rima y la aplicacién de la ley de la compensacion
en la segunda linea: el verbo de la primera linea no se repite en la segunda,
pero se evita la perturbacion del equilibrio ritmico compensando el «ictus»
que falta por medio del genitivo difemajjal3.

modéna ldk *abbad
maré disemajjd ude’ar‘d
ditemdrt hallén min hakkimin wesukletanin
wegallit *inniin letaljin
’in *abbd —
dikdén ra‘awd qodamdk
(Mt 11, 25 s par. Lc 10, 21 s) 14,

tubekon miskenajjd
dedilekon malkutd delahd

(Lc 6, 20, siguiendo a la sypal),

tubehdn derahmdnajjd
dehinnén hitrahamin

tubehon dideké libbd
dehinndn jahmunéh lelahd

tubehon de‘abedin Selamd
dejitgeron bendj delahd

Mt 5, 7. 8. 9).

la jakeld meding detittamar
dele‘el min tur mittesamad

(Mt 5, 14) 15,

kol mdn deka‘és ‘al ’ahith
Jjehé mithajjdb bet dind
umdn de’amdr le’ahiih reqad
Jjehé mithajjab sanhedrind
umdn de’amar Satjd
jehé mithajjdb nur gehinndm

(Mt 5, 22) 16,

let kesi deld jitgelé
utemir deld jitjedd

(Mt 10, 26 par. Lc 12, 2).

conforme con el griego PwAeds la traducciéon de horin (cuevas). Asi aparece,
ademas, en la version syral.

13. 1bid., 106. Otros ejemplos del uso de la ley de compensacion en el
ritmo ternario: Sal 24, 5; 15, 1; Am 5, 24; Mc 13, 25 (—C. F. BURNEY, 105 s).

14. Ibid., 171 s. Burney tacha el cuarto «ictus» (o silaba marcada) en la
tercera linea. Pero esta correccion no es necesaria, porque tales licencias estdn
permitidas. Tampoco la quinta linea necesita ser completada, ya que en este
caso se aplica la ley de la pausa, mencionada anteriormente en la p. 35

15. Ibid., 130 s.

16. G. DALMAN, Jesus-Jeschua, 68.



hekeden janhdr nahorekén qodam bene ’dnasd
dejihmon ‘obadekon tanajjd
wisabbehun la’abukon debisemajja

(Mt 5, 16 syral) 17,

la tihabun qaddisa lekalbajjd
wela tirmon margelijjatekon be’appe hazirajjd

(Mt 7, 6)18,

hawon ‘arimin kegon hiwwawatd
utemimin kegon jonajjd

(Mt 10, 16) 18,

saggi’in de’innun zeminin
wegibhdd de’innin behirin

(Mt 22, 14) 20,

Una combinacion de ritmo ternario y binario:
sa’aliin umitjehéb lekon
be‘un we’attiin maskehin
*artequn umipetdh lekon
dekol mdn desa’él mesdb
udeba‘é maskah
udemartiq mitpetah léh
(Mt 7, 7 s syral)21,

El ritmo ternario estd asociado —con especial frecuencia— con la rima. La
primera cita (Mt 8, 20 par. Lc 9, 58) nos ofrecié ya un ejemplo. Es dificil
decir si la rima era cosa pretendida y consciente en cada caso.

El ritmo ternario se usa ya en la literatura sapiencial del an-
tiguo testamento. Y se utiliza alli con frecuencia como vehiculo
de pensamientos de meditacion, de aforismos, de proverbios y de
filosofia practica. Asimismo, encuentra abundante aplicacion en

17. La versiébn siropalestinense (syr2l) tiene ademds, al comienzo de la
segunda linea: liglel = Omows. En el arameo de Palestina corresponde a esto
un simple de.

18. J. JEREMIAS, Matthdus 7, 6a: Abraham unser Vater. Festschrift fur
O. Michel, Leiden - Koln 1963, 271-275 = Abba, 83-87. A propésito del
lugar del acento, C. F. BURNEY, 1969.

19. G. DALMAN, Jesus-Jeschua, 204.

20. Ibid., 205.

21. G. F. BURNEY cuenta entre los ldgia de ritmo ternario: Mc 7, 8
(p. 104); 13, 25 (106); Mt 5, 3-10 (166); 5, 14-16 (130.170); 6, 14 sig. (107);
6, 22sig. (131); 7, 6 (131.169); 7, 17 (104); 8, 20 (106.132.169); 11, 25-27
(133.171sig.); 12, 30 (132); 15, 14 (133); 23, 12 (104); 23, 29 (103); 25, 31 ss
(142 5.172-174, alternando con «qina», las frases de union entre paréntesis);
Lc 9, 62 (132.170); 12, 48 (107); 16, 10 (104).



el salterio. En las palabras de Jesus es el ritmo que se emplea con
mas frecuencia. Sirve para inculcar bien algunas palabras y sen-
tencias muy significativas *2.

d) El metro «gina»

El metro «qina» es el ritmo mas peculiar #: 3 + 2, con varia-
cion eventual de 2 + 2 y 4 + 2. Este metro procede del llanto
finebre (gina), en el cual la cantante que dirige el llanto lanza un
prolongado clamor (de ritmo ternario), al cual responden las
plafiideras con un eco mas breve (de ritmo binario). En un lugar
de los evangelios encontramos una auténtica «qina», que Jesus
recoge:

el &v Uypd SUAw TaUTa TTOloUo1Y,
gv 16 Enpdd Ti yévnTon;

’in begesd rattibd ‘abedin hék
bejabbisa ma nihwé
(Lc 23, 31) %,

Una «gina» imitada, con paronomasia (raqqedtun | ’argedtun)
y rima (en —un) es la cantinela infantil:

zarmdrnam lekdn wela *®  ragqedtun
*alénan wela ‘arqedtun

(Mt 11, 17 par. Lc 7, 32).

Otros ejemplos de metro «gina»:
bimekileta de’attin mekilin bdh
mittekdl lekon

(Mc 4, 24; Mt 7, 2 par. Lc 6 ,38) 25,

22. —G. F. Bungy, 130: «pithy sayings of a gnomic character» (dichos
sentenciosos de cardcter gnémico).

23. Ibid., 34-43.137-146.

24. Véase G. DaLMAN, Jesus-Jeschua, 210.

24a. —C. F. BUurNEy, 57: «The negative /6 is normally unstressed»
(la negaciéon «lo» carece normalmente de acento). Los mismo se diga de la
negacion aramea /a.

25. G. DALMAN, ibid., 202, el cual no obstante deja aparte el pasivo
divino.



man dibe’d 26 lehajjd’d 27 napséh
mobéd jatdh
uman demobéd napséh beginni28
mehajjé jatih
(Mc 8, 35 par. Lc 9, 24; 17, 33).

habin dileqesar legesdr
wedilelahd lelahd

(Mc 12, 17 par. Mt 22, 21; Lc 20, 25).

la tihwdn sebirin da’atét
lemiphdt min ’orajetd (’o nebiajja) 29
ld lemiphdt ’atét
‘elld le’osopé
(Mt 5, 17) 30,

man deletéh mekannés ‘immi
bii mebadddr

(Mt 12, 30 = Lc 11, 23)31,

jehdn *ahrajé qadmain 32
weqadmajé ’ahrain
(Mt 20, 16). {Fijémonos en la rima!

hdn dihwé pugrd
mitkanne Sin nisrajjd
(Mt 24, 28 par. Lc 17, 37 sy..). j{La rima! 33,

26. 6éAn Mc 8, 35 par. y {ntfion Lc 17, 33 son variantes de traduccidn
de be‘a; véase M. BLACK, An Aramaic Approach to the Gospelsl and Acts,
Oxford 31967, 244.

27. o&oxt Mc 8, 35 par. y meprrrorjoacdon /fpoyovioet Le 17, 33 son
variantes de traduccion de hajja’a (ibid., 188).

28. «kai ToU eboyyehiou falta en todos los paralelos: Mt 16, 25 par.
Lc 9, 24; Mt 10, 39 par. Lc 17, 33; Jn 12, 25,

29. Falta en b. Sab. 116b.

30. Como fundamento de esta traduccion, véase mas adelante, p. 104 s.

31. Véase G. DALMAN, Jesus-Jeschua, 207. Véase también la correccion
en el Ergdnzungsheft, Leipzig 1929, 16.

32. Véase Wm. B. STEVENSON, Gramar of Palestiniam Jewish Aramaic,
Oxford 1924, 29.

33, —C. F. BURNEY encuentra el metro «dina» en los siguientes /dgia:
Mc 2, 19-22 (p. 140, pero esto resulta Gnicamente si seguimos a Mateo); 8,
34-38 (141 s, pero el v. 34 es de ritmo cuaternario, véase mds arriba, p.37, lo
cual Burney hace que se desvanezca tomando —por razones de métrica—
ko’ fipépav de Lc 9, 23; en cuanto al v. 45, véase anteriormente; en el v. 37 s
se prefiere de nuevo a Mateo, peroenel v. 38, T&v &yiwv, tomado de Marcos);
Mt 11, 28-30 (144 s); 13, 16 s (145); 23, 37-39 (146, problematico); 25, 31 ss
(142 s, 172 s, alternando con ritmos ternarios, las proposiciones de enlace
no son tenidas en cuenta); Lc 10, 41 s (145, problematico); 13, 23-27 (138-
140, las proposiciones de enlace, en los vv. 24.25.26.27, vuelven a no ser te-
nidas en cuenta).



El metro «qina» sirve principalmente para expresar intensa
emocion interna. Abarca una amplia gama, que va desde lamentos,
advertencias, amenazas, exhortaciones y llamamientos hasta bien-
aventuranzas y mensajes de salvacidn.

Para resumir: podemos afirmar que la acumulacién de ritmos
en los /dgia de Jeslis nos permite sacar la conclusién de que ahi
tenemos precisamente una marcada caracteristica de Jests. Ade-
mas, esta acumulacién de ritmos estd delatindonos un tras-
fondo semitico, y constituye un notable indicio de antigiiedad.
En efecto, la comparacion de las tradiciones paralelas muestra
que gran parte del lenguaje ritmico se perdid cuando las pala-
bras de Jesus fueron traducidas al griego, y cuando se fueron
transmitiendo en un medio ambiente helénico.

4.  Aliteracién. asomancia y paronomasid

Es un mérito de M. Black el ser el primero en haber obser-
vado que las palabras de Jestis, cuando son retrotraducidas a su
lengna materna, muestran una extraordinaria acumulacion de
los fenémenos mencionados en el titulo. Llamamos la atencién
del lector sobre el material compilado por Black (p. 160-185):
material del que podriamos tomar como un ejemplo el texto de
Lucas 15, 7: oUtws xopd &v T olpavdd EoTat i Evi QHOPTWASL
peTavooUvTl. La conclusion que se saca de esta parabola tiene una
nota especialmente impresionante por la aliteracién conseguida
por medio de la gutural h: alegria = hddwa, uno (solo) = hada,
pecador = hateja .

Como segundo ejemplo podria servir la palabra acerca de la sal (Mc 9, 50 par.
Mt §, 13; Lc 14, 34 s):

Mc: &&v 8¢ 16 SAas dvadov yévnTal, &v Tivi aUTO &pTUOETE;
Mt: &&v 8¢ 1O &Aas popovdi, &v Tivi &hMoBfoato;
Le:  &dw B¢ kad TS &Aas pwpavdf),  #v Tivt &pTubhoeTan;

Mt: el oUStv foyUer &T1

Lc:  oUte els yfjv olrre €l komrpiav ebfetdv éoTv.

Mt: el uf PAnBév €Sw kaTamaTelobon e TGV dvlpowy.
Lc:  #€w P&AAouav auTd.

Hemos de tomar como punto de partida la curiosa fluctuacion de la tradicion
en la oracién de éxv entre: «si la sal se vuelve insipida (&vahov)» (Mc.9, 50)
y «si 1a sal se vuelve necia (neopav®ii)» (Mt S, 13; Lc 14, 34). La redaccion de

1. —+M. BLack, 184.



Marcos (la sal se vuelve inservible para sazonar) tiene sentido 2. Mientras que
la redaccion de Mateo y la de Lucas (la sal actia o habla de manera necia)
es muy dificil de entender, incluso si pensamos que los evangelistas estaban
aludiendo a los discipulos necios 0 a Israel que no queria arrepentirse3. J.
Lightfoot (1602-1675) fue el primero en darse cuenta de que la solucidn estd
en la ambigiiedad de la raiz 7p/ = 1) «estar insipido», 2) «hablar neciamente» 4.
Esto quiere decir que la tradicion de Marcos (&vodov yévnTat) ofrece la traduc-
cidn correcta, mientras que pwpavdf] (Mateo/Lucas) es un error de traduccién.
En la oracién principal, las tres formas verbales &pTUoeTe (Mc) / SAhicBhoeTan
Mt)/&prubrioeTan (Lc) no son mds que variantes de traduccion de las corres-
pondientes formas de tabbel («sazonar, salar»). Por consiguiente, al retrotra-
ducir al arameo, nos encontramos con un juego de palabras rapel/tabbel 5:

’in milha tapel
bema tetabbelun
(Mc 9, 50) .

Estas observaciones pueden llevarse mas adelante. En efecto, podemos ver
que la onomatopeya contintia en la segunda oracién, la cual aparece Unica-
mente en Mateo y Lucas, los cuales tienen aqui considerables diferencias en
cuanto al texto que uno y otro nos ofrecen. Es que ambos evangelistas tiran
por caminos distintos 7. En Lucas, detras de Kon’p{oc estd o bien el sustantivo
zibla o bien ¢l verbo zabbala (infinitivo pa‘el); asi que, en este evangelista, te-
nemos el siguiente juego de palabras: tapel (uwpavdi)/jittabbel (&pTUbhoETON)/
zabbala (xotpiow). En Mateo, al retrotraducir PAndév &§co /KCITcm‘aTE\O'eal,
encontramos una onomatopeya creada por las dentales ¢, d v la silbante §:
mistede 3/ ittedasa 9.

La onomatopeya caracteriza también al proverbio citado por Jests en Lc
4, 23 (ritmo ternario): “asjd ’assi garmdk.

§ 3. CARACTERISTICAS DE LA «IPSISSIMA VOX»

G. DALMAN, Worte Jesu; J. JEREMIAS, Gleichnisse’ (trad. cast.: Las pardbolas
de Jesis); 1D., Kennzeichen der ipsissima vox Jesu: Synoptische Studien Alfred
Wikenhauser zum siebzigsten Geburtstag dargebracht, Miinchen 1954, 86-93
= Abba, 145-152.

Hasta ahora habiamos estudiado los fendmenos lingiiisticos
y estilisticos, los cuales no representan en si ninguna novedad,

Véase I. Jeremias, Las pardbolas de Jesiis, 207 s.
Ibid.
Opera omnia I1. Rotterdam 1686, 540b a propoésito de Lc 14, 34.
—M. BLACK, 166 s.
Véase anteriormente, p 36: ritmo cuaternario.
-—>M. BLACK, 167, armoniza ambas tradiciones por medio de adicion
y traduce Kot arTeiofon por ra‘a‘, pero este verbo significa «romper»,
«quebrar».

8. Part. ’itpe‘el de Seda (arrojar).

9. Inf. ’itpe‘el de dus (pisar).

NouswN



pero aparecen con extraordinaria frecuencia en las palabras de
Jestis. Ahora vamos a concentrar nuestra atencién en las carac-
teristicas de la diccion de Jesis: en aquellas caracteristicas que no
encuentran analogia en la literatura contemporinea y que por
tanto deben considerarse como notas caracteristicas de la ipsis-
sima vox lesu.

1. Las pardbolas de Jesiis

En toda la literatura intertestamentaria del judaismo antiguo,
en los escritos esenios, en Pablo, en la literatura rabinica, no en-
contramos nada que pueda parangonarse con las parabolas de
Jesus. La diferencia aparece por de pronto en que varios géneros
del «mashal» faltan por completo en Jesus. Asi, por ejemplo,
en el Génesis-apocrifo de los esenios, leemos una fabula que des-
cribe como la palma (Sara) pide que se le perdone al cedro (Abra-
ham) (I QGenAp ar 19, 14-17); esta fabula continda la serie de
fabulas de plantas que leemos en el antiguo testamento, fabulas
en las que el cedro, el olivo, la higuera, la vid, la zarzamora y el
cardo se comportan como seres humanos !, En labios de Jests
no encontramos fabulas; la higuera y la vid no dialogan en sus
dichos 2. Asimismo, en el libro etidpico de Enoc leemos un es-
bozo de la historia de Israel en forma de una extensa alegoria
de animales (caps. 85-90). Ciertamente Jesus utiliza con frecuen-
cia las metaforas corrientes, tomadas casi siempre del antiguo
testamento, y que resultaban familiares para todos en aque-
lla época. Pero Jestis no construye alegorias 3. Lejos de eso, sus
parabolas nos llevan al centro mismo de la palpitante vida co-
tidiana. Con esta cercania de la vida, con la sencillez y claridad
de sus pardbolas, con la maestria de sus concisas descripciones,
con la seriedad de sus llamamientos a la conciencia, con su de-
licada comprensién hacia los marginados de la religion, no hay
nada que tenga analogia. Si queremos hallar algo comparable,
tenemos que remontarnos hasta los momentos culminantes de
la predicacion profética, hasta la pardbola de Natan (2 Sam 12,
1-7), la cancién de la vifia (Is 5, 1-7), y tal vez hasta la compara-

1. Jue9, 815;2 Re 14, 9; Ez 17, 3-8; 31, 3-14. Véase, ademads, 4 Esdr 4,
13-21: los arboles y las olas del mar celebran consgjo de guerra, porque quieren
hacerse mutuamente la guerra.

2. M. D. GoULDER, Characteristics of the Parables in the Several Gos-
pels: JThS 19 (1968) 51-69: 51.

3. ). JereMias, Gleichnisse’, 87 s (trad. cast.: Las pardbolas, 109 s.).



cion con el padre y el hijo en Os 11 (pero esto no es ya una para-
bola, no es ya una «narracién breve» 4). Y, aun en estos casos, se
trata de ejemplos escasos y dispersos, mientras que los tres pri-
meros evangelios nos transmiten nada menos que cuarenta y
una paradbolas de Jesus. Hoy dia se reconoce universalmente
que las parabolas (a pesar de la necesidad de hacer un analisis
critico de cada una de ellas y de la historia de su tradicion) per-
tenecen a la fuente original de la tradicion acerca de Jesus.

2. Los enigmas

Entre las palabras de Jesus hay un buen nimero que son
enigmaticas, y no sélo para nosotros, los hombres de hoy, sino
que ya entonces, cuando Jestis pronuncio esas palabras, causaban
la impresién de enigmaticas, por lo menos para los de fuera.
Mencionemos aqui: palabras acerca del Bautista como Mt 11,
11 par., en las que de manera paraddjica se dice que el Bautista
es el mayor de los nacidos de mujer, y menor que el menor de los
que estan en el remno, o el extrafio dicho acerca de que hay que
tomar violentamente el reino, Mt 11, 12 par. 3; palabras acerca
de la misién de Jesus, como 11, 5 s par., con la yuxtaposicién de
la salvacion y el escAndalo; palabras plasticas acerca de lo anti-
guo y lo nuevo, como Mc 2, 21 s par., «logia» sobre los tiempos
de aflicc1dén que se avecinan, como Mc 14, 58; Lc 11, 49; Mt 10,
34; Lc 22, 36; palabras acerca de la suerte que le aguarda a Je-
sts, como el juego de palabras de Mc 9, 31 de que Dios ha de en-
tregarles el hombre (singular), a los hombres (plural); la palabra
acerca de Elias en Mc 9, 11; las palabras acerca de los tres dias
en Lc 13, 32 s; palabras enigmaticas como la que habla de las
tres categorias de eunucos en Mt 19, 12, Mas aun, Mc 4, 11,
desligada del contexto secundario actual ¢, dice acerca de toda la
predicacion de Jesis que ha de ser emigmatica para los que estan
g€w. Todo esto es algo muy desacostumbrado. Los maestros de
la época no ensefiaron asi, y la iglesia primitiva no inventd enig-
mas (meSalim) de Jesis, sino que, lejos de eso, los aclard: ten-

4 La expresion de «narraccidn breve» (Kurzgeschichte) la utiizdb G.
EicanoLz, Ewmfuhrung in die Gleichmisse Biblische Studien 37, Neukirchen-
Vluyn 1963, 18

5. Vease una sospecha de cudl puede ser el sentido, en p 136

6. J Jeremias, Gleichmsse, 9-14 (= Pardbolas, 16-22).



dencia que podemos apreciar, por ejemplo, en las profecias de
la pasion 7.

3. El reino de Dios

El término de PooiAeia, para designar el reino de Dios (ToU
BeoU [TQV oUpavdiv 8) aparece en labios de Jests con la siguiente
distribucion:

en Marcos 13 veces ?
en los légia comunes a Mateo y Lucas 9 veces ¥
ejemplos adicionales en Mateo solo 27 veces
ejemplos adicionales en Lucas solo 12 veces 12
en el evangelio de Juan 2 veces 13

La explicacién del numero desproporcionadamente alto con que aparece
en Mateo, radica en que parte de sus ejemplos es redaccional (es decir, se debe
a actividad redaccional): en cinco casos Mateo insertd el término en el texto
de Marcos (Mt 13, 19; 18, 1; 20, 21; 21, 43; 24, 14); dos de los ejemplos se
hallan en la interpretacion, intensamente redactada por Mateo, de la parabola
de la cizafia sembrada entre el trigo (13, 38.43) 14, y en otros ocho casos se trata
de la introduccién de la pardbola dpola éoTiv (0 bien Gpoiwdn, dpoiwdnoe-
Tat) © Pagidsia TV oUpavdv, que Mateo o su Vorlage («modelo») prefirieron
(13, 24.44.45.47; 18, 23; 20, 1; 22, 2; 25, 1) 15, Lucas afiadid tres veces el
término al texto de Marcos (Lc 4, 43; 18, 29; 21, 31).

7. Véase més adelante, p. 321 ss. No son comparables con los mesalim
sinopticos de Jests los malentendidos de palabras o giros ambiguos en el
cuarto evangelio. Porque en el caso de estos malentendidos, que en parte son
muy crasos (véase tan s6lo Jn 2, 20; 3, 4; 4, 15; 7, 35; 8, 22.57), se trata Gni-
camente de un recurso estilistico que se emplea vg. para dar un giro decisivo
al didlogo.

8. A proposito de la cuestion de cudl de las dos formas es la original,
véase mas adelante, p. 120s.

9. Mc 1, 15 par.; 4, 11 par. 26.30 par.; 9, 1 par. 47; 10, 14 par.; 12, 34;
14, 25 par.

10. Mt 5, 3 (par. Lc 6, 20); 6, 10 (par. Lc¢ 11, 2).33 (par. Lc¢ 12, 31); 8,
11 (par. Lc 13, 29); 10, 7 (par. Lc 10, 9); 11, 11 (par. Lc 7, 28).12 (par. 1c
16, 16); 12, 28 (par. Lc 11, 20); 13, 33 (par. Lc 13, 20).

11. Mt 5, 10. 19a.b.20; 7, 21; 8, 12; 13, 19.24.38.43.44.45.47.52; 16, 19;
18,1.3.4.23; 19, 12; 20, 1; 21, 31.43; 22, 2; 23, 13; 24, 14, 25, 1.

12, Lc 4, 43; 9, 60.62; 10, 11; 12, 32; 13, 28; 17, 20a.b.21; 18, 29;
21, 31; 22, 16, 18.

13. Jn 3, 3.5.

14. J. JereMias, Gleichnisse?, 81-83 (= Pardbolas, 102-104).

15. Ibid., 101 s. (= Pardbolas, 126 s.).



Si consultamos la literatura del judaismo antiguo, el cuadro
es completamente distinto 6. El término «reino» (de Dios) apa-
rece sOlo raras veces en los apdcrifos y pseudoepigrafes del anti-
guo testamento 7 asi como también en el Targum 8 y en Fil6n 1°.
En época precristiana aparece unicamente en el Qaddis (véase
mas adelante, p. 232) y en algunas plegarias relacionadas con
é1%. Josefo menciona tan s6lo una vez la palabra Paciaeia, y la
relaciona con Dios 2!, pero falta en este autor el término mismo
de «reino de Dios». Tan s6lo en la literatura rabinica van aumen-
tando los ejemplos, pero se limitan predominantemente a ex-
presiones estereotipadas como «acoger en si el reino del cielo»,
es decir, «someterse a Dios», «recitar el Sema,», «hacerse pro-
sélito» 22, Bsta imagen general se ha visto confirmada plenamente
por los rollos encontrados junto al Mar Muerto: en toda la li-
teratura esenia que hasta ahora conocemos, aparece sélo tres
veces la expresion «reino (de Dios)» 2. Si comparamos con estos
escasos ejemplos las cifras que aparecen en nuestro cuadro, en-
tonces (aunque tengamos en cuenta la participacién de la redac-
cidn que se aprecia especialmente en el evangelio de Mateo)
tendremos que designar como extraordinaria la frecuencia con
que los ejemplos aparecen en los evangelios sindpticos.

16. G. DaLman, Worte Jesu?, 77-119.310-314.361-363.375-378; BILLER-
BECK I 172-184.418 s.

17. Dan 3, 54 1xX; 4, 34H; Tob 13, 2; Ps Sal 5, 18; 17, 3; acthHen 84, 2;
AssMos 10, 1; Sab 6, 4; 10,10; OrSib 3, 47.66. (El autor sigue aqui la costum-
bre protestante de denominar a los libros de las Escrituras, costumbre que
no coincide enteramente con la catodlica. Veamos, en un cuadro, las diferentes
nomenclaturas:

protestante catdlica
canon hebreo: candnicos = protocandnicos
canon griego:  apocrifos = deuterocanbnicos
(solamente)
extracanénicos: pseudoepigrafes = apdcrifos.

Adicion del traductor)

18. Ejemplos en G. DALMAN, Worte Jesu?, 83.312,361: véase mds ade-
lante, p. 126, nota 23.

19. Ejemplos en K. L. ScumipT, Boaoirsia, en ThW 1, 1933, 573-595:
575, 7 ss.

20. G. DaLman, Worte Jesu2, 82 s. 89.311.361 s; véase mas adelante.
p. 310, nota 50.

21. Ant. 6, 60: Tov utv fedv &rroxerpoTovouot Tiis Pactieias.

22. G. DaLMaNn, Worte Jesu?, 80; BILLERBECK 1, 174 ss.

23. Meluka (de Dios): I QM 6, 6 «el reino serd para el Dios de Israel»
(cita libre de Abdias 21; Malkut (de Dios): I QM 12, 7: «terrible en la gloria
de tu reino» (véase Sal 144, 11 ss); Sb 4, 25 s: «en el palacio de tu reino»,



Mas digna aun de tenerse en cuenta que esta diferencia pura-
mente numérica, es la comprobacién de que, en las palabras de
Jestis que hablan acerca de la «basileia», aparecen una multitud
de giros que no encuentran paralelos (ni siquiera profanos) en las
expresiones de los contemporaneos:

&pmdlewy THY Poociieiav TGV oUpavdv (Mt 11, 12);

Br&leron 1 P. T. ovU. (ibid.);

Ayyikev | Baoisia ToU 8eoU (Mc 1, 15 par.; Mt 10, 7 par.;
Le 10, 11 véase 21, 31 &yyus éoTwv f B. 7. 6.);

eloépyeodan glg Ty B. 1. 8.(Mc 9, 47; 10, 15 par.; 10, 23 par.
24,25 par.; Mt 5, 20; 7, 21; 18, 3; 23, 13; Jn 3, 5. Eco en
el NT: Hech 14, 22);

gE\ayloTos &v i) B. T. oU. (Mt 5, 19);

3

A P. 1. 0. &vrds Twds éomv (Le 17, 21);

EpyeTan 7| B. T. 6. (Mc 9, 1; Mt 6, 10 par.; Lc 11, 2; Lc 17,
20; 22, 18 #y;

f| frolpaopévn Pooiieia (Mt 25, 34);

gdvovxioav fautous Six Thv B. T. oU. (Mt 19, 12);

Cnrelv v P. atoU (de Dios; Mt 6, 33 par. Lc 12, 31);

oi kAeides TTis P. 7. oU. (Mt 16, 19);

KAelew T B. T. o0, (Mt 23, 13);

24, El giro no tiene analogia en el antiguo testamento ni en la literatura
del judaismo antiguo, véase: M. Burrows, Thy Kingdom Come: JBL 74 (1955)
1-8. Porque en el unico lugar que admitiria comparacion, Miqueas 4, 8 («... va
a venir, va a entrar en ti el dominio de antafio, el reino para la hija de Jeru-
salén»), juntamente con la parédfrasis targimica («... para ti [para el mesias]
vendra el reinado»), no se trata en absoluto del reinado de Dios sino del do-
minio regio de Jerusalén o del mesfas. Ademads, tengamos en cuenta que,
tanto en el texto original como en el targum, el «venir» estd asociado con la
preposicion le; esto quiere decir que se habla de que el reinado se le va a «con-
ceder» a Jerusalén o al mesias, mientras que Jesus, al referirse a la «venida»
del reino de Dios, habla de que ese reino ha de manifestarse. (Podremos acla-
rar la diferencia comparando Ap 11, 15 ¢yéveto 1y Baoiela... ToU kupiou Auédv
con Lc 19, 11 uéAdet i Poorheix onrocpouvecem) El hecho de que los fariseos,
en Lc 17, 20a pregunten T EpyeTan fi PaotAeia ToU 8e0U; podria con51de—
rarse, mas bien, como prueba de que el judaismo hablaba de la venida del
reino de Dios. Pero, teniendo en cuenta el v. 20b, debemos preguntarnos si,
en este caso, no se tratara de una férmula de Jesus puesta en labios de ellos.
Mc 11, 10 (squynpevn 1) Epxonévn Pacirela ToU TaTpods HuEY Aavid) es una
exphcacwn secundaria que se da de la cita del salmo mencionada anterior-
mente (118, 25 s). Y, ademds, no habla del reinado de Dios sino de David.
En ausencia de otra prueba, es de importancia decisiva hacer notar que, como
se ve por el Qaddis (jamlek [v 1. jimlok ] malkuteh; texto en G. DALMAN, Worte
Jesu, 1.* edicién 305 con nota 3 [que, por desgracia, no se ha repetido en la
fjegunda edicidn]), no se hablaba de la «venida», sino del «reinar» del reino

e Dios.



oV pokpdv eivan &md Tiis B. T. 6. (Mt 12, 34);

péyos (Mt 5, 19), peifoov (18, 1.4), mkpdTepos (11, 11) év T
B. T. ov.;

1O puoTthpw Ths P. 1. 6. (Mc 4, 11 par.);

dpolotv Thy P. T. 9., dpoia oTv f) B. T. 8. (Mc 4, 26.30 par.;
Mt 13, 33 par. Lc 13, 20 y ocho ejemplos especiales en
Mateo; véase p. 46);

mwpobyew €is THY B. T. 8. (Mt 21, 31);

EpBooev £p” Upds 1| B. 7. 6. (Mt 12, 28 par.; Lc 11, 20);

consequi regna caelestia («agrafon» en Tertuliano, De bap-
tismo 20, 2) %,

No hemos recogido en nuestra lista, a pesar de que faltan paralelos judios que
corresponden exactamente: a) todos los giros de los que puedan encontrarse
paralelos profanos (vg. ol viol Tfis B. Mt 8, 12; 13, 18 véase bene malkuta
Targ. Qoh. 5, 8 eUeTos elvon Tf) B. 1. 0. Le 9, 62 véase kaser lemalkut Mek.
Ex. sobre 12, 1 ed. de Venecia 1545, 2 b 5); ademas b) &voxAiveoOon v T4
B. . o, (Mt 8, 11 par.) y wivew &v Tij B. T. 6. (Mc 14, 25 par.), porque, en
Lc 14, 15, aparece en labios de uno de los comensales de Jests el giro semejante
pdyeTtan &prov &v T4 B. 1. 6. y finalmente c¢) los giros insertados por Mateo
y Lucas entre las palabras de Jesds que se hallan en su Vorlage («modelo»)
de Marcos, y que son por tanto giros redaccionales, como & Adyos Tiis B.
(Mt 13, 19 por contraste con Mc 4, 15), 16 edaryyéhiov Tfis B. (Mt 24, 14 por
contraste con Mc 13, 10), ebayyehilesfon Thyv PB. (Lc 4, 43 por contraste con
Mc 1, 38), a los cuales, por razones lingiiisticas 26 y objetivas, hay que afiadir
también el giro pasivo edayyehiferon fy B. T. 6. (Lc 16, 16 por contraste
con Mt 11, 12), SixyyéAdew Thv B. T. 8. (Lc 9, 60 por contraste con Mt 8,
22) y uadnTedeoBan Tf P.r. ol. (Mt 13, 52).

La iglesia primitiva apenas participd en el proceso de creacion
de un nuevo lenguaje, que se refleja en esta lista. Porque las lo-
cuciones sobre la «basileia» acufiadas por ella, son de otra indole:
representan una trasformacion secundaria de terminologia esca-
tologica en lenguaje misionero 2. Ademas, el término de «reino
de Dios» se hace menos frecuente fuera de la tradicién sinéptica
de las palabras de Jests. En Pablo aparece ya raras veces. Y en el

25. Véase J. Jeremias, Unbekannte Jesusworte,4 Giitersloh 1965, 71-73.

26. Véase DALMAN, Worte Jesu?, 86 s 114.

27. AwxyysAhew Ty B. 1. 8. (Le 9, 60); SiaxuapTipecbar Thv B. T. 6.
(Hech 28, 23); sUayyedifecban thv B. 7. 8. (Lc 4, 43; 8, 1) o bien mepl THs
B. 7. 6. (Hech 8, 12); sUayyeAiletan f) B. 7. 8. (Lc 16, 16); TO evayythov Tiis
B. (Mt 4,23;9,35; 24, 14); knpvooew Tiv B. (Hech 20, 25; + ToU Beol Lc 9,2;
Hech 28, 31); Aaheiv mepl Tiis B. 7. 0. (Lc 9, 11); Aéyew mepl iis B. (Hech 1, 3);
6 Adyos Tfis B. (Mt 13, 19); vabnTedeobon 76 B. T. oU. (Mt 13, 52); meibewv mrepl
Tfis P. T. 8. (Hech 19, 8); ouvepyof eis Thv B. 1. 8. (Col 4, 11); oi vio! Tfis B.
(Mt 13, 38, con una forma cristiana en contraste con 8, 12).



evangelio de Juan lo encontramos sélo dos veces (3,3. 5) %,
Por consiguiente, Jestis mismo es quien se refleja en los numerosos
giros nuevos. Naturalmente, no es casual el que el proceso de nue-
va creacion tenga precisamente como objeto la «basilefa»: vere-
mos mas adelante que Jesds no sélo convirtié el término en el
tema central de su predicacién, sino que ademads lo llené de nuevo
contenido: un contenido que carece de analogias (véase mas
adelante, p. 126 ss.).

4. Amén

En las palabras de Jests que leemos en los cuatro evangelios,
surge un nuevo uso de la palabra amen: un nuevo uso que no en-
cuentra analogia en toda la literatura del judaismo y en todo el
resto del nuevo testamento 2, La palabra hebrea ’amen, tomada
en préstamo del arameo, significa «ciertamente» 3. Es una férmula
solemne de la que se servia ya el israelita en los tiempos del antiguo
testamento para hacer suya una doxologia, un juramento, una
bendicion, una maldicién o una imprecacion 3. Se trata, sin ex-
cepcion, de la respuesta de asentimiento que alguien da a las pa-
labras de otro. Asi ocurre también en 1 Cor 14, 16; 2 Cor 1, 20;
Ap 5, 14; 7, 12; 19, 4; 22, 20. Por el contrario, en los evangelios
se usa "amen —también sin excepcién— para introducir y corro-
borar las propias palabras. Y, por cierto, que este uso sin prece-
dentes se limita estrictamente a las palabras de Jests. Este "amen
introductorio aparece de la siguiente manera en las palabras de
Jests:

en Marcos 13 veces 32
en los «légia» comunes a Mateo y Lucas 9 veces 3

28. Fuera de los evangelios, encontramos s6lo diez ejemplos en todo
el corpus paulino de cartas, ocho ejemplos en los hechos de los Apéstoles, una
vez en Heb y otra en Sant, y dos veces en el Ap de Juan.

29. —J. JEreMIAS, Kennzeichen, 89-93 = Abba, 148-151.

30. W. BAUMGARTINER, Hebrdisches und aramdisches Lexikon zum Alten
Testament3, Lieferung 1, Leiden 1967, 62 b.

31. —>G. DALMAN, Worte Jesu2, 185-187;, BILLERBECK 1 242-244; 1II
456-461.

32. Mc 3, 28; 8, 12; 9, 1.41; 10, 15.29; 11, 23; 12, 43; 13, 30; 14, 9.
18.25.30.

33. Mt 5, 18.26; 8, 10; 10, 15; 11, 11; 13, 17; 18, 13; 23, 26; 24, 47.
En la version de Lucas no encontramos &uf)v en ninguno de los nueve pasajes;
una vez vemos que en Lucas estd sustituido por 8¢ (Lc 10, 12 por contraste
con Mt 10, 15), otra por Y&p (Lc 10, 24 por contraste con Mt 13, 17), otra por



en Mateo solo 9 veces 34
en Lucas solo 3 veces 3
en Juan (aqui siempre en forma duplicada) 25 veces 36

El hecho de que se haya retenido este extranjerismo muestra
con realce hasta qué punto la tradicion sintié lo novedosa y desa-
costumbrada que era esta diccién. Si nos preguntamos cudl es
su sentido, tendremos que partir del hecho de que, en las palabras
de Jests, ‘amen va seguido siempre por Aéyw Upiv (cot). Ahora
bien, la tinica analogia objetiva con el &pnv Aéyw Ypiv es la férmu-
la kerygmatica empleada por los profetas: «Asi dice el Sefior» 37,
férmula con la que ellos querian expresar que sus palabras no
nacian de la propia sabiduria, sino que eran mensaje de Dios. De
manera semejante, el &ufyv Aéycw Upiv que introduce las palabras
de Jestis, expresa su autoridad. La novedad de esta manera de
hablar, su limitacion estricta a las palabras de Jestis y el testimo-
nio undnime a través de todos los estratos de la tradicion de los
evangelios muestran que nos hallamos ante una innovacidén lin-
giiistica, ilevada a cabo por Jests 3.

vai (Lc 11, 51 por contraste con Mt 23, 36), otra por &Anfdés (Lc 12, 44 por
contraste con Mt 24, 47); en los cinco casos restantes vemos que en Lucas
falta el &p1v, sin encontrar sustitucion alguna.

34, Mt 6,2.5.16; 10, 23; 18, 18; 21, 31; 25, 12.40.45 (se halla, ademads,
como variante en 18, 19).

35. Lc 4, 24; 12, 37; 23, 43.

36. In 1, 51;3, 3.5.11; 5, 19.24.25; 6, 26.32.47.53; 8, 34.51.58; 10, 1.7;
12, 24; 13, 16.20.21.38; 14, 12; 16, 20.23; 21, 18. La duplicacién nace de la
usanza liturgica judia; esta duplicacion esta testificada (pero sélo para el
«amén» como respuesta) en el antiguo testamento, en Qumrin, en el seudo-
Filon, en el Talmud, en oraciones, en inscripciones y en textos mégicos (véan-
se los ejemplos en ThLZ 83, 1958, columna 504). '

37. T. W. MansoN, Teaching?, 207.

38. V. Hasier, Amen. Redaktionsgeschichtliche Untersuchung zur Ein-
fiihrungsformel der Herrenworte «Wahrlich, ich sage euch», Zirich - Stuttgart
1969, propone la hipdtesis de que la formula «Amén, yo os digo» nacié del
culto divino en las comunidades helenisticas y s6lo fue puesta secundariamen-
te en labios de Jesus. El autor funda esta opinion en el aserto de que «amén»
habia perdido ya en el judaismo su caricter responsorial y se usaba para en-
carecer vigorosamente una afirmacion que se iba a hacer (p. 173). Asi lo ve-
riamos por cuatro textos rabinicos y por Ap 7, 12; 22, 20. Con respecto a los
cuatro textos rabinicos, diriamos que en realidad se trata de un solo texto con
paralelos (de los cuales la segunda cita ha sido trascrita defectuosamente de
BiLLeErBECK I 243, mientras que no se hace mencion de las dos versiones mas
importantes que Billerbeck ofrece en su tenor literal), y que este texto dice
precisamente lo contrario de lo que Hasler pretende leer en él: atestigua que
«amén» tiene caracter responsorial, caracter de respuesta. En Ap 7, 12, el
«amén» responde a la bendicion del v. 10. Y, en Ap 22, 20b, vemos que el



5. Abba

El uso de la palabra cotidiana ’abba para dirigirse a Dios, es
la innovacidn lingiiistica mas importante llevada a cabo por Jesus.
De ella hablaremos extensamente en el § 7.

No cada aparicién de alguna de las caracteristicas mencio-
nadas en § 2 y § 3, debe considerarse ya en si como una prueba de
autenticidad. Sino que, mas bien, hay que distinguir entre la
«ipsissima vox» y las «ipsissima verba». La presencia de una de
las maneras de hablar preferidas por Jesus («ipsissima vox Iesu»)
no nos exime de la necesidad de examinar en cada caso concreto
si de hecho tenemos, 0 no, un «légion» genuino («ipsissimum
verbum»). Por ejemplo, la comprobacién de que el uso de &ufyv
para introducir las propias palabras es «ipsissima vox lesu», no
significa todavia que los 25 ejemplos que encontramos en Juan
(véase anteriormente, nota 36) sean «ipsissima verba». Por tanto,
la cuestion de la autenticidad no se puede resolver de manera
puramente esquematica, atendiendo sélo al dato lingiiistico y es-
tilistico. Sino que tienen que afiadirse siempre razones basadas
en el contenido. A pesar de esto, podemos afirmar sumariamente
que el dato lingiiistico y estilistico del que se ha hablado en § 2
y § 3 muestra tal fidelidad y tal respeto por la trasmisién de las
palabras de Jeshs, que parece que estd justificado el principio
metddico de que en la tradicion sindptica de las palabras de Jests,
lo que hay que probar no es la autenticidad sino la inautenti-
cidad %,

«amén» responde a la promesa, hecha en el v. 20a, de la pronta venida de Jesus.
Esto quiere decir: en el ambito judio y en el culto cristiano primitivo, el «amén»
tenfa siempre y sin excepcion cardcter responsorial; el lenguaje innovador
de los evangelios carece aqui de analogias. (Por lo demads, el trabajo de Hasler
denota también la falta del necesario esmero y atencion. Hagamos notar so-~
lamente, refiriéndonos a la p. 173: Neh 5, 13 no es una doxologia final; quien
mencione a Tob 14, 15 —a pesar de su cuestionable autenticidad — como ejem-
plo del «amén», tendrad que citar también a Judit 16, 25; en vez de Ap 7, 11
Iéase 7, 12; la cita de Dt 27, 33 estd equivocada, porque el capitulo no tiene
més que 26 versiculos; en 1a nota 148 se ignora todo el material hexaplar, jy
todo esto en una sola péagina!l).

39. Véase C. Colpe, 6 vios ToU &vbpwtou, en ThW vim, 1969, 403-381:
437, 13 s.



APENDICE
EL PROBLEMA SINOPTICO

No vamos a estudiar aqui a fondo el problema sindptico, sino
que con toda brevedad expondremos el punto de vista de critica
literaria sindptica que hemos tomado como base en este trabajo.

1. Marcos escribe el griego mas primitivo. En cuanto al con-
tenido (por ejemplo, con respecto a la cristologia, a las censuras
dirigidas contra los discipulos, etc.), este evangelista es también
el mas espontaneo de todos. Esto indica que su evangelio es el
mas antiguno de los cuatro evangelios candnicos. La observacion
de C. Lachmann (1835)! de que Mateo y Lucas van paralelos
Unicamente en cuanto concuerdan con Marcos, y que en cambio
se apartan el uno del otro en cuanto se alejan de Marcos, demues-
tra también —ademas— que Marcos ha constituido el fundamento
de los otros dos sinopticos. El evangelio de Marcos nacié por la
agrupacién, no de historias aisladas ni de «légia» aislados, sino
de complejos de tradicion que habian nacido de exposiciones doc-
trinales (S18aokoAion) 2. Es obvio, sin mds, que en Mc 4, 1-34
tenemos un complejo de tradicién sobre el tema de «parabolasy,
complejo que estd enhebrado por la férmula pre-marquica de
union kol #Aeysv (vv. 9.26.30), y que Marcos luego elabord 3.
De manera semejante, 4, 35-5, 43 estd caracterizado por el tema
de «historias de milagros». Pues bien, pensamos nosotros que se
puede mostrar también que todo el evangelio de Marcos consta
de complejos de tradicion, a saber: 1, 1-15; 1, 16-39; 1, 40-3, 7a;
3, 7b-19; 3, 20-35; 4, 1-34; 4, 35-5, 43; 6, 1-32; 6, 33-7, 37; 8,
1-26; 8, 27-9, 1; 9, 2-29; 9, 30-50; 10, 1-31; 10, 32-45; con 10,
46 6 11, 1 comienza la historia de la pasién, en la cual se han
elaborado los complejos de tradicién 12, 1-44 y 13, 1-37 4. Buscar
una estructura sistematica del evangelio es, en estas circunstan-
cias, trabajar en balde.

1. De ordine narrationum im evangeliis synopticis: ThStKr 8 (1935) 570 s.

2. Papias en EuseBio, Hist. eccl. 111 39, 15.

3. J. Jeremuas, Gleichnisse,” 9 s (= Pardbolas, 17 s).

4. Para la delimitacién de los pasajes, delimitacién acerca de la cual se
podran sostener diversas opiniones en casos concretos, véase: J. JEREMIAS,
Abendmahlswortet, 86 nota 1.



2. El evangelio de Mateo es un evangelio de Marcos elaborado
estilisticamente y ampliado con nuevos elementos en mas de la
mitad. Hoy dia se sostiene preferentemente la teoria de las dos
fuentes, segun la cual el primer evangelista y el tercero utilizaron,
ademas del evangelio de Marcos, otra fuente: la fuente Q de «ld-
gia». Ahora bien, formulada asi, esta teoria simplifica excesiva-
mente los hechos, como podemos ver por de pronto por el hecho
de que Lucas no encontrd por separado el material de los «ldgian,
sino que lo encontré ya fundido con el material especifico de Lucas
(véase mas adelante, p. 56 s.). Ademads, surgen dudas acerca de si
la fuente Q de «l6gia» ha existido jamas. Mencionemos cuatro
consideraciones:

a) Lo que fue antafio el principal apoyo de la hipotesis de la
fuente «Q», el testimonio de Papias (Mat8ados pév olv “ERpaidy
SrohéxT T& Adyia ouvetdEaTo) &, no sirve ya para soportar este
peso. Porque debe considerarse como cosa probada el que Pa-
pias, al referirse a T& Adyiq, no estd aludiendo a una compilacion
de palabras de Jes(is sino a un evangelio .

b) En cuanto al texto, los «dgia» que hallamos en Mateo
y los que encontramos en Lucas suelen mostrar entre si considera-
bles divergencias. En la medida en que se trata de variantes de
traduccion o en que aparece incluso como probable una bifur-
cacién de la tradicidén ya en el 4mbito lingiiistico arameo (véase
supra, p. 19, nota 49, queda excluida una fuente comun para Mateo
y para la Vorlage («modelo») de Lucas. Es cierto que, poco mas
0 menos, una quinta parte de los «ldgia» concuerdan literalmente
o casi literalmente en Mateo y en Lucas; pero se trata casi siem-
pre, como hizo notar H.-Th. Wrege ?, de materiales de especial
plasticidad (metaforas, parabolas breves, paralelismos antitéti-
cos), que podrian haber encontrado también en la tradicion oral
una solida fijacion.

¢) La secuencia de los «ldgia» difiere muy profundamente,
con excepcion de algunos ejemplos aislados en los que se da una
secuencia comun, y que también podrian haberse formado en la

5. En Eusesio, Hist. eccl. II1 39, 16,

6. Asi entendid ya IRENEO, Adv. haer. II1 1, 1 la nota de Papias. Véase
J. KURZINGER, Das Papiaszeugnis und die Erstgestalt des Matthdusevangeliums:
BZ 4 (1960) 19-38.

7. H.-TH. WREGE, Die Ueberlieferungsgeschichte der Bergpredigt: WUNT
9, Tiibingen 1968.



tradicién oral (verbigracia, bautismo-tentacidn; discurso de Je-
stis-centurion de Cafarnaum) 8.

d) La consideracion mas importante es que, en numerosos
casos, un solo y mismo «légion» se halla conectado en Mateo
y en Lucas con su contexto por una palabra clave distinta. Tres
ejemplos podrian servir de ilustracion de lo que ocurre en muchos
ofros: Mt 5, 15 estd vinculado con su contexto, hacia atras por
medio de la asociacién kpuPfivar v. 14 [/ Umd TOV o810V v. 15,
hacia adelante por medio de la asociacion Adpret v. 15/ AapydTo
v. 16. Por el contrario, el paralelo de Lc 11, 33 estd vinculado
con el v. 34 por la palabra AUxvos. En Mt 10, 19 s, el término que
sirve de conexion es Topadidow [ v. 17 moapadocovo [ v. 21
Tapodwaotel. Por el contrario, en el lugar paralelo de Lc 12, 11 s,
el término de conexidn es &ylov TrveUpa v. 12/ v. 10. En Mt 7,
22 s, el término de conexidn es xUpile, kUpie v. 21; en cambio,
en el lugar paralelo de Lc 13, 26 s, lo es oUx olSa Upds wodev éoré
v. 259 Puesto que la conexién por medio de una palabra clave,
como recurso mnemotécnico, esta sefialandonos la existencia de
una tradicién oral, resulta que ya en el trascurso de la tradicion
oral el material de los «ldgia» se bifurcé por lo menos en dos
ramas, una de las cuales fue utilizada por Mateo y la otra por el
«modelo» (Vorlage) de Lucas. Por consiguiente, el resultado es
importante porque no permite atribuir a ambos evangelistas, sin
prueba lingiiistica, las diferencias que hallamos en la redaccion
de los «légia» entre Mateo y Lucas. Lejos de eso, la mayoria de
las diferencias se formaron ya anteriormente, en el trascurso de
la historia de la tradicién 19,

3. De fundamental importancia para comprender la com-
posicion del evangelio de Lucas es su «técnica de bloques»: el
material de Marcos (282 versiculos = una tercera parte) y el

8. Véase el «conspectus del orden de sucesion de los pasajes de Q en
Mateo y en Lucas», en H. AppEL, Einleitung in das Neue Testamant, Leipzig -
Erlangen 1922, 251 s, autor al que sigue —técnica y metodologicamente— la
lista que vemos en FeINg-BEEM-KUMMEL, Einleitung in das Neue Testament,
Heidelberg 151965, 34. Las diferencias entre ambas listas muestran que la rea-
lidad objetiva es, muy a menudo, ambigua.

9. Otros ejemplos, que pueden multiplicarse considerablemente, los he
ofrecido en Zur Hypothese einer schriftlichen Logienguelle Q: ZNW 29 (1930)
147-149 = Abba, 90-92.

10. A propo6sito de la redaccion del evangelio de Mateo, véase mdas ade-
lante, p. 354, nota 29.



nuevo material (553 versiculos = dos terceras partes) *! alternan
en forma de bloques. El material de Marcos recogido por Lucas
comienza en Lc 4, 31 12; el primer bloque de Marcos abarca la
seccion 4, 31-44. Lucas va siguiendo aqui, versiculo por versiculo,
al segundo evangelista. Este hecho es tan importante, que pedi-
mos expresamente al lector que, comparando vg. Lc. 4, 31-44
con Mc 1, 21-39, se convenza personalmente de como ambos tex-
tos van transcurriendo como por carriles paralelos. Este mismo
cuadro vuelve a aparecer en los cinco restantes bloques de Marcos:
Le 5, 12-6, 19; 8, 4-9, 50; 18, 15-43; 19, 29-38; 19, 45-22, 13.
Lucas elabor6 a fondo, estilisticamente, el material de Marcos,
omitié los duplicados, desplazé ocasionalmente algunas palabras
o una proposicion. Pero retuvo jpedantemente! el orden de su-
cesion de las pericopas de Marcos. Lucas era enemigo de modi-
ficaciones. Tan sélo en dos ocasiones se aparta del orden ofre-
cido por Marcos: invirtié el orden de las dos secciones de Mc 3,
7-12 (afluencia hacia Jests) y 13-19 (vocacién de los Doce). En
Lucas vemos el siguiente orden: Lc 6, 12-16: vocacion; 17-19:
afluencia. La razén es sencilla: el sermdn predicado en la llanura
(6, 20-49) conecta mejor con la descripcion de la afluencia de las
multitudes hacia Jestis. En el caso de la segunda divergencia
(Lc 8, 19-21 = Mc 3, 31-35), no podemos hablar propiamente
de trasposicion, ya que aqui Lucas se limita a afiadir una peri-
copa que estaba en Mc 3, 20-35: una seccion omitida por él. Con
la comprobacion de que Lucas, en la secuencia de la exposicion,
sigue inmutablemente a Marcos, podremos emitir ya un dicta-
men sobre la historia de la pasién, en Lc 22, 14-24, 53. Esta his-
toria se aparta tan intensamente del orden de sucesiéon de las
pericopas de Marcos, que debemos atribuirla al nvevo mate-
rial 13,

En lo que se refiere al nuevo material, en el que se hallaban
fundidos el material de «légia» (Q) y el material especifico de
Lucas, diremos que Lucas lo recogié también en bloques: Lc 1,
5-4, 30; 5, 1-11; 6, 20-8, 3; 9, 51-18, 14; 19, 1-28.39-44; 22, 14-

11. En esta enumeracioén, hemos incluido la historia de la pasién entre
-l material nuevo (véase mas adelante, en esta misma pagina).

12. Esta importante demostracion fue ofrecida por B. H. STREETER,
The Four Gospelss, London 1936, 205 s. Nos hizo ver que en ningun fugar
de Lc 1, 5-4, 30 aparece dependencia de Marcos. En los escasos versiculos
en los que aqui hay puntos de contacto con el material de Marcos (Lc 3, 3 s.
16. 21 s; 4, 1-2a), se trata o bien de una tradicion de «ldgia» o bien de material
cristiano primitivo que es comun.

13. Véase J. JereMiAs, Perikopen-Umstellungen bei Lukas?: NTS 4
(1957-1958) 115-119 = Abba, 93-97.



24, 53. La caracteristica literaria mas importante del nuevo
material, donde podemos verla mejor es en el gran bloque de
9, 51-18, 14: estd completamente libre del influjo de Marcos;
asi hay que afirmarlo también de los restantes bloques del nuevo
material. Tan sélo en el dltimo, en la historia de la pasién (22,
14-24, 53), podemos preguntarnos en algunos lugares si lo que
alli tenemos es una tradicion cristiana primitiva de caracter co-
min o bien la influencia de Marcos.

El resultado es el siguiente cuadro:

A. Material nuevo B. Material de Marcos
1. Lcl1,1-4,30
2. Lc 4, 31-44 = Mc 1, 21-39
3. Lc5, 1-11
4, 1¢5,12-6,19 = Mc1,40-3,19
5. 1c¢6,20-8,3
6. Lc8,4-9,50 = Mc 4, 1-25; 3,
31-35;4, 35-6, 44;
8, 279, 40
7. Lc9,51-18, 14
8. Lc 18, 15-43 = Mc 10, 13-52
9. 1I1c19,1-28
10. Lc 19, 29-38 = Mec 11, 1-10
11.  Lc 19, 39-44
12. 1¢19,45-22,13 = Mc 11,15 - 14, 16

13, Lc22,14- 24,53

Puesto que conocemos muy bien las peculiaridades lingiiis-
ticas y estilisticas del evangelista Lucas, tanto por su elaboracién
de Marcos como por la segunda parte de la obra en dos volume-
nes, es decir, por los Hechos de los apostoles, somos capaces de
distinguir también entre la redaccién y la tradicién en el material
nuevo, en la fuente especial lucana. El resultado mas importante
de estas investigaciones (facilitadas ahora por el conocimiento
de la técnica lucana de bloques y no publicadas todavia) es el
siguiente: mientras que Lucas ha elaborado profundamente, en
sentido estilistico, todo lo que constituye el marco, especialmente
las introducciones y los finales de las pericopas, vemos que él
trata con sumo respeto las palabras de Jesus y se abstiene de
introducir en ellas alteracién alguna.



2
LA MISION

Para estudiar cuél fue la predicacion de Jesus, es de la mayor
importancia el lugar que se tome como punto de partida.

Hasta hace muy poco tiempo, Mt 4, 17 (&wd ToTe flp§aTo
"InooUs knpUooelw kai Adyev: peTavoeiTe: fiyyikey ydap fi Paotieia
TV oUpaviv) habia inducido sin cesar a la concepcion equivocada
de que Jesus se hubiera presentado con un llamamiento a la pe-
nitencia. Ahora bien, si ya es equivocado construir una exposi-
cién de la predicacion de Jestis basandose en un resumen, lo es
aun mucho mas en el caso de Mt 4, 17, ya que Mateo (y sélo él)
compendia exactamente con las mismas palabras la predicacion
del Bautista (3, 2). Ademas, nos preguntamos si Mt 4, 17 pre-
tende situar en primer plano la exhortacion a la penitencia, y no
tal vez —tengamos en cuenta el y&p — el anuncio de la cercania
del reino de Dios. En todo caso, asi se dice claramente en Mc 1,
15, lugar que esta subyacente en Mt 4, 17. Y asi lo testifica, igual-
mente, la tradicion acerca de Jests, considerada en su totalidad.
Afortunadamente, esta idea ha llegado a imponerse hoy dia ge-
neralmente.

Pero ;hemos encontrado ya el recto punto de partida, cuando
comenzamos por el anuncio que Jests hace del reino de Dios?
Este punto de partida ¢nos lleva realmente a los comienzos? En
este punto de partida, ;jno olvidamos algo, la cuestién de cémo
Jesus llegé a manifestarse y anunciar la buena nueva? No cabe
duda de que algo precedié a la predicacién del evangelio por parte
de Jests. La cuestion, Ginicamente, es saber si somos capaces de
captar histéricamente eso primero y profundisimo. Tales cosas
(no son &ppnta? En realidad, nuestra pregunta aqui requiere la
maxima precaucion y la mayor reserva. No obstante, podemos
hacer algunas afirmaciones muy determinadas y claras, que nos
van a dar una indicacién sobre lo que estd antes de la aparicién
de Jesus en publico, sobre la misién de Jesus.



§ 4. JESUS Y EL BAUTISTA

M. DiBeLtwus, Die urchristliche Ueberlieferung von Johannes dem Tdaufer, Go-
ttingen 1911; J. Jeremias, Der Ursprung der Johannestaufe: ZNW 28 (1929)
312-320; E. LouMmEevYer, Das Urchristentum 1 Buch: Johannes der Tiufer,
Gottingen 1932; W. H. BROWNLEE, John the Baptist in the New Light of An-
cient Scrolls: Interpretation 9 (1955) 71-90 = K. STeENDAHL (ed.), The Scrolls
and the New Testament, New York 1957 = London 1958, 33-53, 252-256.
C. H. ScoBIE, John the Baptist, London 1964; B. F. MEYER, Jesus and the Rem-
nant of Israel: JBL 84 (1965) 123-130; H. BRAUN, John the Batist in the Gospel
Tradition, Society for New Testament Studies Monograph Series 7, Cam-
bridge 1968.

1. La relacion de Jesus con el Bautista

A la aparicién en publico de Jesis precedié inmediatamente
la actividad de Juan Bautista, el cual tenia conciencia de haber
sido enviado, en la nltima hora antes del inminente juicio de
Dios (Mt 3, 10 par.), para exhortar a penitencia (3, 8 par.) y para
bautizar a los penitentes. A pesar de las propuestas mas diversas
que se han hecho para dar una explicacién, todavia no se ha
hallado una solucién satisfactoria que explique la derivacion
histdrico-religiosa del bautismo de Juan. Lo mas obvio es pensar
en influencias esenias. Por de pronto, asi nos lo sugiere ya la cer-
cania que hay entre el lugar del bautismo y Qumran. Puesto que
la rapida corriente del Jordan no permite la actividad bautismal
sino en alguno de los escasos vados, y puesto que Mc 1, 5 Cloudaic,
‘lepoooiupitan) nos indica un vado de la parte baja del Jordan,
vemos que merece confianza la tradicién, iniciada ya con Ori-
genes 1, de que Betdbara, de Perea (Jn 1, 28), estaba situada junto
al vado de Khajlah, al suroeste de Jerico, donde todavia hoy se
muestra el lugar del bautismo 2. Ahora bien, desde aqui no hay
mas que dos kilémetros (en linea recta) hasta Qumran. A la cer-
cania geografica se afiade el que los esenios, lo mismo que el
Bautista, llamaban a penitencia, y que para su retirada «al de-
sierto», se apoyaban en el mismo pasaje biblico que el Bautista

1. Comentario a propésito de Jn 1, 28 (GCS 10, 149).

2. G. DaLMAN, Orte und Wege, Giitersloh 31924, 97; véanse, ademas,
los excelentes mapas que ofrece C. Kopp, Die heiligen Stdtten der Evangelien,
Regensburg 1959, 141, (Para la transliteracion de nombres arabes, y en sus-
titucién de la transcripcién alemana que el autor usa, empleamos nosotros el
sistema PCGN, utilizado casi universalmente por los cartografos. Adicion
del traductor).



mencionaba como fundamento para su actividad en la estepa de
Judea: Is 40, 3 3. Ahora bien, el hecho de que el bautismo de Juan
se recibiera una sola vez y la generosidad con que era ofrecido,
no permiten que lo derivemos de las constantes lustraciones a
que se sometian los del Qumran. Lejos de eso, para responder a
la pregunta de qué es lo que movié al Bautista a practicar su
bautismo, tenemos que tomar como punto de partida una doc-
trina judia que podemos seguir hasta el comienzo del siglo 1 des-
pués de Cristo, y que nos ensefia que Israel habja sido preparado
—en el Sinai— por un bafio de inmersion para recibir la salvacién
(véase 1 Cor 10, 1 s)*. Puesto que, segin los esquemas fijos del
pensamiento apocaliptico, la generaciéon del desierto era consi-
derada como el tipo de la comunidad escatoldgica de la salva-
cién 3, la doctrina acerca del bafio de inmersidn en el Sinai ence-
rraba en si la expectacion de que Israel, en el tiempo del fin,
volviera a prepararse para la salvacion por medio de un bafio de
inmersion. El Bautista debié de considerar como misién suya el
llevar a cabo esta purificacién del pueblo de Dios, en la hora
escatoldgica. Y debi¢ de determinarle a ello el vaticinio del pro-
feta Ezequiel de que Dios, al fin de los dias, habria de purificar
a su pueblo por medio de un bafio de agua: «Os tomaré de entre
las naciones, os recogeré de todos los paises y os llevaré a vues-
tro suelo. Os rociaré con agua pura y quedaréis purificados; de
todas vuestras manchas y de todos vuestros idolos os purificaré...
Y vosotros seréis mi pueblo y yo seré vuestro Dios. Os libraré
de todas vuestras inmundicias» (36, 24 s.28 s.).

En lo que se refiere a la finalidad concreta del bautismo de
Juan, es discutible que podamos deducirla de Mc 1, 4 par. (eis
&peaov &uopTIG), ya que esta formulacion podria estar influida
por el lenguaje cristiano (véase especialmente Hech 2, 38). En
todo caso, Josefo niega expresamente que el bautismo de Juan
tuviera algo que ver con el perdén de los pecados (Ant 18, 117).
Y quizas no debiéramos descartar esta noticia tan a la ligera como
suele hacerse. De todos modos, al preguntarnos cual fue la fina-

3. 1QS8,12-16;9,19s; Mc 1, 3 par. El hecho de que los esenios refieran
las palabras «en el desierto» a lo que viene después («En el desierto abrid
camino», y que los evangelios lo refieren a lo que viene antes («alguien clama
en el desierto»), no origina gran diferencia.

4, Véase —J. JereMias, Johannestaufe, 314 s; Die Kindertaufe in den
ersten vier Jahrhunderten, Gottingen 1958, 37 s.

5. BiLierseck I 85. El nuevo testamento ofrece innumerables ejemplos;
véase W. WiEBE, Die Wiistenzeit als Typus der messianischen Heilszeit, Diss.
theol. Gottingen 1939.



lidad del bautismo de Juan, haremos bien en tomar como punto
de partida otro pasaje, a saber, Mt 3, 7 par; Lc 3, 7, que entre
lineas, y de manera completamente irrefleja, ponen en nuestras
manos una informacién sobre el bautismo de Juan. Segin estos
textos, el Bautista, por medio del bafio de inmersion, congregaba
a los penitentes para reunirlos en el pueblo escatoldgico de Dios,
a fin de salvarlos del veredicto de condenacion en el juicio final.

El llamamiento lanzado por el Bautista para la conversion
y el bautismo salvador condujo a un gran movimiento de peni-
tencia y despertar. De todas partes afluyé gente al lugar del bau-
tismo, en el desierto valle del Jordan. En perfecta consonancia, los
cuatro evangelios v los Hechos de los apdstoles (1, 22) refieren
que Jestis fue a recibir el bautismo (segiin el evangelio de los
Nazareos, juntamente con su madre y sus hermanos ®). En fa-
vor de la credibilidad de esta noticia, habla el doble escandalo
que, segin prueban las fuentes de la iglesia primitiva, esta noti-
cia suscitd. Por un lado. causé indignacion el que Jesis se some-
tiera al Bautista, dejandose bautizar por él (Mt 3, 14 s). Por
otro lado, se sintié dificultad en que Jesis se hubiera sometido
a un bautismo «para remision de los pecados» 7. Noticias que sus-
citan tanto escandalo, no son inventadas. Pero ahora se bifur-
can las fuentes. Segun los sindpticos, parece como si el contacto
entre Jesis y el Bautista se hubiera limitado al momento de su
bautismo. Pero, segin la exposicién del evangelio de Juan, la
cosa fue distinta. Jn 1, 26.31 nos describe a Jesis como el des-
conocido en medio de la gran multitud de los que seguian al
Bautista. Y nos informa luego que también Jesus estuvo bauti-
zando, ademdas del Bautista (3, 22-4, 3).

Esta noticia no se puede eliminar sencillamente haciendo ver que los sindp-
ticos callan sobre cualquier actividad bautizadora de Jesus. Lejos de eso, una
serie de consideraciones habla en favor de la fidelidad de tal noticia. En pri-
mer lugar, mencionemos lo escandaloso de la idea de que Jesus trabajara co-
mo bautizador ademds de Juan, que por tanto se situara en el mismo plano que
él, de suerte que Ilegaran a sentirle como rival del Bautista (3,26);1a restriccion
kaitor ye ’Incols adTds oUk EP&mTigev AN of yabnTal ool (In 4, 2), que

6. En JeronNiMo, Contra Pelag. 3, 2 (E. KLOSTERMANN, Apocrypha 113,
KIT 8, Berlin 1929, 6).

7. Evangelio de los Nazareos, en JERONIMO, ibid.: Quid peccavi ut vadam
et baptizer ab eo? A proposito de este asunto, véase lo que hemos dicho ante-
riormente, en el texto, a propdsito de Mc 1, 4 por un lado, y de Mt 3, 7 por
otro: Jesuis hace que le bauticen, para adherirse al pueblo escatologico de Dios.



lingliisticamente 8, estilisticamente ¢ y por su contenido parece una adicién 10,
pretende liberar a Jests de esta odiosidad. En segundo lugar, el relato de Jn
3, 22—4, 3 contiene detalles antiguos, vg. el dato de lugar de Jn 3, 23 de que
Juan bautizaba & Alvcw &yyUs ToU ZoAiu (el lugar no puede localizarse ya
hoy dia), el bloque erratico del enigmatico versiculo 3,25, que menciona el con-
flicto de un ’loudaios con algunos discipulos de Juan, a propdsito de la acti-
vidad bautizadora de Jests, conflicto cuyo tema era la purificacion. Estos
detalles concretos no parecen inventados. Finalmente, si Jesds mismo ejercit6d
una actividad bautizadora, se comprende mas facilmente el hecho muy nota-
ble de que la comunidad primitiva empezara a bautizar después de pascua 11,
Desde luego, es indudable que Jests interrumpié en algiin momento esta acti-
vidad (s6lo asi se explica que los cuatro evangelios no refieran nada acerca
de la actividad bautizadora de Jests en el tiempo siguiente). Y es muy curioso
que no se nos haya dado la razén de tal interrupcién 12,

Sea como sea, no nos imaginemos de ningin modo que la
relacion de Jestis con el Bautista fue una relacién fugaz. Se com-
prende facilmente que los sindpticos comprimieran la relacién
entre ambos hombres, reduciéndola a la hora del bautismo de
Jesus. La tradicion evitaba en lo posible todo lo que pudiese pa-
recer una equiparacién de Jesus con el Bautista o incluso una
subordinacion de Jesus bajo el Bautista. Tales noticias eran pa-
sadas por alto o perdian su filo.

2. Jesus y su reconocimiento del Bautista

Jestis reconocié con palabras muy encarecidas la mision del
Bautista. Su bautismo era «de Dios» (Mc 11, 30 par.). "HABev...
tv 686 Sukanoouvns (Mt 21, 32), un biblicismo que significa: «El
trajo el camino recto» 13, Fra «mas que profeta», era superpro-
feta (Mt 11, 9 par. Lc 7, 26). Mas aun, era «el mayor de todos los
hombres» (Mt 11, 11 par. Lc 7, 28). Aqui viene también opor-
tunamente el «l6gion» de Mt 11, 12 s par. Lc 16, 16, a propdsito
del cual hemos de decir algo:

8. kaiTol y Yé (que solamente se emplea aqui en el cuarto evangelio);
falta el articulo ante ’InooUs.

9. Paréntesis.

10. Suponemos que se trata de una adicién hecha por el que dio a la
publicidad el evangelio, personaje que —en 21, 24— se diferencia a si mismo
del autor de éste (& ypayas).

11. El hecho de que Pablo ya fue bautizado, consta firmemente en virtud
de su testimonio (1 Cor 12, 13; Rom 6, 3).

12. Pensamos que la ocasiéon debid de ser la detencidon y encarcelamiento
del Bautista.

13. bo be «venir con», es decir, «traer».



Mt 11, 12 s Lc 16, 16

&mo 8¢ 16V Apepddv *lwdvvou

ToU BatrTioTol éws &pT! 1) PaciAela
TGV oUTawdV PrédeTan, kat Praoral
&pTréLovov aUThHY

(13) évTes ydp of rpogfiTon kol & vépos & vopos kal ol TpogfiTan
£€ws *lewoGwvou ErpogriTevcav uexpt ’loadvvou
&md TéTE ) Pooreio ToU HeoU
ebayyeMleTton kai wds eis adTiy
Pré&ceTan.

La frase «hasta Juan», que hemos subrayado en el texto, puede entenderse en
sentido inclusivo o exclusivo. Si £ws [ péypt 14 tiene sentido inclusivo (es
decir: «los profetas y la ley profetizaron hasta Juan inclusive»), entonces el
Bautista pertenece todavia al tiempo del antiguo eén. Asi lo entendi6 Lucas.
Porque €l acenttia una y otra vez, en los Hechos de los Apodstoles, que el
tiempo de salvacion comenzo después de la muerte del Bautista (1, 5; 10, 37;
13, 24 s; 19 ,4). Por el contrario, la tradicién de Mateo entendi6 el &ws [pé-
%Pt en sentido exclusivo, como nos lo muestra la frase &mwd 8¢ TGV fuépwv
“lwdwvou ToU BarrTioTou (11, 12). Esta frase, que no corresponde a la manera
corriente de expresarse en griego, es un semitismo nacido del hecho de que el
lenguaje semitico no tiene una palabra corriente para expresar «tiempo»en sen-
tido durativo, Y para expresar la duracion de una vida, de un reinado, la acti-
vidad, utiliza la frase de «los dias de N.N.» Por consiguiente, &md 8¢ T&V
Niuepddv *lwdvvou significa: «desde la actividad del Bautista». Esto quiere decir:
lo nuevo estd actuando ya desde que hizo su aparicién el Bautista. Segin enten-
damos el &ws/uéxpt en sentido inclusivo o exclusivo, tendremos una distinta
valoracién del Bautista, y hasta una vision distinta de la historia de la salva-
cion. Segun Lucas (que entiende en sentido inclusivo el péxp1), el Bautista per-
tenece todavia a la época de la Ley y los Profetas. Unicamente con Jests co-
mienza el tiempo de salvacion. Segiin Mateo (que entiende el éws en sentido
exclusivo), el Bautista pertenece ya al nuevo edén o bien introduce un tiempo
intermedio que constituye el preludio del nuevo e6n.

El aserto mds dificil es, sin duda alguna, el que considera al Bautista como
el inaugurador del nuevo e6n. La iglesia primitiva tuvo la comprensible ten-
dencia de acentuar la subordinacién del Bautista bajo Jesus. Su coordinacién
con Jesus es sefial, siempre, de tradicién antigua. Mateo, cuyo texto —también
por otras razones— da muestras de ser el mds antiguo 15, ofrece por tanto lo
correcto: la época de la profecia dur6 sélo hasta la aparicién del Bautista.
Con ¢l comenz6 ya el cumplimiento. En favor de esta exégesis habla también
Mt 11, 9 par. Lc 7, 26, donde Jesus designa al Bautista como profeta. Veremos
mas tarde 16 que la posesion del Espiritu (caracteristica del profeta) sefiala la
aurora del tiempo de salvacion.

14. Variante de traduccion.

15. Lucas (16, 16) eliminé el paralelismo sindnimo Pi&Zeton /Brootal
(Mt 11, 12) valiéndose de su expresion favorita 1) Paciieic ToU Geou elay-
YehileTou y restaurd la secuencia correcta VOpos-Trpo@fiTan.

16. Véase mds adelante p. 104 ss.



He aqui la manifestacién mas asombrosa de Jests acerca del
Bautista: este hombre inici6 el tiempo de salvacién. Todas las pa-
labras que delatan tan alto aprecio del Bautista, son ciertamente
auténticas. La iglesia primitiva, que tenia que competir con comu-
nidades de seguidores del Bautista, no inventd nada semejante.

3. Jesus bajo la influencia del Bautista

Jesls enlazé de muchas maneras con el Bautista. Segtin Jn 1,
35-39, tomo de Juan sus primeros discipulos. Aunque la des-
cripcién joanica de la vocacion de los primeros discipulos di-
fiere por completo de la descripcidon sindptica (Mc 1, 16-20), sin
embargo la noticia de que los primeros discipulos de Jesus habian
sido antes seguidores del Bautista, tiene en su favor una gran
probabilidad interna, sobre todo porque algo parecido vemos
que se presupone en los Hechos de los apdstoles, cuando se nos
cuenta la restauracion del grupo de los Doce (1, 21 s).

También en la manera en que hace su aparicion en publico,
Jesus sigue al Bautista. Lo mismo que éste, y contra lo que hacian
los escritores de su tiempo, Jesfis predica al aire libre. Y, al igual
gue el Bautista, ensefia a sus discipulos una oracién que habria
de caracterizarlos como grupo de discipulos y que habria de
mantenerlos unidos (Lc 11, 1-4) ¥, Pero, principalmente, Jesus
enlaza con el Bautista, por el contenido de su predicacion. Lo
mismo que éste, Jesis exhorta también a la penitencia (Mt 3,
8 par./Lc 13, 1-9, etc.), en lo cual, igual que el Bautista, Jestis
da urgencia e inexorabilidad a este llamamiento a la penitencia,
destruyendo toda confianza fundada en las prerrogativas de
Israel y anunciando el inminente juicio de Dios como un juicio,
no sobre los gentiles, sino sobre Israel (Mt 3, 7 par./12, 41 s
par.). Lo mismo que el Bautista, Jestis rechaza hasta tal punto
toda expectacién politica y nacional, que llega incluso a amena-
zar que Dios va a dejar que los gentiles, que estan afluyendo,
entren en lugar de Israel, si Israel rehtGsa hacer penitencia (Mt 3,
9 par./8, 11 s). Es de especial importancia el que se nos cuente
que ya el Bautista rechazaba a los que confiaban en su justicia
propia (Mt 3, 7-10 par./Mt 23 par.), y en cambio aceptaba a los
pecadores notorios (Lc 3, 12/Mc 2, 16). El Bautista congregaba
al resto santo, pero no —como los fariseos y los esenios— un

17. 1. Jeremias, Das Vaterunser im Lichte der neuren Forschung, Stuttgart
1962, 41967, 16 = J. JereMiAs, Abba, 161. Véase mas adelante, p. 201 s.



resto separatista, sino un resto abierto («open remnant») 18,
cuyas puertas abria él también, segin noticias que suenan a fi-
dedignas, para los publicanos, los funcionarios de policia 1° y las
rameras que estaban dispuestos a hacer penitencia (Lc 3, 12-14;
7, 29; Mt 21, 32), es decir, para personas rechazadas por la sina-
goga, por los conventiculos fariseos y por Qumrin 2.

Con todo esto, jhemos encontrado quizas el estimulo deci-
sivo para la aparicién de Jests en pGblico? ;Contintia Jests la
obra del mensajero —asesinado— de Dios? La respuesta es:
no. Pues, por mucho que Jeslis tenga en comtn con Juan, y por
muy cierto que sea que él consider6 al Bautista como el eslabdn
intermedio entre el edn antiguo y el nuevo, hay una diferencia
fundamental entre el Bautista y Jests: una diferencia que las per-
sonas de la época —segun Mt 11, 18 s par. Lc 7, 33 s— experi-
mentaron clarisimamente: Juan es asceta, Jesus estd abierto al
mundo. Juan anuncia: el juicio estd a la puerta, jconviértete!
Jesus anuncia: el reino de Dios estd amaneciendo, jacercaos los
que estais fatigados y agobiados! 2. El Bautista permanece en
el marco de la expectacion. Jesus pretende traer el cumplimiento.
El Bautista pertenece todavia al &mbito de la /ey. Con Jesis co-
mienza el evangelio 2. Por eso, el menor en la «basileia» es mayor
que Juan (Mt 11, 11b par. Lc 7, 28b).

He ahi el abismo que, a pesar de toda su afinidad, separaba
a estos dos hombres: abismo que tuvo como consecuencia el que
los movimientos desencadenados por ambos corrieran el uno
junto al otro, como rivales, Este abismo excluye el que podamos
ver en la actividad del Bautista el impulso decisivo para la apa-
ricion de Jesus en publico.

18. -»B. F. MEYER, 123-130.

19. P. Joton, L’évangile de notre-Seigneur Jésus-Christ, Verbum Sa-
lutis 5, Paris 1960, 310 s, ha deducido con razdén de las exhortaciones del
v. 14b que los oTporevdpevor de Le 3, 14 (por contraste con los ¢TpaTiéTaNn)
eran agentes de policia que acompafiaban a los recaudadores de impuestos.
Se trata, por tanto, de judios.

20. A proposito de la cuestién de la credibilidad, véase H. SasLin, Die
Friichte der Umkehr: Studia Theologica 1 (1947) 54-68. Tengamos en cuenta,
ademds, la orientacién completamente distinta de los dos relatos de publi-
canos Lc 3, 12 sy 19, 1-10: la pericopa del Bautista enfrenta a los publicanos
con las exigencias divinas; la pericopa de Zaqueo describe la reaccion del
publicano ante la experiencia que le sobrecoge, de la bondad de Jesus.

21. Un contraste muy bien captado en la tradiciéon reproducida por
Justino, Dial. 51, 2 s: "lwdvvns... Poddy Tols dvlpwTrols petavoslv, ko Xpio-
5. Erauot Te alTdv... Adycwy 8T1 Eyyls EoTv ) Paotieia &Y oUpavidv,

22. Véase mas adelante, p. 208 s.



§ 5. L.A VOCACION DE JESUS

A. VON HARNACK, Zur Textkritik und Christologie der Schriften des Johannes.
Zugleich ein Beitrag zur Wiirdigung der dltesten lateinischen Ueberlieferung
und der Vulgata: Sitzungsberichte der Preussischen Akademie 1915, 534-573
= A. VON HARNACK, Studien zur Geschichte des Neuen Testaments und der
Alten Kirche 1, AKG 19, Berlin-Leipzig 1931, 105-152; H. SAHLIN, Studien
zum dritten Kapitel des Lukasevangeliums, Uppsala Universitets Aarsskrift
1949, 2, Uppsala-Leipzig 1949; A. VOGTLE, Exegetische Erwdgungen iiber
das Wissen und Selbstbewusstsein Jesu, en Gott in Welt 1. Festgabe fiir Karl
Rahner. Freiburg-Basel-Wien 1964, 608-667.

Cuando Jesus se sometio al bautismo de Juan, para incorpo-
rarse al pueblo escatoldgico de Dios, ese pueblo que el Bautista
estaba congregando !, entonces Jes{is experimentd su propia vo-
cacidn.

1. Las fuentes

El bautismo de Jesus se nos narra en quintuple tradicién. En
primer lugar, Mc 1, 9-11, y de ella depende Mt 3, 13-17. En se-
gundo lugar, se nos cuenta en una tradicidn afin, pero que —con
alta probabilidad— es literariamente independiente: Lc 3, 21 s 2,
En tercer lugar, como descripcion hecha por el Bautista, Jn 1,
32-34, En cuarto lugar, en un relato secundario, pero indepen-
diente, que se encuentra en «el evangelio compuesto en lengua
hebrea, que leen los nazarcos» 3. Con esta descripcién tienen
puntos de contacto, en quinto lugar, dos pasajes de los testa-
mentos de los Doce Patriarcas, que con toda probabilidad uti-
lizan tradiciones judeocristianas acerca de Jests. El primer pa-

1. Véase anteriormente, p. 60 s.

2. Como vimos, en el evangelio de Lucas, la fuente especial y el material
procedente de Marcos van alterndndose en bloques. El relato acerca del bau-
tismo de Jesus pertenece al bloque 1, 1-4, 30, que es independiente de Marcos.
Véase anteriormente, p. 56, nota 11.

3. En JeroNmmo, Comm. in Is. 11, 2 (E. KLOSTERMANN, Apocrypha 113,
KIT 8, Berlin 1929, 6): «Factum est autem, cum ascendisset dominus de aqua,
descendit fons omnis spiritus sancti et requievit super eum et dixit illi: Fili mi,
in omnibus prophetis expectabam te, ut venires et requiescerem in te. Tu es
enim requies mea, tu es filius meus primogenitus, qui regnas in sempiternum».
Por el contrario el relato que hallamos en el evangelio de los Ebionitas es
(en Eprranio, Haer. XXX 13, 7 s [GCS 25, 350 s; HENNECKE-SCHNEEMELDER 13,
103]) un conglomerado, sin valor alguno, de los tres sindpticos.



saje aparece en TestLevi 18, 6 s En él se describe con las siguien-
tes palabras la vocacién del sumo sacerdote mesidnico:

Los cielos se abrirdn,

Y del templo vendré sobre él santificacion,

Con la voz del Padre como voz de Abraham sobre Isaac.

Y la gloria del Altisimo se pronunciari sobre él,

Y el espiritu de entendimiento y santificacion descansard sobre €l en
el agua.

El testamento de Juda (24, 2 s) habla de manera parecida
acerca del mesias:

Y los cielos se abrirdn sobre él,

Para derramar el espiritu, la bendicién del Padre santo.
Y él mismo derramara sobre vosotros el espiritu de gracia.
Y vosotros seréis para él hijos en la verdad 4.

Todos los textos coinciden en narrar dos cosas: el descendi-
miento del Espiritu, y una proclamacién asociada con é1 .

2. El bautismo de Jesus

La idea convencional se imagina asi el bautismo de Jesus:
Jests esta de pie ante el Bautista. Y éste, con la mano o con una
concha, derrama agua sobre su cabeza. Pero esta imagen es muy

4. No vamos a detenernos aqui para tomar partido en la reciente dis-
cusién sobre la época y procedencia de los «Testamentos de los Patriarcas».
Una cosa hay segura, y es que, junto a tradiciones judias (incluyendo a Qum-
rin), hay también tradiciones judeocristianas, y que su redaccién final —en la
forma en que hoy dia conocemos esta obra— la recibié en el ambito lingiifs-
tico griego. La variedad de ecos del nuevo testamento que se extienden a tra-
vés de todo el contexto, hacen probable que los dos pasajes citados hayan
tenido influencia judeocristiana. En cuanto a la restauracion del texto, que ha
llegado a ser extraordinariamente ininteligible, yo me apartaria de R. H.
CHARLES, The Greek Versions of the Twelve Patriarchs, Oxford 1908 = Hildes-
heim/Darmstadt 1960 (una edicién que no ha quedado superada hasta ahora
por la presentacion tan completa que hace del material). El mejor ramal de
la tradiccion no es el grupo de manuscritos «, sino el B (el mejor testimonio
es: b). Sin embargo, en los dos pasajes que hemos citado, las variantes entre
los manuscritos son escasas. Véase M. DE JONGE, Testamenta XII Patriarcha-
rum edited according to Cambridge University Library MS Ft 1.24 103a-262b,
Pseudepigrapha Veteris Testamenti Graece I, Leiden 1964, y la recension
que de esta obra hace CHR. BURCHARD: Revue de Qumran 5 (1964-66) 281-284.

5. Encel TestJuda 24, 2 s, la proclamacion se oculta detrds de la siguiente
frase: «Le seréis hijos en verdad».



poco apropiada. En primer lugar, por lo que se refiere al rito
bautismal, diremos que al verbo griego en voz pasiva PamrTicdfjvat
(Mc 1, 9 par. Mt 3, 16; Lc 3, 21) corresponde en arameo el gal
activo intransitivo febal, que no significa «ser bautizado» sino
«tomar un bafio de inmersidn», «inmergirse» . Por consiguiente,
gamTiotn (Mc 1, 9) se deriva de una tradicién que implicaba que
Jesus «se habia inmergido». Esta idea estd presente también en
Lc 3, 7 D it, donde se dice que los bautizandos se inmergian a si
mismos &viov oToU, «en presencia» del Bautista. Como en el
bautismo de los prosélitos, el Bautista tenia por tanto la funcién
de testigo. Ademés, es injustificado imaginarse el bautismo de
Jesus como un acto que tuvo lugar a solas entre él y Juan. Lejos
de eso, tiene razén Lucas (§yéveto 8¢ &v 1§ Parrmiobijvon dmavta
TOV Acdv Kkal *lnoolU Patrtiobévros 3, 21) cuando nos describe el
bautismo de Jeslis como participacién en un bautismo colectivo .
Como alguien que no se distingue de los que van a ser bautizados
con é1 (Jn 1, 26.31), Jesus se halla en medio del pueblo, el cual,
a una sefial 0 a una voz del Bautista, hace su inmersién en el
Jordan.

Se nos dice que, con ocasion del bautismo de Jesus, descendio
sobre él el Espiritu de Dios. En cuanto a esta afirmacion, todos
los relatos estdn de acuerdo. Los detalles particulares que van
mas alla, podrian ser elaboraciones.

Cuando Lucas (y sOlo él) menciona que Jesis oré con ocasiéon del bautismo
(3, 22), podria verse en este detalle la influencia del rito bautismal segin se
practicaba en la iglesia primitiva. Cuando los sindpticos y el Testamento de
los Doce Patriarcas hacen que el descendimiento del Espiritu vaya precedido
por el hecho de abrirse el cielo, y cuando tradiciones posteriores hablan de
que hubo irradiaciones de luz 8 o de fuego 9, estos detalles no son més que
aclaraciones plasticas: Dios abre la puerta del cielo que estaba cerrada, y revela
su gloria. Un intento de aclaracion lo tenemos también en la frase «como
paloma» (Mc 1, 10 par.). Hay algo muy curioso en este detalle, y es que la
comparacion del Espiritu con una paloma era algo completamente descono-
cido para el judaismo antiguo 19. Por eso, para explicarla, se han aducido los
maés extrafios paralelos historico-religiosos 11. Todas estas teorias presuponen

6. J. WELLHAUSEN, Das Evangelium Marci2, Berlin 1909, 4; —H. SAHLIN,
130-133.

7. —H. SAHLIN, 62.

8. Evangelio de los Ebionitas en Epiranio, Haer. XXX 13, 7 (GCS 23,
351; HENNECKE-SCHNEEMELCHER I3, 103); otros ejemplos los menciona W.
BAUER, Das Leben Jesu im Zeitalter der neutestamentlichen Apokryphen, Tii-
bingen 1909 (= Darmstadt 1967), 134-137.

9. Justmvo, Dial. 88, 3.

10. BitLErBECK I, 125.

11. Como en los cuentos €l rey es escogido a veces por un pajaro que,



que el Espiritu estaria representado como paloma. Pero, de hecho, en la
expresion s epioTepd (Mc 1, 10), se trata originalmente de una comparacién
sencillisima, como la que existe también vg. en Lc 22, 44: kal éyéveTto O
i8pcos alToU doel BpduPor afuxros karaPaivovTes &l THY yniv. Sin embargo,
esto no quiere decir que el sudor de Cristo se trasformara en sangre, sino que
fue un sudor que broté tan intensamente, que iba cayendo a tierra como caen
las gotas de sangre. Asimismo, ¢s TeptoTeP& no significa originalmente que
el Espiritu se trasformara en paloma o se manifiestase en forma de paloma, si-
no que descendid con suave murmullo «como una paloma». Una identificacion
entre el Espiritu y la paloma se produjo s6lo en una etapa secundaria (donde
mas claramente aparece es en Lc 3, 22 cwuaTiké €18e1), y se produce a conse-
cuencia de una idea mds material del «pneuma», que puede observarse también
en otras partes en el ambiente helenistico. Finalmente, tendremos también
una elaboracion, cuando el cuarto evangelio (1, 32) y el evangelio de los
Nazareos acentien la significaciéon unica del acontecimiento, subrayando
(sobre la base de Is 11, 2) que el Espiritu «permanecié» en Jesls Eéuevev érr’
oUTOV, requievit)12, El evangelio de los Nazareos (véase nota 3) lo explica adi-
cionalmente por medio del motivo del Espiritu de Dios: un Espiritu que no
hallaba descanso y que trataba inttilmente de posarse en un profeta después
de otro, hasta que por fin encontr6 descanso en Jesus: tu es enim requies mea.

En el judaismo antiguo, la comunicacién del Espiritu signi-
fica casi siempre inspiracién profética 13, el que una persona sea
poseida por Dios, quien autoriza a esa persona como mensajero
y predicador suyo y habla por medio de ella. Cuando se dice que
el Bspiritu desciende sobre Jests, se estd diciendo con ello que
Jestis es llamado a ser mensajero de Dios. Sin embargo, como
veremos mas tarde 1, la vocacidon de Jess se diferencia funda-
mentalmente de las vocaciones de los profetas del antiguo tes-
tamento. El regreso del Espiritu, que se habia extinguido, da al
acontecimiento caricter escatologico.

La significacion escatoldgica del bautismo de Jesus aparece
con especial claridad en los dos pasajes citados mas arriba (véase
p. 68), de los testamentos de los Doce Patriarcas: el que se abrie-

entre los pretendientes, escoge a la persona idénea, asi 1a paloma habria de-
cidido la eleccion de Jests como rey. O bien: puesto que la paloma es el ani-
mal sagrado de Ishtar y de Atargatis, la diosa —por medio de su animal
sagrado— habria escogido a un ser humano como hijo suyo (Mc 1, 11 par.
vids) o como su amado (Mc 1, 11 par. &yamnTds). A propésito de estas com-
binaciones de la fantasia, ya dijo R. BULTMANN, syn. Trad., 264-266, lo que
habia que decir. Pero él mismo tiene que ir a Persia, para explicar lo de la
paloma: a Persia donde hay testimonio de que la paloma es figura del poder
de Dios que llena al rey (p. 266). La razén es que también Bultmann establece
una igualdad entre el Espiritu y la paloma.

12. Véase también TestLevi 18, 7: «El Espiritu de entendimiento y san-
tificacién descansard sobre éb».

13. Brrrerseck IT 127-138.

14. Véase mas adelante, p. 104 ss.



ran los cielos, la revelacion de la santidad desde el templo de
gloria, la voz celestial del Padre, la proclamaciéon de la gloria
de Dios, el derramamiento y el «descanso» del Espiritu que des-
ciende, del Espiritu de gracia, de entendimiento y de santifica-
cién, asi como también el don de la filiacion: he ahi una multiple
circunlocucién para describir la plenitud de los dones escatolé-
gicos de Dios y la aurora del tiempo de salvacién.

El segundo aserto, en el que todos los relatos estan acordes,
afirma que al descenso del Espiritu siguié una proclamacion.
Sin embargo, los relatos difieren aqui en cuanto a los detalles.
Asi, por ejemplo, segin los sindpticos, la proclamacién brota de
una voz celestial; segin el evangelio de los Nazareos (véase no-
ta 3), del Espiritu; segin el cuarto evangelio, del Bautista. Segtin
Marcos, Lucas y el evangelio de los Nazareos, la proclamacion
se efectia en forma de interpelacion y va dirigida a Cristo. Segiin
Mateo, esta proclamacién se dirige al Bautista. Y segin el evan-
gelio de Juan, la proclamacion se hace en publico y va dirigida
a los que se hallan presentes. Empero, la diferencia mas impor-
tante se refiere al texto de la proclamacién, o mejor dicho, a su
relacion con la Escritura.

En los sindpticos (Mc 1, 11; Mt 3, 17; Lc¢ 3, 22: oU &l [Mt: o¥tds éoTiv] &
vids pou & &yamrnTds, &v ool [Mt: ¢] eUddknoa), parece que tenemos una
cita mixta de Sal 2, 7 («Tu eres mi hijo; yo te he engendrado hoy») y de
Is 41, 1 («He aqui mi siervo a quien yo sostengo, mi elegido en quien se
complace mi alma»)15. En Juan, el texto de los manuscritos oscila entre:
oUTés doTiv & vids ToU 820U 16 y: oUTds EoTiv & &khekTds ToU 820U 17, La va-
riante que hemos mencionado en segundo lugar, estd mucho mas débil-
mente testimoniada, pero estid representada ya desde muy pronto tanto en
Egipto como en occidente y en Siria por testimonios muy antiguos (p5¥id sa
R *) 0 de los mds antiguos (a b e ff2 sysin cur). No s6lo la antigiiedad da consi-
derable peso a la lectura oUrds totv & &kAektds ToU Be0U, sino también la
dificultad de su contenido. Por un lado, el titulo de «el elegido de Dios»
aparece Unicamente aqui en el cuarto evangelio: un hecho que debié de haber
conducido a la asimilacién con la voz que, segiin los sindpticos, se oy6 en el
bautismo (6 vids pov). Por otro lado, ya desde Justino 18, se consideré que la
idea de que Jesis habia sido un hombre «elegido» para ser el mesias, era una
herejia ebionita. Esto debi6é de ser la razén determinante para borrar el tér-
mino escandaloso de #kAektds. En caso de que la leccion mds dificil oUrds

15. El texto occidental de Lc 3, 22 (D Just Cl Or Hil) viés pov €l oU,
¢yc ofjuepov yeyfvwnk& ot es una asimilacién secundaria al texto biblico de
Sal 2, 7 LXX (véase la asimilaciéon del texto occidental de Mc 15, 34 D par.
Mt 27, 46 a Sal 22, 2 hebr.) y no debe tomarse, por tanto, en consideracién.

16. P66 75 v la mayoria de los codices.

117 Psvid % 77 218 b e ff 2* sysin cur Ambr.; véase & ExAekTds vids sa a ff 2¢
(syral),

18. Dial. 48, 3; 49, 1.



toTv & EAexTds TOU BeoU fuera la mds antigua 19, entonces —seglin el evan-
gelio de Juan— la proclamaciéon hecha en el bautismo de Jests habria aludido
exclusivamente a Is 46, 1. Y posiblemente haya que decir lo mismo de la
voz que se oye en el bautismo, segun el relato de los sindpticos. Esta conclu-
sién es obvia, si comparamos el texto de los sindpticos con Is 42, 120:

Mc 1,11 = Lc 3,22 Is 42,1 segin Mt 12, 18 Ts 42, 1 segun © (Q syh)

oU el (Mt oUTtés EoTiv) (1) idoy (1) 8oV
& vids pou & TTais pou 6 Trais pou
Sv fpéTica &vTiIAfyopat alTou
6 &yamnTods 6 &yoTrnTds Bou & EkAexTOS pou
v ool (Mt: &) elddknoa  &v edBknoev f) yuyn Bou &v ed8oknoey 1 Wuyn pov
(10) 16 TVeUpe KaTo- 8fow TS Trvelpa pou
Boivov g’ aUTOV (no conservado)

Los tres textos concuerdan ampliamente. La unica diferencia de importancia
es: 6 vids pou /6 mais uou. Puesto que Tais es un término ambiguo que tiene
doble significacion («siervo», «hijo»), y puesto que en ambiente helenistico
se evité desde muy pronto el designar a Jests como & ads Seoli2l, es obvia
la sospecha de que & vids pov, de la voz que se oye en el bautismo, representa
el peralte cristoldgico de un original 6 Tais pov, que Marcos habria encon-
trado ya previamente.

Por tanto, hay que contar también con la posibilidad de que la voz que se oye
en el bautismo, segin la tradicion sindptica, no sea una cita mixta de Sal
2,7yde Is 42,1, sino que —al igual que Jn 1, 34— se limite a Is 42, 122,
La sospecha de que la proclamacion se refiere a Is 42, 1, y unicamente a este
lugar, adquiere apoyo importante cuando tenemos en cuenta la continuacion
de Is 42, 1. La secuencia inmediata es (véase Mt 12, 18): 8fjgw 10 Tvelud pou
£ a¥Tov. Esta proposicion nos lleva directamente a la situacion de la historia
del bautismo. Recordemos que en el judaismo antiguo, cuando se sabfa de
memoria grandes partes de la Escritura, era una costumbre muy extendida
citar Unicamente el comienzo de un pasaje, aunque se aludiera también a
la continuacion del mismo23. En la voz celestial que se escucha segiin Mc 1,
11/Lc 3, 22, podriamos tener uno de esos casos de cita abreviada. La frase
proplamente dec1s1va de Is 42, 1, no aparece ya en la cita: 8fjow TO Trvelud
pov &m oUTéV. Por consiguiente, la proclamacion significa con suma proba-
bilidad: Lo que se promete en Is 42, 1, a saber, que Dios ha de hacer que su
Espiritu repose sobre su siervo, eso acaba de cumplirse en este momento.

19. Asilo afirma decididamente -~A. voN HARNACK, 552-556 = 127-132.

20. Puesto que Is 42, 1 LXX difiere en varias cosas del texto hebreo-
hemos presentado para comparacion las traducciones de Is 42, 1 ofrecidas
por Mt 12, 18 y por Teodocién.

21. J. JereMias, Tais 8eoU, D-C, en ThW V, 1954, 699-703, refundido
en wais (8eoU) im Neuen Testament: Abba, 192-198.

22. —A. VoaTig, 660 s, basandose en otras consideraciones, estima que
«la voz celestial podria no haber tenido nada que ver, originalmente, con
Sal 2, 7». Otros propugnadores de esta oplmon desde G. DALMANN, Worte,
Jesu, 227, pueden verse en J. JEREMIas, mais (BeoU) im Neuen Testament
en Abba, 193, nota 350, y en I. H. MARsHALL, Son of God or Servant of Yah-
weh? A Reconsideration of Mark I. 11: NTS 15 (1968-1969) 327, nota 3.
Muy recientemente en D. Frusser, Jesus, 28.

23. Un ejemplo tomado del nuevo testamento lo tenemos en Rom 3, 4 b.



Ahora bien, si la proclamacién interpreta el descenso del
Espiritu como cumplimiento de Is 42, 1, entonces esto tiene ex-
tensas consecuencias para comprender la historia del bautismo
de Jesus. En primer lugar, vemos que todo el acento recae sobre
el acontecimiento de la comunicacién del Espiritu: la interpreta-
cion no tiene mas que funcidn subsidiaria. En segundo lugar,
aparece claro que la proclamacidén no tiene nada que ver ori-
ginalmente con la entronizacion real o con ritos de adopcion o
con cosas semejantes. No nos lleva al dmbito de las ideas del
mesias-rey, sino al de las afirmaciones de la Escritura acerca del
siervo de Dios.

3. La significacion de la experiencia de Jesus
en su bautismo

Mas arriba, p. 62, hemos visto que no hay ninguna razon
para dudar de la historicidad del bautismo de Jests. Asimis-
mo, la noticia de que Jeslis, en su bautismo, tuvo una expe-
riencia determinante para su actuacion, es una noticia que tiene en
su favor toda la probabilidad. En favor de elio habla el que Jestis
esté cerca del Bautista y, sin embargo, se diferencie radicalmente
de él. Esto presupone que algin acontecimiento abrié una sima
entre estos dos hombres. Los relatos del bautismo nos indican
que tal acontecimiento tuvo Iugar en el bautismo de Jests.

Si intentamos precisar la experiencia que Jesus tuvo en el
bautismo, podriamos decir: en el bautismo, Jesis tiene concien-
cia de ser poseido por el Espiritu. Dios lo toma a su servicio, lo
equipa y lo autoriza para ser su mensajero y el inaugurador del
tiempo de salvacion. Con ocasion de su bautismo, Jesus experi-
menté su vocacion.

Segun Is 42, 1, el Espiritu habria de darse al elegido de Dios,
a su siervo. Nada excluye la posibilidad de que la idea de este
pasaje, tal como estd expresada en la proclamacion, estuviera ya
presente en Jesus, y que €l desde el bautismo adquiriese con-
ciencia de ser el siervo de Dios, prometido por Isaias. Volveremos
sobre este punto en el § 24.

En todo caso, lo que consta firmemente es que Jesus atribuyo
suma importancia a la hora de su bautismo. Asi lo vemos por la
enigmatica pericopa (y que, por tanto, es antigua) de Mc 11,
27-33 par. Le preguntan a Jestis de donde ha recibido él su auto-
ridad. Cuando €l responde a su vez con otra pregunta, a saber,
si el bantismo de Juan era o no de Dios (v. 30), dificiimente po-



dremos entender esto como una evasiva, como un movimiento
tactico de Jesus para eludir una respuesta directa. Ahora bien,
si tomamos en serio la contra-pregunta de Jesus 2%, entonces su
sentido es el siguiente: «Mi autoridad se basa en el bautismo de
Juan». Y esto, a su vez, quiere decir concretamente: «Mi auto-
ridad se basa en lo que sucedié cuando yo fui bautizado por
Juany.

Buscdbamos un punto de partida para nuestra exposicion
acerca del mensaje de Jesis. Aqui lo tenemos: la vocacién que
Jestis experimentd al ser bautizado por Juan.

Pero tal vez podamos decir alin méas cosas.

§ 6. LA ENTREGA DE LA REVELACION

G. DaLMaN, Worte Jesu?; W. L. KNox, Some Hellenistic Elements in Primitive
Christianity, Schweich Lectures 1942, London 1944; F. HAnlN, Christologische
Hoheitstitel, en FRLANT 83, Gottingen 1963, 21964, 319-333; J. JEREMIAS,
Abba, 47-54 (la exposicidon que vamos a hacer, sigue estrechamente a lo que
se dice en esta obra). Mas bibliografia puede verse en G. SCHRENK - G. QUELL,
Tathp KTA., en ThW v, 1954, 946-1016: 993 s.

Otro pasaje que nos da alguna idea de lo que precedié a la
aparicion de Jesus en publico es Mt 11, 27 (par. Lc 10, 22):

TEVT potl Tapeddfin UTrd ToU TaTpds pou

kod oUBEls Emywoker ToOv vidv el pf) 6 ToaThp,
oUBE TOV Trarépa TIS Ty 1veooke! & un O vids
kol @ &&v BoUAnTan & vids &mrokaAUypal.

1. Mt 11,27 (par. Lc 10, 22),
ces una palabra de revelacion jodnico - helenistica?

Karl von Hase, que era profesor de historia eclesiastica en
Jena, hizo la famosa observacion de que este «ldgion» sindptico
daba «la impresion de ser un aerolito caido del cielo joanico» 1.
Dos cosas, principalmente, parecian joanicas: a) el conocerse
mutuo, que daba la sensacion de ser un término técnico de la

24. E. LouMEeYER, Das Evangelium des Markus, MeyerK 1, 2, Gottingen
1937 = 171967, 242.

1. Die Geschichte Jesu2, Leipzig 1876, 422.



mistica helenistica, y b) la designacion que Jests hace de si mismo
como 6 vids, y que es un elemento caracteristico de la cristologia
joanica 2, mientras que de él hay muy pocos ejemplos —ejemplos
aislados— antes de Juan 3.

Estas objeciones se han estado repitiendo sin cesar. Durante
bastante tiempo se consideré como cierto el que Mt 11, 27 par.
tenia que ser una formacién tardia hecha por la comunidad he-
lenistica. Pero en los cuatro ultimos decenios, esta critica ha ido
perdiendo terreno 2.

En realidad, el caricter especificamente semitico de nuestro «légion», que
aparece tanto en su lenguaje como en su estilo, nos prohibe considerarlo como
«palabra especificamente helenistica, de revelacion» 5. En lo que se refiere al
lenguaje, diremos que los vocablos oUSeis [€i ufy o bien oU8¢ /el pf son tra-
duccion de let/’ella, que en arameo sirve como perifrasis de «nicamente»;
asimismo, &mwokoAUTrTEW en el sentido de «revelar» es ajeno a la mente griega6;
tan sélo en la construccion Tapedédn UTrd aparece un buen sentido helénico 7.
Con respecto al estilo, sefialemos en primer Jugar la estructura de Mt 11, 27
par.: tenemos aqui una estructura de cuatro versos que tiene exacta analogia
en Mt 11, 25 s: el verso 1 nos ofrece el tema; los versos 2 y 3 lo explican por
medio de proposiciones paralelas (tengamos en cuenta que, en ambas estrofas
de cuatro versos, la segunda linea, a pesar de la parataxis formal, esta subor-
dinada a la tercera); la linea o verso 4 presenta la conclusion enfética. A esto
se afiade, en lo que corresponde a Mt 11, 27 par., el asindeton del principio,
la repeticion (poco elegante para la sensibilidad helénica, y eliminada por
tanto por Lucas) del verbo en los versos 2 y 3, y la sustitucién del pronombre
reciproco (que falta en las lenguas semiticas) por el paralelismo sintético de
los versos 2 v 3 (véase infra).

Asi que los datos lingiiisticos vy estilisticos sefialan muy cla-
ramente que nuestro «légion» pertenece al mundo lingiiistico
semitico. Desde el punto de vista de la lengua, vemos también

2. En el evangelio aparece quince veces; en las cartas, ocho veces.

3. En primer lugar en Pablo, pero sélo una vez (1 Cor 15, 28). Y, luego,
dnicamente en Mc 13, 32 par. Mt 24, 36), en la formula bautismal de Mt
28,19, y en Heb 1, 8.

4. Principalmente especialistas ingleses han protestado contra este punto
de vista T. W. MANsoON, Sayings2, 79: «The passage is full of Semitic turns
of phrase, and certainly Palestinian in origin» (El pasaje estd lleno de giros
semiticos, e indudablemente es de origen palestinense); Teaching2, 109-112;
—~>W. L. Knox, 7: «If we reject it, it must be on the grounds of our general
attitude to the person of Jesus, not on the ground that its form or language
are ’hellenistic’ in any intelligible sense» (Si lo rechazamos, lo haremos por
razén de nuestra actitud general con respecto a la persona de Jests, no porque
su forma o lenguaje sean «helenisticos» en forma alguna comprensible).

5. R. BULTMANN, syn. Trad., 172.

6. A. OPKE, koAUTTW KTA., ThW III, 1938, 558-597: 568, 19 s.

7. G. DaLMAN, Worte Jesu, 232, nota 2.



que los dos argumentos mencionados al principio, en favor de
un supuesto origen helenistico-jodnico (el conocer «mistico» y el
uso titular de 6 vids) no son argumentos decisivos.

En cuanto al conocer «mistico», diremos que en la mistica helenistica encon-
tramos enunciados afines que establecen un contraste entre un doble y activo
(¢m)ywdokew. Pero hasta ahora no ha aparecido ningin paralelo exacto.
Aunque si encontramos uno en el ambiente del judaismo:

alTds OU YIWWOKEL pE
kol &yd U ywmokw auTdv 8.

Esta frase aparece en un contexto completamente profano: Tobias debe re-
clamar la entrega de una suma de dinero depositada por su padre. Y declara
que su mision es irrealizable, ya que el depositario de! dinero y él no se conocen
mutuamente. En consecuencia, la frase citada debe traducirse por «no nos
conocemos mutuamente». A nosotros nos parecerd quizas que la expresion
«€l no me conoce a mi y yo no le conozco a él», es una manera muy larga y
complicada de decirlo. Pero esta manera de expresar la reciprocidad es idio-
matica de las lenguas semiticas, por la sencilla razén de que estas lenguas no
tienen pronombre reciproco («el uno al otro», «mutuamente»). Cuando el
semita quiere describir una relacion de reciprocidad, entonces ha de acudir
o bien a perifrasis 9 o bien, como en nuestro caso, debe echar mano de la re-
pe]ti;:ic')n 10, Como G. Dalman hizo notar 11, la monotonia de los versos pa-
ralelos:

oUSeis Emytdokel ToOv uidy ef pfy & ToThp
oUdt TOV TaTipa Tis Ewtyvdiokel el un & vids

es sencillamente una perifrasis oriental para expresar una relacidon de reci-
procidad: tan so6lo el Padre y el Hijo se conocen realmente el uno al otro.
Al darnos cuenta de esto, vemos que queda en tela de juicio también el segun-
do argumento en favor de la opinion de que este «16gidn» procederia del medio
ambiente joanico-helenistico. Y este segundo argumento es el uso titular de
b vids. Se trata, una vez mas, de una peculiaridad de las lenguas semiticas,
sobre la que vamos a llamar la atencidn aqui: en las metiforas, comparaciones
y pardbolas, el semita suele emplear el articulo determinado, con significacién
genérica. Asi lo vemos, por ejemplo, en Mc 4, 3-812, En caso de que, en Mt
11, 27, el articulo tuviera originalmente significacion genérica, entonces habria
que traducir asi las lineas 2 y 3:

«tan solo un padre conoce a su hijo,
y tan sélo un hijo conoce a su padre».

8. Tobias 5, 2 ® (referencia hecha por el Dr. CHR. BURCHARD).

9. Verbigracia: &kaoTos T& ABeApd olToU («mutuamente»), Mt 18, 35.
Asi lo vemos ya en Gén 26, 31; Ex 25, 20; 37, 9.

10. Otros ejemplos de repeticion para expresar la reciprocidad pueden
verse en: J. JEREMIAS, Abba, 49. Véase, ademas: Gén 45, 14; Jub 23, 19,1 QS 4,
17; Fragmententarg. Ex 15, 2 (cod. Vat. 440, ed. M. Ginsburger, Berlin 1899,
83); Fragmententarg. Num 21, 15 (dos veces); Sanh. 3, 1; TestNaphth 7, 3.

11. Worte Jesu, 232.

12. 6 omeipwv «un sembrador» (c. 3) etc. Véase J. JEREMIAS, GleichnisseT,
7 nota 2 (= Pardbolas, 13 nota 2).



Para decirlo con otras palabras, tendriamos ante nosotros una afirmacioén
muy general, basada en la experiencia humana. Una afirmacion muy parecida,
de indole también general, la encontramos en Jn 5, 19-20a, si C. H. Dodd tiene
razdn al afirmar que este pasaje es «une parabole cachée», es decir, que fue ori-
ginalmente una metafora tomada de la vida cotidiana y que nos habla de que el
hijo es el aprendiz de su padre13. Tan sélo secundariamente, esto es, en un
estadio ulterior, se entendid el absoluto 6 vids como un titulo.

En realidad, seria un caso singularisimo el que, bajo la forma
de Mt 11, 27 par., se hubiera deslizado un «l6gion» joanico
dentro del corpus sindptico. Contra la existencia de un «ldgion»
de caricter joanico habla también el hecho de que &mryivddokeiv
(como dice Mateo) y &rokoAUTTTELY son vocablos completamente
ajenos a Juan 4, y de que TrapadiBoévai, en Juan, nunca se usa
referido a Dios como sujeto. Ahora bien, a la inversa, nos imagi-
namos facilmente que Mt 11, 27 par., una vez que el absoluto
6 vids se hubo entendido como titulo, diera poderosos impulsos
a la cristologia joanica, y a sus asertos acerca del conocer. Por
consiguiente, podriamos tener ante nosotros uno de los «ldgia»
de Jests de los que nacid la teologia joanica. En efecto, sin puntos
de arranque en la tradicion sindptica, el origen de esta teologia
seria un completo enigma.

Asi pues, si no hay nada que hable contra la autenticidad
de Mt 11, 27 par., si hay algo que habla decididamente en su
favor: algo de mucho peso: la conexion intima en que el «légion»
estd con la palabra con que Jests se dirigia a Dios, con la invo-
cacion «abba» 8.

2. Sentido del «légion» Mt 11, 27 (par. Lc 10, 22)

El pasaje de Mt 11, 27 par. Lc 10, 22 es, como ya vimos, una
estrofa de cuatro versos 16, La primera linea o verso introduce ¢l

13.  Une parabole cachée dans le quetriéme evangile: RHPhR 42 (1962)
107-115; lo ha visto al mismo tiempo P. GAECHTER, y con evidente indepen-
dencia de Dodd, Zur Form von Joh 5, 19-30, en J. BLINZLER - O. Kuss - F.
Mussner (ed.)), Neutestamentliche Aufsdtze. J. Schmid-Festschrift, Regens-
burg 1963, 65-68, aqui 67.

14. &mokoAUTrTEWY, en los escritos jodnicos, lo encontramos Gnicamente
en Jn 12, 38, que es una cita de los LXX (Is 53, 1). "Emywdoxew falta por
completo.

15. Véase mas adelante, p. 73 ss.

16. La version de Lucas (10, 22) estd ligeramente helenizada por la omi-
sion del verbo en la tercera linea, pero sin perder la estructura de cuatro lineas
O Versos.



tema: «Todo me lo ha entregado mi Padre». TTapa8i18éven (masar/
mesar) es el término técnico para designar la transmision de
doctrina, conocimiento y saber sagrado?. Por consiguiente,
TévTa designa, lo mismo que ToUTa v. 25, el misterio de la revela-
cion. Y este primer verso quiere decir: «Mi Padre me ha trans-
mitido la plena revelaciony,

Los versos 2 y 3 explican el tema por medio de un paralelismo
sintético. Fijémonos en que, aunque la forma de los dos versos
es paratactica, la 16gica de las mismas es hipotactica 18, Y fijé-
monos también en que el articulo determinado tiene sentido
genérico 1°. En consecuencia, habremos de traducir: «Y asf como
solo un padre conoce (realmente) a su hijo, asi también sélo un
hijo conoce (realmente) a su padre» 2.

El cuarto verso: «y aquel a quien el hijo se lo quiera revelar».
Sobre este verso carga el acento. Puesto que sélo un hijo conoce
realmente a su padre, solo él es capaz de transmitir a otros este
conocimiento.

Por tanto, Jests explica el proceso de la transmision de la
revelacién (verso 1). Y para ello se vale de la comparacién padre-
hijo (versos 2 ss). Esta comparacién la encontramos también en
otras partes. «Todos los secretos, yo (Dios) se los revelé a él
(Metatron 2}, como un padre» 2. «El (Metatron) me dijo:
iVen! Voy a mostrarte el velo de Dios, que estd desplegado ante
el Santo (jbendito sea!), y en el que estan tejidos... todos los li-
najes del mundo y todas sus acciones. Y... me mostré con los
dedos de su mano —como un padre que ensefia a su hijo las le-
tras de la Tord» 2. Que la comparacién padre-hijo, aplicada a la
transmision de la revelacidn, es una comparacion mds antigua
que el libro hebreo de Enoc compuesto en los siglos 1v-v, lo ve-
mos por la metafora del hijo como aprendiz (Jn 5, 19-20a), se-
gun el sentido que suponemos fue el sentido original 2: «Amén,
amén, os digo: el ( = un ) hijo no es capaz, por si mismo, de
hacer nada, (sino) unicamente lo que ve hacer a su padre. Por-

17. J. JEReMIAS, Abendmahiswortet, 95. 195 (bibl.). Véase tan s6lo 1 Cor
11, 23a; 15, 3.

18. Véase anteriormente, p. 75.

19. Véase anteriormente, p, 76.

20. A proposito de la traduccidn «asi... asi también», véase Jn 10, 15:
kafs yIwwoker pe & TaThp, KAY® YIOOK®D TOV TATER.

21. El 4ngel més excelso de los que asisten al trono de Dios.

22. HebrHen 48 C, 7.

23. HebrHen 45, isig. Ms. E.

24. Véase anteriormente, p. 76 s.

25. 1Ibid.



que lo gue éste hace, lo imita el hijo. Ya que el padre ama al
hijo, y le inicia en todo lo que él hace». Era corriente que el hijo
aprendiera el oficio manual de su padre. Muchas industrias te-
nian secretos de produccién, que eran guardados cuidadosa-
mente, y en los que el hijo era iniciado por el padre. De la misma
manera —nos dice la metafora del aprendiz— el Padre inici6 a
Jesus en la revalacion 2. Con perfecta correspondencia, Jests
explica en Mt 11, 27 par. el tema: «todo me lo ha transmitido mi
Padre» (linea 1), valiéndose para ello de la comparacion padre-
hijo (lineas 2 y 3): «tan so6lo padre e hijo se conocen de veras el
uno al otro». Con ello Jesus, expresandose a través del velo de
una metafora tomada de la vida cotidiana, quiere decir: asi
como un padre habla con su hijo, asi como le ensefia las letras
de la Tora, asi como le inicia en el secreto guardado cuidadosa-
mente de su oficio artesano, asi como no le oculta nada, asi como
le abre su corazén como a nadie mas: asi Dios me ha dado el
conocimiento de él mismo.

La cuarta y ultima linea: «y aquel a quien el hijo se lo quiera
revelar», permanece todavia dentro del marco de la experiencia
cotidiana (puesto que sdlo un hijo conoce realmente los propd-
sitos y acciones de su padre, solo €l puede hacer que otros los
comprendan). Y deja que el ovente saque la consecuencia que de
ahi se deriva para los titulos de Jests con respecto a su mision.

En Mt 11, 27 tenemos una afirmacién central acerca de la
misién de Jesus. Su Padre le ha concedido la revelacion de si
mismo. Y lo ha hecho de manera tan plena, como sélo un padre
se descubre ante su hijo. Por eso, Unicamente él, Jests, podra
revelar a otros el verdadero conocimiento de Dios.

La conciencia que Jesus tiene de su misién, segin vemos en
Mt 11, 27 par., esa conciencia de ser ¢l singularisimamente el
receptor y el comunicador del conocimiento de Dios, no se ex-
presa Unicamente alli. En la conciencia que el maestro de jus-
ticia 27 tiene de su propia mision, y a pesar de diferencias funda-
mentales en cuanto al mensaje 3, esta conciencia de JesUs tiene
una impresionante analogia dentro del ambiente palestinense.
Y esta conciencia llegd a sedimentarse en los evangelios en mu-

26. Véase ademds: TestLevi 17, 2; el sacerdote ungido del primer jubileo
«hablara con Dios como con su padre».

27. G. JEReMIAS, Lehrer der Gerechtigkeit, 319-336, especialmente 327 s,
334-336.

28. Ibid., 336-353.



chos otros pasajes, y por cierto en «ldgia» que, por carecer de
predicados cristoldgicos de majestad, dan muestras de ser tra-
dicién antigua: Mc4, 11 (a los discipulos se les revela el puotfpiov
Tfis PaoiAeias); Mt 11, 25 par. (Jeslis posee y ensefia TaUrea, Dios
las revela por medio de él); Mt 13, 16 s par. Lc¢ 10, 23 s (los dis-
cipulos pueden ver y oir lo que no fue dado a los profetas y jus-
tos [Lucas: a los reyes]); Mt 5, 17 (Jesus trae la revelacion final 29);
Lc 15, 1-7.8-10.11-32 (las acciones de Jests reflejan la actitud de
Dios hacia los pecadores %), etc.

Cuando y ddnde recibid Jesds esta revelacion, en la que Dios
se le descubrio como un padre se descubre a su hijo: es cosa que
no se nos dice. Sin embargo, el aoristo Taped6dn contiene una in-
dicacion, porque el aoristo indica un Unico acontecimiento. Es
un aoristo sorprendente, porque esperariamos mas bien (como
vg. en Jn 5, 19-20a) el presente. Es obvio que el aoristo se refiere
al bautismo de Jesus.

Acerca del contenido de la revelacion concedida a Jesds, no
encontramos en Mt 11, 27 par. sino una insinuacion. La encon-
tramos en la palabra «mi Padre». Por eso, al llegar a este punto,
tenemos que seguir preguntandonos acerca de esta invocacidn.

§ 7. "Abba COMO INVOCACION PARA DIRIGIRSE A D1os

G. DaLMAN, Worte Jesu?; G. KITTEL, &BP&, en ThW I, 1933, 4-6; W. MAR-
CHEL, Abba, Pére! La priére du Christ et des chrétiens. Etude exégétique sur
les origines et 1a signification de I'invocation 2 la divinité comme pére, avant
et dans le nouveau testament: Analecta Biblica 19, Rome 1963; J. JEREMIAS,
Abba, en Abba, 15-67.

1. Las fuentes

Los cinco estratos de tradicion de nuestros evangelios (Mar-
cos, el material de «logia», el material especial de Mateo, el ma-
terial especial de Lucas, Juan) concuerdan en que Jesus se diri-
gia a Dios llamandole «Padre mio» . Los ejemplos se distri-

29. Véase mas adelante, p. 104 ss.
30. Véase mdas adelante, p. 146.

1. De la invocacién de Dios como «Padre mio» hay que distinguir cui-
dadosamente la designacion de Dios como Padre en labios de Jesus (véase
—J, JEreMias, 33-56). En este pardgrafo vamos a estudiar dnicamente la in-
vocacion.,



buyen de la manera siguiente (los paralelos se cuentan sélo una
vez):

Marcos 12
material comin a Mateo y a Lucas 33
gjemplos adicionales en solo Lucas 24
ejemplos adicionales en solo Mateo 13
Juan 9¢

Los cinco estratos no sélo estan de acuerdo en que Jesis se di-
rigia a Dios llamandole «Padre suyo». Sino que dan también tes-
timonio unanime de que Jestis utilizé esta invocacién en fodas
sus oraciones. (La tnica excepcién es Marcos 15, 34 par. Mt 27,
46, el clamor de Jestus en la cruz: «Dios mio, Dios mio, ;por qué
me has abandonado?» Pero aqui Sal 22, 2 proporciond ya la
forma de dirigirse a Dios 7). El punto esencial de esta afirmacion
es la unanimidad de la tradicién. Y esta unanimidad, completa-
mente aparte de la cuestion acerca de la autenticidad de las dis-
tintas oraciones, demuestra que el hecho de que Jesls se diri-
giera a Dios llaméandole «Padre» estaba firmemente arraigado en
la tradicion acerca de Jests.

Ademas, en la historia de Getsemani, Marcos nos cuenta que
Jests, al dirigirse a Dios llamandole «Padre mio», utilizaba la
forma aramea: ’Abba ®: xai EAeysv: "APP& O TaThp, TW&VTH
Suvatd ool Tapéveyke TO TOTHplov TouTo &t &uoU (14, 36).

2. La unicidad de invocar a Dios como ’Abba

El judaismo antiguo dispone de gran riqueza de maneras
para dirigirse a Dios. La «oracion» (Tephilla, denominada mas
tarde las dieciocho bendiciones), que ya en tiempos del nuevo
testamento se recitaba tres veces al dia ?, termina cada bendicién

14, 36.
Mt 6, 9 (par. Lc 11, 2); 11, 25 s (par. Lc 10, 21, dos veces).
23, 34.46.
26, 42.
11, 41; 12, 27 s; 17, 1.5.11.21.24 s.
Véase anteriormente, p. 17, nota 15.
El acento recae sobre la s11aba final. En lo sucesivo escribiremos
’Abba con mayuscula cuando sea una invocacién de Dios. De lo contrario,
lo escribiremos con mindscula (*abba).
9. J.Jeremias, Das tdgliche Gebet im Leben Jesu und in der dltesten Kirche,
en J. JEREMIAS, Abba, 67-80, aqui 70- 73.

BRARP LN



con una nueva invocacién de Dios. La primera bendicién, en la
forma que suponemos que es la mas antigua 19, dice asi:

Alabado seas, Yahvé,

Dios de Abraham, Dios de Isaac y Dios de Jacob (véase Mc 12, 26 par.),
Dios altisimo,

Seiior 11 del cielo y de la tierra (véase: Mt 11, 25 par.), nuestro escudo

y escudo de nuestros padres.

Alabado seas, Yahvé, escudo de Abraham,

Lo vemos: una férmula para dirigirse a Dios esta colocada
a continuacién de la otra. Si quisiéramos agrupar todas las fér-
mulas para dirigirse a Dios que aparecen en la antigua literatura
judia de plegarias, habria que confeccionar una lista muy extensa.

Ahora bien, si nos preguntamos acerca de la invocacion de
Dios como Padre, vemos que esta invocaciéon no se halla en nin-
guna parte del antiguo testamento. Es verdad que estdn muy cerca
de ella el clamor de desesperacion *abinu *aita'? o bien *abi ’atta 13,
y el privilegio de reyes de poder llamar a Dios ’abi ’atta . Pero
se trata de proposiciones enunciativas, no de invocaciones divi-
nas que utilizaran el nombre de «Padre». En la literatura post-
canonica del judaismo, y en lo que se refiere al judaismo de la
diaspora, hallamos casos aislados de la invocacién de Dios como
Té&tep 18, pero que aqui se debe a la influencia del mundo helé-
nico. En el ambiente de Palestina, hay que llegar a los primeros
tiempos del cristianismo para encontrar dos oraciones que uti-
licen la invocacion de Dios como «Padre». Y ambas la utilizan
en la forma de ’abinu malkenu 8. Pero hay que tener en cuenta
que se trata de plegarias liturgicas en las que se invoca a Dios
como Padre; que se emplea la lengua hebrea, y que ’abinu aso-

10. Segtin G. DALMAN, Worte Jesu, Leipzig 1898, 299, aunque por des-
gracia no se halla en la segunda edicion. Lo que suponemos que son adicio-
nes, se han omitido mas arriba.

11. A proposito de esta traduccion de gone, véase J. JEREMIAS, Das
tigliche Gebet, en Abba, 75 nota 31 a.

12. 1Is 63, 16 (dos veces); 64, 7.

13. Jer 3, 4.

14. Sal 89, 27, recogido en Sir (o Ecl) 51, 10 HT.

15. Sir 23, 1.4 LXX; 3 Mac 6, 3.8; Apokryphon Ez. Fragm. 3 (editado
por K. Holl en Gesammelte Aufsditze zur Kirchengeschichte II. Der Osten.
Tibingen 1928, 36); Sab 14, 3.

16. —J. JEREMIAS, 28-30: se trata de la oracidon ’ahaba rabba (la segunda
de las dos bendiciones que, por la mafiana, servian de introduccion al Sema®),
la cual probablemente pertenecia ya a la antigua liturgia sacerdotal del culto
del templo, y la letania de afio nuevo, cuyos elementos basicos se hallan ates~
tiguados ya por R. ‘Agiba (que muri6 después del afio 135 d.C.).



ciado con malkenu significa: el Padre a quien la comunidad llama,
es el rey celestial del pueblo de Dios. En cambio, buscariamos
inGtilmente la invocacion personal de Dios como «Padre mio».
La encontramos por primera y unica vez (ya que el texto original
del Siracida [o Eclesiastico] 23, 1.4, tal como puede colegirse por
una parafrasis hebrea, decia ‘el ’abi, y por tanto no debe tradu-
cirse por «Dios, Padre mio» sino por «Dios de mi padre» 17)
en Seder Elijjahu rabba, un escrito que se compuso en Italia me-
ridional hacia el afio 974 d. C., y en el cual la invocacion tiene la
forma de: ’abi SdbbasSamajim (es decir, en hebreo y con adi-
cion) 8. Esto quiere decir: en la literatura del judaismo pales-
tinense antiguo no se ha probado hasta ahora que exista la invo-
cacion individual de Dios como «Padre mio». Esta invocacién
no aparece hasta la edad media, en la Italia meridional.

Si ya era algo completamente inusitado el que JesGs se diri-
giese a Dios como «Padre mio», habrd que decir lo mismo ple-
namente acerca del uso de la forma aramea *4bba. Es verdad que
esta forma sélo se nos transmite expresamente en Mc 14, 36.
Pero hay dos observaciones que nos convencen de que Jesus,
en todas sus demas oraciones, utilizaba esta forma *4bba como
invocacion para dirigirse a Dios. La primera observacion es que
la invocacion de Dios como «Padre» muestra una curiosa osci-
lacion de formas. Por un lado, encontramos la forma griega co-
rrecta de vocativo TéTep 19, que en Mateo va provista del pro-
nombre personal (T&Tep pov) 2; por otro lado, encontramos el
nominativo con articulo (& Torip) como vocativo 2. Lo que nos
llama especialmente la atencidon es que en una misma plegaria
encontremos sucesivamente w&Tep y el nominativo vocativistico
6 mathp (Mt 11, 25 s par. Le 10, 21). Esta curiosa oscilacion nos
estd sefialando un ’abba subyacente, que en tiempo de Jeshis se
empleaba tanto como vocativo, como para expresar el estado en-
fatico («el padre») e igualmente para la forma con sufijo, de la
primera persona («padre mio», «padre nuestro») 22, La segunda
observacion: por Rom 8, 15 y G4l 4, 6 nos enteramos de que en

17. —J. JereMias, 32 s.

18. Los ejemplos los he enumerado en o. c., 31 nota 65.

19. Mt 11, 25 par. Lc 10, 21a; Lc 11, 2; 22, 42; 23, 34.46; Jn 11, 41;
12, 27 s; 17, 1.5.11.24 s.

20. Mt 26, 39.42.

21. Mec 14, 36; Mt 11, 26 par. Lc 10, 21b; (Rom 8, 15; G4l 4, 6). rarhp
sin articulo y como vocativo, y que una parte de los testimonios ha trasmitido
con respecto a Jn 17, 5.11.21.24 s, es una variacién interna del griego (un
vulgarismo).

22. —J. JEREMIAS, 59-61.



la iglesia primitiva se hallaba difundida la exclamacién, a impul-
sos del Espiritu: *APR& é moatp. Y, por cierto, que Pablo no la
presupone sélo para su propia comunidad (Gal 4, 6), sino que
cuenta también con que este 'APP& resonaba como clamor de
oracion en una comunidad no fundada por él, como la de Roma
(Rom 8, 15), El caracter inusitado de esta manera de invocar a
Dios (véase mas adelante) da muestras de ser un eco de la ora-
cion misma de Jesus. Por consiguiente, tenemos todas las razones
para contar con que al T&Tep (Wov) o bien 6 TaThp de las oracio-
nes de Jesus, estd siempre subyacente un ’Abba.

Aunque para la invocacién de Dios como TréTep pueden ha-
llarse algunos ejemplos escasos (seguramente por influencia
griega) en el judaismo helenistico 2%, sin embargo podemos afir-
mar con seguridad que en toda la extensa literatura de plegarias
del judaismo antiguo no se halla un solo ejemplo en el que se in-
voque a Dios como *Abba, ni en las plegarias liturgicas ni en las
plegarias privadas 24.

Incluso fuera de las plegarias, el judaismo evita consciente-
mente aplicar a Dios la palabra abba, como podemos ver por el
Targum. De los tres pasajes del antiguo testamento en los que a
Dios se le llama ’abi, el Targum traduce dos por ribbuni «mi
Sefior» (Jer 3, 4.19). Tan sélo en el Targum del Sal 89, 27, el tra-
ductor se vio obligado, por el sentido, a traducir *Abba. Fuera
de este caso, en todo el Targum, sélo encontramos en el Targ.
Mal 2, 10 la palabra ’abba aplicada a Dios (en hebreo: ’ab).
Pero también aqui el traductor, obligado por el sentido, no te-
nia ninguna otra posibilidad de traduccién. Fuera del Targum,
no hay mas que un solo lugar en la literatura rabinica en el que
se utilice ’abba en relacion con Dios. Se trata de una historia que
se contaba de Hanin ha-nehba, famoso por sus oraciones para
que lloviese, y que vivié hacia fines del siglo 1 a. C.:

23. Véase anteriormente, p. 82 juntamente con la nota 15,

24. Tampoco E. HAENCHEN, Der Weg Jesu, Berlin 1966, 492-494, no pudo
mostrar ningin ejemplo. Ninguno de los dos lugares en los que él se basa,
contienen la invocaciéon de Dios como *A4bba. Cuando el autor prosigue di-
ciendo: «EIl hecho de que en la Mishna (escrita hacia el 200 d.C.), que estd
redactada en hebreo puro, no se halle la forma *Abba, que es exclusivamente
aramea, es un hecho que se comprende por si mismo», entonces esta obser-
vacion estd delatando un conocimiento insuficiente del hebreo de la Mishna.
Porque la realidad objetiva es precisamente la contraria: para expresar la idea
de «padre mio», no encontramos en ningun lugar de la Mishna la forma he-
brea *abi. Sino que sin excepcidn (y mds de cincuenta veces) se emplea la forma
aramea ’abba. Por lo demas, en todos los lugares se trata de lenguaje profano.
Como invocacién divina o como designacién de Dios, la expresion «padre
mio» no aparece absolutamente en la Mishna).



Hanin ha-nehba era hijo de la hija de Honis [= Onias] el trazador de
circulos 25. Cuando el mundo necesitaba lluvia, los rabbanan [= nues-
tros maestros] le enviaban los nifios de la escuela, los cuales cogian la
orla de su manto 26 y le decian: «’abba, *abba, hab lan mitra!» («papaito,
papaito, jdanos lluvia!»). El [= Hanin] decia ante El [= Dios]: «So-
berano del mundo, jhazlo por éstos, que todavia no saben distinguir
entre un ’Abba que puede conceder la lluvia, y un *abba que no puede
conceder lluvia alguna!» 27.

Hanin apela a la misericordia de Dios, recogiendo con humor
el familiar «’abba, *abba» con que los nifios de la escuela se di-
rigen a él, y designando a Dios —por contraste con él mismo—
como el «’Abba que puede conceder la lluvia». Podemos consi-
derar esta breve historia como preludio de Mt 5, 45, en donde
a Dios se le designa como el Padre celestial que concede, sin di-
ferencia, el don de la lluvia sobre justos e injustos... Pero no nos
ofrece la prueba judia, que nos faltaba, de que a Dios se le in-
voque como ’Abba. Porque, tengamoslo bien en cuenta, Hanin
no se dirige a Dios llaméandolo *4bba, sino que su invocacién es:
«;Soberano del mundo!».

Asi, pues, todo esto nos situa ante un hecho de fundamental
importancia: mientras que no poseemos ni una sola prueba de que,
en el judaismo, Dios fuera invocado con el nombre de ’Abba,
vemos que Jesus en sus oraciones se dirige siempre a Dios con
esta palabra, con la tnica excepcion (fundada en el caracter de
cita) de la exclamacion que hace Jests en la cruz (Mc 15, 34 par.
Mt 27, 46).

El sorprendente silencio de la literatura de plegarias judias
se explica por razones lingiiisticas. *Abba, por su origen, es una
ecolalia (lenguaje infantil), por lo cual no admite flexién ni su-
fijos. «Tan sélo cuando un nifio saborea el gusto de la cuna (es
decir, cuando se le ha destetado), entonces dice 'abba, ’imma
(esto es, comienza a pronunciar sus primeros balbuceos)» 28, La
palabra ’abba, que originalmente habia sido una ecolalia, habia
ganado mucho terreno en el arameo palestinense, y ciertamente
antes ya de los tiempos del nuevo testamento. Habia desplazado
en toda la linea, tanto como forma de invocacién, como también
como forma de enunciacién, al término hebreo-biblico ’abi,
habia sustituido al estado enfatico *'abha y habia adquirido
carta de ciudadania como expresién para decir «padre suyo» y

25. A propoésito de esto, véase —J. JEREMIAS, 62,
26. Gesto de suplica instante, véase Mc 5, 27.

27. b. Ta‘an. 23b.

28. b. Ber. 40a Bar. par. b. Sanh. 70b Bar.



«padre nuestro» . En los dias de Jestis hacia mucho tiempo ya
que ’abba habia dejado de limitarse al lenguaje infantil. Tam
bién los hijos adolescentes, tanto varones como hembras, se
dirigian entonces a su padre llamandole ’abba . Ademas de al
padre, el titulo de ’abba se utilizaba también para dirigirse a otras
personas mayores, de respeto. Asi lo vemos, por ejemplo, en la
historia (que se desarrolla en tiempos anteriores al cristianismo)
de Hanin ha-nehba (véase anteriormente, p. 85). Una fuente
judeocristiana recientemente descubierta 3!, afirma que es pro-
piedad de la lengua hebrea el poder designar como «hijo» a un
esclavo fiel y recto, y como «padre» al amo y sefior 32. El Midrash
lo confirma: «Asi como los alumnos son llamados hijos, asi
también el maestro es llamado padre» 3. En casa del Rabban
Gamli’el II (hacia 90), hasta el esclavo Tabi era llamado «’abba
Tabi» 34,

Si tenemos en cuenta este Sitz im Leben de la palabra ’abba,
entonces comprenderemos por qué el judaismo palestinense no
empleaba este término para invocar a Dios: ’abba pertenecia
al lenguaje infantil, era una palabra vulgar, una expresién de
cortesia. Habria sido irrespetuoso, dada la sensibilidad de los
contemporaneos de Jeslis; mas atin, a éstos les habria parecido
inconcebible dirigirse a Dios con un término tan familiar 3.

Jests se atrevid a utilizar *Abba como invocacién de Dios.
Y este vocablo ’Abba es ipsissima vox lesu.

29. Los ejemplos pueden verse reunidos en —J. JEREMIAS, 60 s.

30. —J. Jeremias, 60, nota 32; 61, nota 43.

31. Estudiada por ‘ABD EL-JABBAR, Erweis der Prophetenschaft unseres
Herrn Mohammed, obra que se conserva manuscrita en Estanbul, coleccion
«Shehid Ali Pasha», n.® 1575 (véase S. PINEs, The Jewish Christians of the Early
Centuries of Christianity According to a New Source, The Israel Academy of
Sciences and Humanities. Proceedings, IT n.° 13, Jerusalem 1966).

32. f. 55b-56a (segin PINEs, The Jewish Christians, 8).

33. Siphre Dt 34 sobre 6, 7.

34. j. Nidda 49b 42f. Bar.

35. —G. KirTEL, 5. Cuando E. HAENCHEN, Der Weg Jesu, 59 nota 19,
objeta contra G. Kittel: «El que la manera que Jesus tenia de expresarse cau-
sara escandalo entre sus contempordneos, es pura suposicion», esta objeccion
no hace al caso, como lo demuestra lo que hicimos notar mas arriba, p. 84,
a proposito del lenguaje del Targum y de Ta‘an. 3, 8 (la familiaridad para con
Dios, que se exprese con encarecimiento infaltil, merece ser castigada con el
anatema).



3 Significado de la mmvocacion divina ’Abba

La completa novedad y el caracter unico de la invocacién
divina *Abba, en las oraciones de Jesus, muestra que esta invo-
cacion expresa el meollo mismo de la relacion de Jestis con Dios.
Jesus hablé con Dios como un mifio habla con su padre, lleno
de confianza y seguro y, al mismo tiempo, respetuoso y dispuesto
a la obediencia

Una vez llegados a este punto, hay que poner en guardia contra dos posibles
malentendidos el hecho de que ’abba fuera originalmente un termuno del len-
guaje infantil ha conducido a veces al error de pensar que Jesus, al dinigirse
a Dios como a padre, habia adoptado la manera de hablar de los nifios peque-
fios yo tambien lo crer as1 en otro tiempo Sin embargo, la comprobacion
de que, desde antes ya de los tiempos del nuevo testamento, mcluso los hios
e hyjas adultos se dirigian a su padre con la 1nvocacion ’abba, 1mpide tal res-
triccion, reduciendo esta expresion al lenguaje de los nifios pequeiios Por
otro lado, la conciencia de hiyjo, que se expresa en la invocacion de Dios como
’Abba, no debe mducirnos a la equivocacion de atribuir a Jesus mismo, en
todos sus detalles, la cristologia del Hyjo de Dios, que se formo desde muy
pronto en la mas primitiva iglesta Me refiero a la cristologia del Hyo de Dios
en todos sus detalles, vg en la idea de la preexistencia de Jesus Esta superm-
terpretacién de la mvocacidén divina "Abba queda vedada por el somido fa-
miliar y cotidiano que tenia esta palabra

Jesus considero Abba como palabra sagrada Cuando da a
sus discipulos la instruccion de que «No llaméis a nadie *Padre’
vuestro en la tierra, porque uno solo es vuestro Padre: el del
cielo» (Mt 23, 9)36, entonces —como es 16gico— no pretende
prohibirles que llamen «padre» al que lo es segln la sangre Sino
que se refiere a la costumbre de llamar con el titulo de ’abba a
personas de respeto, a personas mayores Los discipulos no de-
beran seguir esta costumbre, porque seria abusar de esta palabra
El queria que el honrar con el nombre de «padre» fuese algo
que quedara reservado para solo Dios Esta prohibicién muestra
de qué respeto 1ba acompafiada, para Jests, la invocacion di-
vina ’Abba.

En la invocacién divina *Abba se manifiesta el musterio su-
premo de la mision de Jesuis Jesus tenia conciencia de estar auto-
rizado para comunicar la revelacion de Dios, porque Dios se le
habia dado a conocer como Padre (Mt 11, 27 par)

36 A propdsito de este pasaje, vease —J JEREMIAS, 44 s



§ 8. EL sf A LA MISION

J. JErEMIAS, *AS&u, en ThW 1, 1933, 141-143; 1., Die «Zinne» des Tempels
(Mt 4, 5; Lk 4, 9): ZDPV 59 (1936) 195-208; E. LouMEYET, Die Versuchung
Jesu: Zeitschrift fiir systematische Theologie 14 (1937) 619-650 = Urchrist-
liche Mystik. Neutestamentliche Studien, Darmstadt 1955, 83-122; E. Fa-
SCHER, Jesus und der Satan. Eine Studie zur Auslegung der Versuchungsge-
schichte, Hallische Monographien 11, Halle 1949; R. SCHNACKENBURG, Der
Sinn der Versuchung Jesu bei den Synoptikern: ThQSchr 132 (1952) 297-326;
K. P. Kopren, Die Auslegung der Versuchungsgeschichte unter besonderer
Beriicksichtigung der Alten Kirche, Beitrige zur Geschichte der biblischen
Exegese 4, Tiibingen 1960; N. HYLDAHL, Die Versuchung auf der Zinne des
Tempels (Matth. 4, 5-7 par. Luk. 4, 9-12): Studia Theologica 15 (1961) 113-127;
H.-G. LEDER, Sindenfallerzdhlung und Versuchungsgeschichte. Zur Interpre-
tation von Mc 1, 12 f.: ZNW 54 (1963) 188-216; J. JEREMIAS, Nachwort zum
Artikel von H. G. Leder: ZNW 54 (1963) 278 s; E. FASCHER, Jesus und die
Tiere: ThLZ 90 (1965) 561-570; J. DuPONT, L’origine du récit des tentations
de Jésus au désert: RB 73 (1966) 30-76 (bibl.).

1. Las fuentes

En los evangelios sindpticos, el relato del bautismo de Je-
sus va seguido por la llamada «historia de la tentacion» (Mc 1,
12 8; Mt 4, 1-11 par. Lc 4, 1-13). La version que de esta historia
ofrece Marcos es completamente distinta de ia que hallamos en
la version de Mateo v Lucas. Mientras que Marcos no ofrece
mas que algunas indicaciones enigmaticas y no dice ni una pala-
bra de cual fue el contenido de la tentacién, vemos que Mateo
y Lucas colman este vacio, describiendo Ja tentacién de una forma
que recuerda las discusiones entre escribas, discusiones en las
que, por ambas partes, se citaban como prueba textos de la
Escritura. La discusién entre Jestis y Satan transcurre en tres
didlogos que estan localizados en tres lugares distintos, y en los
que Satan tiene siempre la iniciativa. Las observaciones de de-
talle muestran que la versiéon de Mateo-Lucas refleja un estadio
mas tardio de la tradicion 1.

El relato mds antiguo, de Mc 1, 12 s, es sorprendentemente
oscuro. Contiene simples asertos, que llevan la impronta del len-
guaje simbolico de Ia Biblia.

1. El titulo de «Hijo de Dios» refleja l1a cristologia de la comunidad; las
citas biblicas siguen el texto de la versién de los Setenta, etc.



a) El Espiritu «impulsa» (¢xP&AAer) a Jesus a ir al desierto. El
desierto es el lugar donde moran los malos espiritus (Mt 12,
42 par.), pero tiene también significacion escatoldgica: del de-
sierto viene el Mesias (Is 40, 3). JesGs permanece en ¢l durante
cuarenta dias. El nimero 40 tiene corrientemente sentido sim-
bélico, que designa un periodo de calamidades y desgracias 2.
Durante este tiempo, Jesus es tentado por Satan.

b) Jeslis «estaba entre los animales del campo» (fiv peT&
Tév fnpicov). Esta frase no pretende describir lo inhdspito del
paraje en que Jesus se hallaba, ni el peligro que pudiera acecharle.
Sino que se trata de un motivo de la concepcion del paraiso; en
favor de esto habla ya el elvan petd, que en Marcos designa es-
trecha asociacion (3, 14; 5, 18; 14, 17). En todo caso, el paralelo
objetivo de Lc 10, 19 apoya tal interpretacion 3. Asi como Adén
—segin Gén 2, 19— vivia en el paraiso en comunion con los
animales del campo, asi también se esperaba que en los ultimos
tiempos volviera a restaurarse la paz entre el hombre y los ani-
males. Is 11, 6-9 describe cémo el lobo reposara junto al cordero,
y el leopardo se echarda con el cabrito, como el novillo y el ca-
chorro de leén paceran juntos, y un nifio pequefio los conducira;
el nifio de pecho jugara sin peligro junto a la hura de la vibora 4.
El paraiso es restaurado, el tiempo de salvacién alborea: he ahi
lo que quiere decirsenos con la frase fjv pet& T&V Onpicov. Puesto
que se ha superado la tentacion y Satan esta vencido, vuelve a
abrirse la puerta del paraiso.

c) Los angeles «le servian a la mesa» (S1nkévouv aUTdd).
También este rasgo pertenece a la idea del paraiso. Y solamente
a partir de ella podemos entenderlo. Asi como Adén, segun el
Midrash, vivia en el paraiso alimentado por manjar de ingeles 5,

2. Cuarenta dias y cuarenta noches durd el diluvio (Gén 7, 12); cuarenta
afios estuvo Israel en el desierto (Sal 95, 10); durante cuarenta dias y cuarenta
noches ayuné Moisés en el Sinai (Ex 34, 28; Dt 9, 18); durante cuarenta afios
estuvo Israel sometido al poder de los filisteos Jue13,1); durante cuarenta dias
y cuarenta noches caminé Elias por el desierto para dirigirse al Horeb (1 Re
19, 8).

3. —E. FASCHER, Jesus und die Tiere, véase, ademds W. A. SCHULSE,
Der Heilige und die wilden Tiere. Zur Exegese von Mc 1, 13b: ZNW 46 (1955)
280-283.

4. El mismo motivo podemos verlo también en Oseas 2, 20: «Haré en
su favor un pacto el dia aquel con la bestia salvaje, con el ave de los cielos,
con el reptil del suelo; arco, espada y guerra los quebraré fuera de esta tierra,
y haré que ellos reposen en seguro»; véase, ademas Is 65, 25; Sal 91, 13.

5. Vita Ad. 4; ARN 1 (Ic, 3); b. Sanh. 59b (tannaitico).



asi también los angeles sirven alimento a Jests ®. El que los 4n-
geles sirvan a la mesa es simbolo de que se ha restaurado la co-
munioén entre Dios y el hombre.

Hemos de partir de este antiquisimo relato,

2. ¢Un nucleo histérico?

Las apariencias son de que Mc 1, 12 s no es mas que una
leyenda con la que la comunidad confiesa a Jesus como el con-
sumador del universo: Jestis es el vencedor de Satanas, el que
vuelve a traernos el paraiso, el que vuelve a restaurar la comu-
nion que habia quedado destruida entre Dios y el hombre. Es
verdad que el lenguaje y la constelacion de imagenes e ideas nos
sefialan un estadio de la tradicion marcado por la impronta
judia”. Pero parece que, de antemano, esti excluida cualquier
utilidad histérica del relato. Sin embargo, en este punto tendre-
mos que ser prudentes. Hay tres observaciones que nos obligan
a emitir un juicio cauto.

a) La primera observacion se refiere, en sentido muy general,
al lenguaje simbdlico de la Biblia, lenguaje cuyo estudio e inves-
tigacion se ha descuidado mas de lo debido 8. La triada de len-
guaje simbdlico a que hemos aludido mas arriba, refiriéndonos
a Mc 1, 13 (fracaso de Ia tentacién por parte de Satanas, espiritu
amistoso de los animales del campo, los angeles servian a la
mesa), tiene una contrapartida en Lc 10, 18-20, donde se nos ha-
bla de la caida de Satanas desde el cielo, de la inocuidad de los
animales venenosos, de que los nombres estan escritos en el libro
de la vida. En ambos casos se utiliza la misma terna de lenguaje
simbdlico para describir un acontecimiento que no puede ex-
presarse adecuadamente en el lenguaje cotidiano, a saber, la
victoria sobre el maligno y la irrupcion del nuevo mundo de
Dios. El respeto que se debe a los misterios supremos exige
que se hable de ellos veladamente. Ahora bien, la manera ve-
lada de hablar es tan solo una sugerencia del misterio. Y jamas
la utilizacion de este lenguaje velado es un argumento contra la

6. El alimento consiste, segiin Mt 4, 4, en la palabra de Dios. Véase tam-
bién Jn 6, 32.

7. Los cuarenta dias (véase nota 2); catavds (no 51&BoAos); las alusiones
al antiguo testamento.

8. Un primer intento puede considerarse mi trabajo: Jesus als Welt-
vollender, BFChTh 33, 4, Giitersloh 1930.



existencia de un ntucleo histérico en una narracidén o en un «lo-
gion». Esto se aplica tanto al regreso de los discipulos (Lc 10,
17 s) o al relato del bautismo de Jess (véase anteriormente,
§ 5) como a la historia de la tentacion.

b) Damos un paso mas cuando analizamos la versién de
Mateo-Lucas. En efecto, mucho habla en favor de que las tres
conversaciones de que aqui se nos habla, y que estan Jocalizadas
en lugares diferentes, no constituyan originalmente una unidad.
En primer lugar, esta claro, por el evangelio de Marcos, que la
tentacion del desierto circuld como una tradicion independiente;
en segundo lugar, el evangelio de los Hebreos, del que en lo con-
cerniente a este punto sélo se ha conservado un fragmento muy
fantastico ®, parcce que describe la tentaciéon en el monte alto
como un acontecimiento separado; finalmente, en el caso de la
tentacién en el templo, el distinto orden de sucesion que halla-
mos en Mateo (desierto-templo-monte) y en Lucas (desierto-
monte-templo), en caso de que no se deban a divergencias pura-
mente redaccionales, sefialan en la misma direccién. Todo esto
sugiere que la historia de la tentacion circuld originalmente en
tres versiones distintas e independientes !°. Habla en favor de
ello el hecho de que las tres versiones pudieron tener el mismo
contenido. La tentacidén del desierto consiste probablemente en
que Jestis, como segundo Moisés, repitiera el milagro del mana 1.
La adoracion de Satanas, en el monte desde el que se contemplaba
todo el mundo, tiene indiscutiblemente como objeto la actuacion
de Jestis como caudillo politico. Finalmente, el salto desde el
alero del templo 2 pudo sugerirse como un milagro espectacular
que legitimara la mision de Jesus 3. Esto significa que en las tres
variantes de la historia de la tentacion, se trata una sola y misma
tentacion: la manifestacion de Jesus como mesias politico.

Ahora bien, podemos afirmar con absoluta seguridad que
para la iglesia primitiva no existié esta tentacién de un mesia-
nismo politico. La iglesia primitiva no pensé ni por un instante

9. En OriGenes, Comentario a Juan 11, 12, 87 (E. KLOSTERMANN, Apo-
crypha 11, KIT 8 3. Berlin 1929, 7): &pT1 EAaPt pe ) ufTnp pov Td &ytov trved-
B dv wg TGV TPIK&v pou xad &xkfveyké ue gis TO Epos péya OaPop. Fl texto
podria referirse a la historia de la trasfiguracion, pero el arrobamiento res-
ponde mejor a la historia de la tentacion; véase Mt 4, 8 par. I.c 4, 5.

10. —E. LoHMEYER, 622 = 87.

11. Véase Jn 6, 15.

12.  —J. JEREMIAS, Die «Zinne» des Tempels.

13. De otra manera piensa —N. HYLDAHL: Jes@s, con su salto, habria
probado que estaba dispuesto a sufrir el martirio como falso profeta.



en constituir un movimiento con fines politicos. La cuestién de
un mesias politico no tiene ningin Sitz im Leben en la iglesia
primitiva. En cambio, en tiempo de Jesus, era una cuestién can-
dente, no s6lo para los discipulos, que eran oriundos de Gali-
lea, patria del movimiento zelota, y de entre los cuales uno al
menos habia sido zelota 4, sino que era una cuestion candente
también para Jesus mismo, a quien acompaiio siempre como una
sombra, durante toda su actividad, la tentacion politica que le-
vaba en si la consecuencia de evitar el camino de la cruz %, Por
consiguiente, la historia de la tentacion, en su ndcleo mismo, se
remonta a una tradicién pre-pascual 1%,

¢) De hecho, los evangelios nos refieren que Jesus habld
a sus discipulos en repetidas ocasiones, de su propia lucha con
Satands. Una palabra antigua que menciona la lucha de Jesus
con Satanas es Mc 8, 33, donde Jesus rechaza a Pedro con las
palabras; Umaye dmicw pov, catavd. No se concibe apenas que la
iglesia primitiva haya inventado una frase tan hiriente, que ca-
lifica directamente de «Satanas» al apostol dirigente.

Tenemos, ademdis, una palabra de Jesiis que alude directa-
mente a una victoria de Jesus sobre Satanas, a una victoria an-
terior a la actuacion publica de Jests. Se trata de la breve para-
bola del duelo, paribola que se nos ha transmitido en dos for-

14. Zipwva TOV koAoUpevov {nAwThv Lc 6, 15; los paralelos Mc 3, 18 y
Mt 10, 4 1o ltaman Kawavaios, es decir, zelota. Véase, ademads, 1a denominacién
de los hijos del Zebedeo como Boavnpyés (Mc 3, 17: a prop6sito de esto, véase
anteriormente, p. 18, nota 40) y su comportamiento Lc 9, 51-56. Por otro lado,
es dudoso que €l sobrenombre de “lokap1cd® se derive de sicarius.

15. Mc 8, 32 par.; 11, 9 s par.; 12, 13-17 par.; Jn 16, 15. También el pa-
saje de Jn 7, 35-8, 11 pertenece a este concepto; porque la pregunta de 8, 5
podria entenderse como un caso politico: si Jesus afirma que hay que apedrear
a la mujer, entonces provoca un acto revolucionario (véase J. JEREMIAS, Zur
Gechichtlichkeit des Verhirs Jesu vor dem Hohen Rat: ZNW 43 (1950-51)
148 s = J. JEREMIAS, Abba, 143). La tentacion politica podria estar también
detras de la exigencia de los que pedian a Jesus una sefial legitimante: exigen-
cia a la que Jesus se opone constantemente (Mc 8, 11 s par.; Mt 12, 38 s par.;
Lc 11, 16; 23, 8; Mc 15, 29-32 par.); también esta exigencia es pre-pascual,
porque la iglesia primitiva conoce ciertamente la sefial que acredita al misio-
nero, pero la idea de una sefial que legitimase a Jests estd muy lejos de ella,
porque Dios habia dado ya esa sefial en la forma de la resurreccion de Jests
(—J. DuronT, 63). Finalmente, podemos deducir la magnitud de la tentaciéon
zelota para los discipulos, podemos deducirla —digo— de frases antizelotas
como Mc 4, 26-29; 12, 17; 13, 22 etc. (véanse p. 266-268).

16. El recuerdo de que Jesus, durante su vida terrena, se vio atacado por
tentaciones, es un recuerdo que se ha conservado, ademas de en los evangelios,
en la carta a los hebreso (2, 18; 4, 15).



mas: la primera, por Marcos (3, 27 par. Mt 12, 29); y la segunda,
en version independiente, por Lucas (11, 21 s), en quien el cuadro
estd descrito mas drasticamente aun que en Marcos:

Cuvando uno fuerte y bien armado custodia su palacio,
sus bienes estan seguros;

pero si llega uno mas fuerte que él y le vence,

e quita las armas en las que estaba confiado

y reparte sus despojos (Lc 11, 21 s) 17,

Para comprender este pasaje es muy importante el contexto
en el que se halla encuadrada esta breve paribola, tanto segun
Marcos como segtin la versidn especial de Lucas. Jesiis responde
a la critica de sus adversarios de que €l expulsaba los demonios
con ayuda de Satanis. Jesuis rechaza como absurdo este reproche:
(cOmo un Satanas podra expulsar a otro Satanis? Lejos de eso,
continda Jests, su propio poder sobre los demonios tiene otra
razon de ser: él (Jestis) ha vencido al hombre armado, €l ha en-
cadenado a Satanas; y ahora puede arrebatarle sus despojos.
Por consiguiente, con Ja parabola del duelo, Jesiis quiere decirnos:
yo expulso los demonios no como instrumento de Saranas, sino
como vencedor de Satanas. Esta afirmacion de Jesus acerca de si
mismo debe considerarse como perteneciente a la mas antigua
tradicién. Por un lado, est el reproche de tener pacto con el dia-
blo, es decir, la acusacion de magia (véase mas adelante, 113 s).
Por otro lado, la parabola se halla en cierta tensién con la cris-
tologia cristiana primitiva seglin la cual Cristo era el vencedor de
Satands en virtud de su crucifixion y resurreccion (como vemos
en 1 Cor 15, 24; Col 2, 15; Ef 1, 20 s) I8, Por tanto, aqui tenemos
con suma probabilidad un fragmento de tradicion pre-pascual.
Pues bien, en esta parabola del duelo, Jesus, al hablarnos de que
se ha encadenado al fuerte, alude evidentemente a un determinado
acontecimiento, acontecimiento que no puede ser sino el venci-
miento de la tentacién, del que se nos habla en Mc 1, 12 s.

Conviene tener en cuenta especialmente que dos «ldgia» que
con contemplacion visionaria hablan de Satanas, se nos han
trasmitido como Ich-Worte Jesu («palabras egéticas de Jesus»).

17.  El «fuerte», en Lucas, no es solo el sefior de la casa sino el sefior
—armado pesadamente— de una ciudadela. Su ciudadela es atacada por el
adversario, y le arrebatan su «equipo» {coraza, yelmo, escudo, espada), como
se hace —por lo demés— con los enemigos muertos, y se reparten sus bienes
como «botin»,

18. Véase W. GRUNDMANN, Die Geschichte Jesu Christi, Berlin 1957 =
31960, 274.



Se trata de Lc 22, 31 s, donde Jests describe a Satanas como acu-
sador de los discipulos ante el trono de Dios, y describe su propia
intervencién como intercesor en favor de Simén (§yd &denfnv),
y de 10, 18, en donde Jesus exclama con jabilo que él ha visto
(€6ecopouv) cémo Satands, lanzado fulminantemente del cielo,
caja a tierra como un rayo 1%. A esto se afiade el que, segin lo
prueba el evangelio a los Hebreos, hubo una tradicién segiin la
cual Jesus habld en primera persona de que él habia sido llevado
en arrobamiento a la montafia 20, Estas tradiciones, redactadas
en Ich-Form («forma egdtica)», dicen que Jesus habld a sus dis-
cipulos de su propia tentacidon por Satanas, de su lucha contra
él y de su victoria sobre €l

Por qué Jesis lo hizo, no es dificil sospecharlo. Los discipulos
se hallaban constantemente en la misma situacion de tentacién
que ¢l (Lc 22, 28); la tentacidn consistente en la esperanza de un
mesias politico, era también en tiempo de Jestis la tentacién de
sus discipulos. Para fortalecerlos contra esta tentacion, Jesus
debié de hablarles de su propia experiencia y de como habia
vencido ¢l la tentacion.

Tal podria ser el nticleo histdérico que se encierra en la historia
de la tentacion.

3. El sentido de los relatos

Por consiguiente, segin una tradicion antigua y pre-pascual,
la apariciéon de Jesis en publico fue precedida no solo por la
experiencia habida en su bautismo juntamente con la revelacion
que encuentra su eco en la invocacion divina ’Abba en la oracion,
sino también por un acontecimiento completamente distinto: el
rechazo de la tentacién del mesianismo politico. Esto quiere decir:
la misién de Jests incluye no sélo el encargo divino, sino también
el «si» de aceptacion que Jestis da a su misién, en forma de una
superacion de la tentacién.

Hasta aqui hemos conservado la expresion tradicional de «his-
toria de la tentacién». Pero ahora tenemos ya que rectificar.
«Tentacién» es una designacion que induce a error. El vocablo
Trelpoopods, que en el nuevo testamento aparece 21 veces, tiene en

19. Tweodvta, aram. nepal, es un cuasi-pasivo semitizante, véase Ap 12,9
£PANON 6 Spdkwy & wéyas; Jn 12, 31 & &pxwv ToU Kbéopou TouTou EKPAN-
OMoeTan.

20. Véase anteriormente, nota 9.



no menos de 20 pasajes el significado de «prueba, probacion,
‘contestacion’». Y dnicamente en un solo pasaje tiene claramente
el sentido de «tentacién para el pecado» (1 Tim 6, 9) 2. También
Lc 4, 13 debe traducirse por «prueba», ’contestacion’. *2. En
efecto, el sentido de la llamada «historia de la tentacidon» no es,
ni mucho menos, el que Jests fuera inducido a un pecado, y él
resistiera a esta induccidn. Sino que se trata, mas bien, del «si»
de aceptacion que Jesls da a su mision. Por eso, deberiamos evitar
la denominacién, que induce a error (por ser una denominacién
moralizadora), de «historia de la tentacién». No tenemos ante
nosotros a un Jesus tentado, sino a Jesus que tiene que pasar por
una dura prueba.

Todas las grandes figuras del antiguo testamento tuvieron
que poner a prueba su fe. Como ejemplos mis destacados de fe
bien probada, el nuevo testamento menciona a Abraham y a Job 23,
De la prueba de Abraham, nos dice Pablo que este varon «se
atrevio a creer, lleno de esperanza, donde ya nada habia que
esperar» (Rom 4, 18). Y a propésito de Job nos dice la carta de
Santiago: «Habéis oido la paciencia de Job en el sufrimiento y
sabéis el final que el Sefior le dio; porque el Sefior es compasivo
y misericordioso» (Sant 5, 11). Asimismo, Jesus fue puesto a prue-
ba para ver si estaba dispuesto a renunciar al camino facil del éxi-
to popular y seguir obedientemente por el camino dificil, tal como
lo habia sefialado Is 42, 1 s —el pasaje biblico al que le remitia
la vocacién experimentada por Jesis en su bautismo— (véase
anteriormente, p. 71 s): «(Mi siervo) no vociferard ni alzara
el tono, y no hara oir en la calle su voz. Cafia quebrada no partira,
y mecha mortecina no apagara» (v. 2 s).

Pero dificilmente haremos justicia al relato sobre la prueba
de Jesus, si quisiéramos limitar su sentido al hecho de que Jesus
resistio a los halagos de conseguir poder politico y éxitos exterio-
res. Porque, ante el cuadro total que las fuentes nos trasmiten, es
inconcebible que para Jesus las ambiciones politicas hubieran
sido una seria prueba. El Umaye dmricw pou, caravd (Mc 8, 33),
rechazé como consejo satanico el bien intencionado consejo petri-
no de que rehusara el camino del sufrimiento, es un dato que
nos hace dar un paso mas adelante. La excitacién nada habitual

21. M. H. Syxss, And Do Not Bring Us to the Test: ET 73 (1961-62)
189 s, aqui 189.

22. Lo mismo se puede afirmar del verbo meipdlewv en Mc 1, 13; Mt 4,
1.3; Lc 4, 2.

23. Véase K. H. ReENGSTORF, Das Evangelium nach Lukas, en NTD 3,
Gottingen 131968, a proposito de 4, 2.



que acompafia a estas duras palabras, nos muestra que Jests
se halla ante una prueba que le afectaba en lo mas intimo. Habra
que sacar de Mc 8, 33 conclusiones retrospectivas. La llamada
«historia de la tentacién» no llegaremos a entenderla, si no tene-
mos en cuenta que su trasfondo no sélo lo constituye lo que se
dice en Is 42, 1 s, y que no sélo ahi tenemos el objeto de la prueba,
sino que se incluye ademas todo lo que se dice en los siguientes
capitulos del libro de Isaias, a saber, en 52, 13-53, 12, acerca del
siervo de Dios. En § 24 volveremos sobre los problemas que se
relacionan con este hecho.

Jestis atribuyd importancia escatoldgica a la hora de su dura
prueba. La parabola del duelo muestra que Jesus, al hecho de
salir airoso de la prueba, lo consideré como una victoria sobre
Satanés, y que de esta victoria derivaba él su pleno poder sobre
los espiritus malignos. Porque la victoria sobre Satanas significa
la aurora del tiempo de la salvacion.



3
LA AURORA DEL TIEMPO DE SALVACION

Cuando investigamos el misterio de la misién de Jestis, muchas
cosas quedaran oscuras para siempre. Pero, en cambio, tenemos
informacion clara acerca de la actividad de Jesus, de palabra y
de obra.

§ 9. EL RETORNO DEL ESPIRITU EXTINGUIDO

R. MEYER, Der Prophet aus Galilda, Leipzig 1940; O. CULLMANN, Die Chris-
tologie des Neuen Testaments, Tiibingen 1957, 41966 (trad. cast.: Cristologia
del nuevo testamento, Buenos Aires 1965); W. FOERSTER, Der Heilige Geist
im Spdtjudentum: NTS 8 (1961/62) 117-134; F. Haun, Christologische Hoheits-
ritel, en FRLANT 83, Gottingen 1963, 21964; M. HENGEL, Nachfolge und
Charisma. Eine exegetisch-religionsgeschichtliche Studie zu Mt 8, 21 f. und
Jesu Ruf in die Nachfolge, en BZNW 34, Berlin 1968. Consiltense también
los diccionarios, sub verbis TVEUUX y TPOPTITNS.

1. El profeta

En su actuacidn exterior, Jests tiene cierta semejanza con los
escribas. Ensefia rodeado de un circulo de discipulos; discute
sobre la interpretacion de la ley; acuden a él para solicitarle que
decida en puntos de ley !; predica en el culto de la sinagoga; le
dirigen la palabra llamandole rabbi 2. Por eso, en el siglo pasado
solia hablarse de Jesus como del rabbi de Nazaret. Y asi lo hace
todavia Bultmann, con insistencia, en su libro sobre JesusS3.

1. Lc 12,13 s; Mc 12, 13 ss par.; también Jn 7, 53-8, 11 pertenece aqui
(véase anteriormente, p. 92, nota 15).

2. Mc 9, 5; 11, 21; 14, 45; Mt 26, 25; con bastante frecuencia en Juan;
asimismo, el tltulo de 8180:m<00\os con que algunos se dmgen a Jests (Mc 4,
38;9, 17. 38 10, 17.20.35, etc.) podria derivarse de paPpi.

3. Jesus («Dle Unsterbhchen» 1), Berlin 1926 = Tiibingen 1964, 55 s.
Pero véase mas adelante, p. 296, nota 20,



Esto dificilmente tendr4 justificacién ¢ Porque, en lo que nosotros
sepamos, a Jesus le faltaba la condicién fundamental para ser
escriba- el estudio teologico

Habia normas estrictas que regulaban la formacton de los escribas en tiempo
de Jesus 5 El futuro escriba, ya desde la edad de siete a diez aflos, vivia pri-
mero durante afios enteros en casa de un escriba, a quien servia de alumno
(talmid) Escuchaba sus ensefianzas y le observaba en el gjercicio de su pro-
fesion y en el cumplimiento practico de los preceptos Cuando el alumno
dominaba ya la sustancia de la tradicién y sabia aplicarla, entonces se conver-
tia en talmud hakam, es decir, era declarado competente para recibir la orde-
nacién, hasta que finalmente le ordenaban ¢ y le confiaban un miusterio No
tenemos base alguna para suponer que Jesus recibio tal formacion Antes al
contrario, llamo la atencion desde un principio, segun Mc 1, 22 par, la gran
diferencia que habia entre Jesus y los escribas Y se le reprocho por ensefiar
sin tener la debida autorizacion (Mc 6, 2, Jn 7, 15) Cuando le dirigian la pa-
labra llamandole «rabbi», no debemos entenderlo como s1 a Jesus le estuvie-
ran aplicando el titulo de teologo Porque «rabbm» («mu sefior»), en el siglo 1
d C', era una manera respetuosa de dirigirse a alguien, que estaba muy gene-
ralizada (vease Mt 23, 8) 7 Asimismo, el hecho de que Jesus predicase en las
smagogas no prueba que fuese un teologo con estudios, porque no tenemos
base alguna para suponer que, ya en los dias de Jesus, la interpretacion de la
Escritura (que se hacia a continuacion de la lectura de los profetas) estuviera
reservada a los tedlogos 8

Por tanto, a Jesus no debemos considerarlo como teclogo
profesional, sino como carismatico (Mc 1, 22 par) Y el jucio
undnime sobre el es que era un profeta Este eco esta resonando
sin cesar entre el pueblo (Mc 6, 15 par., 8, 28 par , Mt 21, 11.
46, Lc 7, 16, In 4, 19, 6, 14, 7, 4052, 9, 17) Y se escuchaba
mcluso, aunque mezclado con escepticismo, en los urculos de
los fariseos (Lc¢ 7, 39, Mc 8, 11 par )® Tambien los discipulos de
Jesus lo consideraron, segun Lc 14, 19, como un profeta Final-
mente a Jesus lo aprehendieron acusandolo de falso profeta Asi
lo vemos por el relato que nos habla de los escarnios que sufrio
Jests cuando estuvo preso en poder de los judios

4 —>M HENGEL, 46-55 «Jesus no fue un rabbi»

5 J Jeremuas, Jerusalem3, 265-278, esp 267 s, E LonsE, pappi, paPpou-
vi, en ThW VI, 1959, 962-966 693

6 E Lonse, Die Ordination im Spatjudentum und un Neuen Testament,
Gottingen - Berlin 1951

7  DaLMmaN, Worte Jesu, 275, BILLERBECK 1 916 abajo, E Lousk, poppi
KTA , en ThW VI, 1959, 962, J JErReMIAS, Abba, 44

8 I ELBOGEN, Der judische Gottesdienst wn semer gesclichtlichen Entwi-
cklung3, Breslau 1931 = 4Hildesheim 1926, 197 tan solo en el siglo 1 d C
la predicacion se convirtio en dominio exclusivo de los escribas

9 El hecho de pedu sefiales presupone que Jesus es profeta, y significa
que Jesus tiene que acreditarse como tal



Los evangelios nos hablan de tres ocasiones completamente distintas, en las
que Jesis fue escarnecido. El cuerpo de guardia del sinedrio (asi debe enten-
derse, rectamente, Lc 22, 63) se burlé de él, jugando a una especie de «ga-
llina ciega» 19: los guardias le vendaron los ojos, le daban bofetadas, y con la
exclamacién TrpogniTeucov le incitaban a que adivinase quién le habia golpea-
do (Mc 16, 45 par.). La guardia de corps del tetrarca Herodes Antipas le col-
g6 a Jesus —segun la fuente especial de Lucas— un manto blanco, que era el
distintivo regio del monarca nacional de los judios (Lc 23, 11) 11, Finalmente,
la soldadesca romana escarneci6 a Jestis poniéndole un manto rojo de solda-
do y una corona de espinas (Mc 15, 16-20 par.): la clamide purpurea y la co-
rona eran las insignias de los principes helenisticos 12, La burla nos hace ver
cual habia sido la acusacion. Asi aparece con especial claridad en el segundo
y tercer escarnio: la mascarada de vestir a Jesis con un manto principesco
primeramente blanco y luego rojo esta reflejandonos el caracter politico de la
acusacion presentada ante el gobernador romano. En nuestro contexto nos
interesa el primer escarnio, que tuvo lugar antes (Lc 22, 63-65) o después
(Mc 14, 65 par.) del interrogatorio llevado a cabo por el sinedrio. Por de pron-
to, aquella especie de juego de la «gallina ciega» nos sugiere ya que Jesus ha-
bia sido acusado de falso profeta ante aquel tribunal supremo. Y el grito bur-
16n de TpoerTEVSOV, que no entraba en el juego, nos lo indica ya claramente.
Como falso profeta, Jests —segtin Dt 18, 20 (véase 13, 6)— tenia que morir, y
la ejecucion deberia tener lugar durante la fiesta1® para que sirviera de es-
carmiento. La escena crudisima de aquella brutal farsa que los guardias del
sinedrio estan haciendo con Jesus, es una tradicion muy fidedigna, porque se
halla trasmitida por Marcos y por Lucas (con independencia el uno del otro),
porque no estd narrada tendenciosamente y porque en ambos se encuentra
libre de retoque cristologico 14. Precisamente, su insignificancia da un alto
valor histérico a este breve episodio, como noticia espontinea que es acerca
de la acusacidén que se presentd contra Jestis ante las supremas autoridades
judias.

Jesils mismo no rechazd el dictamen de que él era profeta
Aunque este calificativo de profeta no describia perfectamente su
mision (véase mas adelante, p. 104), sin embargo él se conside-
ré a si mismo entre los profetas (Lc 13, 33; Mt 23, 31 s. 34-36
par. 37-39 par.; véase Mc 6, 4 par.; Lc 4, 24; Jn 4, 44). Y Jesus
no lo hace s6lo en los pasajes en que él mismo emplea el término
de «profeta», sino también cuando reclama para si la posesion
del Espiritu. Porque, para la sinagoga, la posesion del Espiritu
santo, es decir, del Espiritu de Dios 13, era por excelencia la nota

10. W. C. vaN UNNIK, Jesu Verhohnung vor dem Synhedrium (Mc 14, 65
par.): ZNW 29 (1930) 310 s.

11. R. DELBRUECK, Antiquarisches zu den Verspottungen Jesu: ZNW 41
(1942) 124-145, aqui 140-142.

12. Ibid., 138, 144.

13. J. JEremiAs, Abendmahiswortet, 72 s.

14. Otra cosa hallamos en Mt 26, 68: Xp1oTé,

15. En la frase ruha dequdSa vemos que qudsa, objetivamente, es una
perifrasis para designar ¢l nombre de Dios.



caracteristica de la profecia. Poseer el Espiritu de Dios significa
ser profeta 16,

En realidad, Jesus afirmé expresamente en repetidas ocasiones
que poseia el Espiritu de Dios, como puede verse ya en la primera
de las 13 frases de Marcos que comienzan por «amén»: &ufv Aéyw
Upiv... &5 8 &v PAacenunon eis TO TrveUua TO &ylov, olk Exel
&peov gis TOV aidva (Mc 3, 28 s) 17,

Segin Mt 12, 28 (par. L¢ 11, 20), Jests atribuye al Espiritu
de Dios su poder para expulsar demonios. Conforme a Lc 4,
18-21 (véase Mt 5, 3 par. Lc 6, 20; Mt 11, 5 par. Lc 7, 22 final),
Jesus refirid y se aplicé a si mismo la profecia del Espiritu, de que
se nos habla en Is 61, 1: lo cual, teniendo en cuenta las asombrosas
afirmaciones que el Maestro de Justicia hace sobre si mismo, no
nos parece ya hoy dia tan inconcebible como hace poco tiempo 18,
A esto se afiaden las palabras que presuponen la comunicacion
de la posesion del Espiritu a los discipulos. En este aspecto, hay
que mencionar especialmente el pasaje de Mc 6, 7 (véase Mt
10, 8), en donde Jesds confiere a los discipulos é§ovoiav TGV Trveu-
p&Twv 1AV drofdpTwv; véase también el pasaje de Mc 13, 11, en
donde a los discipulos se les promete el Espiritu como ayuda ante
el juicio; y véase «légia» como Lc¢ 6, 23.26 par. Mt 5, 12, que
consideran a los discipulos entre los profetas. Todos estos pasajes
nos permiten saber que Jesus, desde su vocacion con ocasion de
su bautismo (véase anteriormente, p. 73 s), reclamé para si
autoridad profética. Consideradas en conjunto, las palabras de
Jesus que mencionan que él poseia el Espiritu, no son muy nu-
merosas, lo cual depende de que Jesus, a diferencia vg. de Pablo,
hablé més en imagenes que en conceptos teoldgicos. Por ejemplo,
Jesus, en Lc 11, 20 (la version mas antigua del pasaje de Mt 12,
28 que acabamos de citar), habla de su propia posesion del Es-
piritu, pero sin utilizar el vocablo de «Espiritu de Dios»; las
palabras que Jests emplea aqui son &v SakTUA OeoU, en las cuales
el «dedo de Dios» es una imagen que expresa la intervencion
directa de Dios, pero el paralelo mateico, év TveluoTt BeoU,
muestra que esta intervencion de Dios se concibe como llevada
a cabo por medio del Espiritu. Analogamente, el «légion» de
Jn 7, 37 (véase el v. 39) habla del Espiritu bajo la imagen del
agua de vida; asimismo, en la utilizacién singular de &pnv 1°

16. Véase anteriormente, p. 70.

17. Véase mds adelante, p. 180.

18. G. Jeremias, Lehrer der Gerechtigkeit, 319-353 («El Maestro de Jus-
ticia y el Jesds historico»): 325.

19. Véase anteriormente, p. 50 s.



se expresa el hecho de que Jests reclama para si la inspiracion.
Hasta qué punto la conciencia de la mision profética de Jests
determind su actuacion y hasta su manera de expresarse, lo vemos
por el abundante empleo que €l hace del paralelismo y del ritmo,
de lo cual hemos hablado ya extensamente en el § 2, y por la pre-
dileccién de Jestis hacia la paronomasia y hacia las figuras de
sonido vinculadas con ella. Con estas formas de expresidén, que
pertenecen al lenguaje elevado, y que en gran parte se han perdido
al ser trasladadas al griego, Jestis sigue el modelo de los profetas.

La tradicién en la que Jesus aparece como profeta y portador
del Espiritu tiene que ser una tradicién antigua, porque su ori-
gen no puede derivarse de la iglesia primitiva. En cuanto fue
posible, la iglesia primitiva evitd utilizar el titulo de «profeta»
como titulo cristoldgico, ya que le parecia que era un titulo muy
bajo para Jestis. Ademaés, en la imagen de Jestis como portador
del Espiritu, tal como los evangelios nos la transmiten, falta la
glosolalia; asi que los carismaticos paleocristianos no sirvieron
de modelo 2. Finalmente, la concesién del Espiritu a los dis-
cipulos, durante la vida de Jesus, se halla en tensién con la idea
ulterior de que el Espiritu no habfa descendido hasta pentecos-
tés. Lo vivamente que se sintié esta dificultad, podemos verlo
por Jn 7, 39. En este pasaje, el clamor del Salvador en la fiesta
de los tabernaculos:

«El que tenga sed, venga,
y beba el que en mi cree»

(v. 37 s, que debe dividirse de esta manera, véase Ap 22, 17b),
este pasaje es interpretado en primer lugar acertadamente 21,
porque se aplica a la oferta del Espiritu (ToUto 8¢ elmev mepi
ToU TrvelpaTos v, 39a), pero luego se dice, en flagrante con-
tradiccidon con la exclamacién y su interpretacion: oUmew ydp fv
Trveupa, 8T1 ‘InooUs oUdémw &8o&&otn (v. 39b).

20. E. ScHwrizer, Tveupa kTA. E, en ThW VI, 1959, 394-450. 401: la
comunidad, en consecuencia, evitd «describir simplemente a Jesiis como el
primer pneumatico».

21. Ejemplos rabinicos de la interpretacion de la accion de dar agua, en
la fiesta de los tabernaculos, como «derramar espiritu santo» (véase Is 12, 3),
se hallan reunidos en J. JEREMIAS: Golgotha, Angelos-Beiheft 1, Leipzig 1926,
82 s.



2. El Espiritu extinguido

Ahora bien, el hecho de que Jesus tuviera conciencia de ser
profeta y portador del Espiritu, y de que fuera considerado como
tal, no significa que deba ser integrado simplemente como un
eslabon mas en la cadena de los numerosos mensajeros divinos
del antiguo testamento. Porque esta serie de mensajeros habia
quedado interrumpida, ya que, segiin la conviccién de la sina-
goga, el Espiritu se habia extinguido. Es muy discutible que tal
idea se encuentre ya en los pasajes tardios del antiguo testamento
(v. gr. en la lamentacion del Sal 74, 9) 22, Con seguridad la encon-
tramos ya en el libro I de Macabeos (4, 46; 9, 27; 14, 41) 3, en
la literatura apocaliptica (cuya pseudonimia expresa ya la con-
viccién de que entonces no habia ya profecia) 24, en Josefo %,
y finalmente —y por extenso— en la literatura rabinica. La con-
cepcion era la siguiente 26: En la época de los patriarcas, todas
las personas piadosas y justas tenian el Espiritu de Dios. Cuando
Israel pecS con el becerro de oro, Dios restringid el Espiritu, li-
mitandolo a personas escogidas, profetas, sumos sacerdotes y re-
yes 7. Con la muerte de los dltimos profetas literarios, Ageo,
Zacarias y Malaquias, se extinguid el Espiritu ®® a causa del pe-
cado de Israel . Desde entonces se crefa que Dios hablaba tni-
camente por el «eco de su voz» (bat gol = eco) ?°, un pobre sus-
titutivo 32,

Pero esta opinién no llegd a ser absolutamente dominante. Es verdad que los
testimonios aislados que tenemos en los escritos del judaismo helénico sobre
la accion presente del Espiritu 32, dicen poco en lo que concierne a Palestina.
Pero también en Palestina un entusiasmo 33 escatoldgico condujo repetidas

22. «No hay ya profetas; nadie entre nosotros sabe por cudnto tiempo».

23. De otra manera piensa R. MEYER, Tpo@nTns KTA., en ThW VI, 1959,
813-828: 816 s. Ahora bien, su propuesta de aplicar I Mac 4, 46; 9, 27; 14, 41
a Juan Hircano, es una propuesta que no convence.

24. Expresamente lo hallamos en syrApocBar (= Apocalipsis sirio de
Baruc) 85, 3: «Los profetas se han echado a dormir»,

25. C. Ap. 1, 41.

26. BiLLErBECK I 127-134; II 128-134.

27. Verbigracia, a David (Mc 12, 36).

28. Tos. Sota 13, 2.

29. BiiLerBeck I 127 sub b.

30. Briereeck I 125. 127 sub a.

31. BmierBeck I 126.

32. Sab 9, 17, véase 7, 7; y José y Asenet 8, 11, donde se habla de que
Asenet recibid el Espmtu

) 33. O la veneracién de notables maestros (BILLERBECK I 127 sub b; II

128 ).



veces a la esperanza de que el Espiritu volvia a actuar 3. Asimismo, hay que
mencionar a Qumrin como una excepciéon. En los himnos de alabanza (prin-
cipalmente en los himnos tardios, que se conocen con el nombre de «himnos
de la comunidad») 35, el orante habla repetidas veces del «Espiritu, que ti
(Dios) has dado en mi» 36, es decir, con motivo de mi entrada en la comunidad;
y afiade que por el Espiritu santo de Dios ha sido purificado 37 y ha recibido
conocimiento de Dios 38, Estd en consonancia con ello el que Josefo nos hable
por dos veces de que un esenio poseia el don de la profecia 39, en todo lo cual
nos llama ciertamente la atencion el hecho de que el autor eluda los vocablos
TPOPTTNS [TTpoenTeUety, evidentemente con intencidn. Sin embargo, no se dice
que el Espiritu fuera entendido por los esenios como el don escatoldgico an-
ticipado de la salvacién; el Espiritu aparece, mds bien, como una posesién
continua de la comunidad esenia en su calidad de verdadero pueblo de Dios.
Qumrin no es mas que una excepcion. La opinion dominante del judaismo
ortodoxo era la conviccion de que el Espiritu se habia extinguido 40, Es una
conviceidn que aparece también como uninime en el nuevo testamento. En
primer lugar, se aplica al Bautista (Mc 1, 8 par.) y a su comunidad. Cuando los
discipulos de Juan dicen en Efeso AN oU8” ei mveUua &y1ov EoTv Axoloousy
(Hech 19, 2), ello, naturalmente, no quiere decir: «Hasta ahora nunca habia-
mos oido que existiese algo asi como Espiritu santo». Sino que su sentido es-
«No hemos oido atin que el Espiritu santo vuelva a estar presente». Por lo
que se refiere a las palabras de Jesus, diremos que la viva antitesis de Mc
3, 28 s se comprende tan s6lo desde el punto de vista de que se habia extin-
guido el Espiritu (véase més adelante, p. 180). En cuanto a la iglesia primitiva,
esta concepcion se presupone en Hech 2, 17, donde al texto citado de Joel
(313, 1: 1xx) se le afiade: &v Tais doxdTous fuépans. Y se presupone, asi-
mismo, en Rom 8, 23 (&mapxn): 2 Cor 1, 22; 5, 5; Ef 1, 14 (&ppaBcdv); 1 Tes
4, 8 (véase Ez 36, 27; 37, 14); Heb 6, 4 s (... Suvduets Te pérAovTos aiddvos;
IJn 7,39 (oUmmew yop fiv Trveipx).

En la idea de la extincién del Espiritu se expresa la conciencia
de la lejania de Dios en el presente. Un tiempo sin Espiritu es un

34, R. MEYER, TpopnTns KTA. C., en ThW VI, 1959, 813-828: 824. 826 s.

35. La distincién critico-literaria entre salmos del Maestro y salmos de
Ia comunidad la introdujo por vez primera G. JEREMIAS, Lehrer der Gerechti-
gkeit, 168-177.

36. I QH 12, 11, s; 13, 19; 14, 13 (completado); 16, 11; Fragm. 3, 14.
Sin embargo, véase yaI QH 7, 6 s.

37. 1 QH 16, 12.

38. IQH 12, 11 s. Véase H.-W. KunN, Enderwartung und gegenwdrtiges
Heil. Untersuchungen zu den Gemeindeliedern von Qumran, SUNT 4, Go-
ttingen 1966, 130-139.

39. Anr. 13, 311-313; 15, 373-379. Véase 17, 345-348: interpretacion de
suefios por parte de los esenios; Bell. 2, 159: observacion generalizadora de
que los esenios predicen el futuro.

40. 1. HEINEMANN, Die Lehre vom Heiligen Geist: MGWJ 66-67 (1922-
23) 177; E. Si10BERG, TrveUpa kTA. C ITI, en ThW VI, 1959, 373-387: 383 s;
->W. FOERSTER, 117-122; A. NisseN, Tora und Geschichte im Spdtjudentum:
NovTest 9 1967) 241-277; con mds reserva H.-W. KuUHnN, o. c., 130-139, 117-
120. A propésito de R. MEYER, TpopniTns KTA. C., En ThW VI, 1959, 813-828,
véase anteriormente nota 23.



tiempo bajo juicio. Dios calla. Tan sélo en el tiempo final ter~
minara la época calamitosa de la retirada de la salvacidén, y el
Espiritu retornard. Hay innumerables testimonios de lo mucho
que se suspiraba por la venida del Espiritu 4.

3. La revelacion definitiva

Jesus considerd al Bautista como un profeta, mas aun, como
TEPIoCOTEPOV TTPoenNTOV (Mt 11, 9 par. Lc 7, 26). En consonancia
con esto, Jests dijo de si mismo: iSou mAeiov *loovd dde (Mt 12,
41 par. Lc 11, 32). Ahora es cuando podemos medir el alcance
y significacién de estas declaraciones. El tiempo de la sequedad
y del juicio estd terminando. El Espiritu, que se habia extinguido,
retorna después de una larga interrupcion. Dios rompe su silen-
cio y vuelve a hablarnos como antafio, en los dias de los profetas.

Pero con esto no queda dicho todo: En las palabras citadas
encontramos un «mas»: «mas que profeta», «mas que Jonas».
Este «mas» estd indicAndonos que no sélo se reemprende la his-
toria —pasada— de la salvacidn, sino que ademas se la sobre-
pasa. Para decirlo con otras palabras: este «mas» tiene sonido
escatoldgico. Las cosas han llegado ahora a este punto. Con la
nueva actuacion del Espiritu, comenzé el tiempo de salvacidn.
Dios habla por vez ultima y definitiva. El retorno escatolégico
del Espiritu significa que Dios ha de permanecer para siempre
con su comunidad, a fin de consumar su obra de salvacion. Por
consiguiente, la presencia escatologica del Espiritu significa
nueva creacién. T mvebpd éomiv T6 LwoTolotv (Jn 6, 63)42,

Cuando Jesus dice que el tiempo de salvacion, que el tiempo
del Espiritu, ha comenzado ya con la actividad del Bautista, ello
no quiere decir que Jeslis se hubiera situado en un mismo plano
que él (véase anteriormente, p. 66). Aqui hay algo que es mayor
que el Bautista (Mt 11, 11 par. Lc 7, 28). Aqui est4 la aurora de
la «basilefa». Aqui estd también alguien que es mayor que Moisés
(Mt 5, 21-48; Mc 10, 5 par.). Esta conciencia de autoridad se
expresa vivisimamente en Mt 5, 17:

uf) vopionTe, 611 HABov KaTaAUoan Tdv vopov f ToUs TrpoerTos”
oUk fiAfov karradUoan &AM TTATp&oaL.

41. BILLERBECK, 1I 134 sub t; 615 s,
42. J. JereMmias, Jesus als Weltvollender, en BFChTh 33, 4, Giitersloh
1930, 16 s.



Contra la antigiiedad del «légion» se ha objetado que HiA8ov mira retrospecti-
vamente a la actividad de Jests43. Sin embargo, como muestra Mt 11, 19,
esta aseveracién no se aplica ni siquiera al texto griego; y es completamente
inadecuada para el ’afet arameo que es subyacente a €él, y que puede signi-
ficar sencillamente «aqui estoy», «quiero», es «mi tarea» 44. Por otro lado,
en favor de la antigiiedad de la palabra habla el hecho de que es una de las
poquisimas palabras de Jests que se nos han trasmitido en arameo 45,

La «crux interpretum» de 1a frase es el vocablo TAnp&oai. Desde el punto de
vista del griego, podriamos traducir por «cumplir (por medio de la accidén)»,
«observar» (véase Mt 3, 15; Rom 8, 4, etc.), lo cual se aplicaria inicamente
a la ley, no a los profetas. O podriamos traducirlo también por «cumplir
(promesas)» (véase Mt 2, 17. 23 etc.), lo cual, a su vez, se acomodaria bien a
los profetas, pero no a la ley. Para eludir este dilema, Dalman propuso como
equivalente arameo subyacente el término de limegajjama (= «confirmar»,
«declarar valido») en el sentido de «dar validez» 46. Esto tendria buen sentido,
pero tendria en contra suya la dificultad lingiistica de que las formas de qum
no se traducen jamas en los LXX por TAnNpouv, y de que ¢l nuevo testamento
utiliza mas bien ioT&ven (Rom 3, 31; Heb 10, 9) para expresar la idea de «dar
validez», «hacer valer». Aqui sigue ayuddandonos el texto arameo, tal como lo
trasmite b. Sab. 116b. El contexto de la cita, que es una burla del mensaje
cristiano, no nos interesa aqui ahora; lo Ginico importante es la comprobacién
expresa de que la cita procede de un evangelio 47. Dice asi 48:

*ana la lemiphat min *orajeta demosi *atet

*ella 49 le’osope *al *orajeta demosd *atet.

«Yo no vine para quitar de la ley de Moisés,
sino que vine para aitadir a la ley de Moisés».

43. R. BULTMANN, syn.Trad., 167 s.

44. Conrespecto a la significacion de *ata (ba) le con infinitivo: «tener la
intencién de», «querer», «deber», «tener la tarea de», ofreci ejemplos en:
Die dlteste Schicht der Menschensohn-Logien: ZNW 58 (1967) 159-172,
aqui 167.

45. Véase anteriormente, p. 18.

46. Jesus-Jeschua, 57.

47. Véase: BILLERBECK 1 241. K. G. Kunn, Giljonim und sifre minim,
en W. ELTESTER (ed.), Judentum, Urchristentum, Kirche, BZNW 26, Berlin
1960 = 21964, 24-61, aqui 54 nota 110, ha ofrecido un comentario penetrante
y esclarecedor del contexto y ha mostrado que la anécdota —burlona del cris-
tianismo— en cuyo marco se ha trasmitido la palabra, debe asignarse al si-
glo 11 d.C. Naturalmente que esto no quiere decir que el texto del «16gion»
se haya formado también en época tan tardia.

48. Texto segin la version alemana: L. GoLpscaMIDT, Der babylonische
Talmud 1, Den Haag 1953, 599.

49. ‘’ella cod. M (forma preferida por Franz Delitzsch, Merx, Chwolson,
Jastrow, Goldschmitd, Laible, A. Meyer, Bahn, Resch, Strack, Aufhauser,
J. Weiss, Billerbeck, Fiebig, Klostermann, Ljungman, Stauffer, K. G. Kuhn,
Grundmann), wela cod. B (forma preferida por Giidemann, Graetz, Chajes,
Levy, Herford, Klausner Dalman, Blaeck, Schoeps), véase E. STAUFFER Die,
Botschaft Jesu damals und heute, Dalp-Taschenbiicher 333. Bern-Miinchen
1959, 34 s. 162 s. Ambas variantes tienen sentido opuesto. La variante ’ella
(«Yo no vine a quitar..., sino a afadir...») significa que Jests trae algo nuevo;
la variante wela («Yo no vine ni a quitar..., ni a afadir...») significa que Jesus



Por consiguiente, segan b. Sab. 116b, al kaToAToo le corresponde el arameo
miphat «quitar», y a TAnp&oa le corresponde el arameo ’osope «acrecentar,
afladir, completar» 50, Esta comprension del vocablo TAnp&oal como «com-
pletar» coincide con la exégesis habitual de Mt 5, 17b en el judeocristianismo,
como vemos por las Recogniciones pseudoclementinas 51 y, recientemente,
por una fuente judeocristiana estudiada por un autor mahometano, la cual
traduce asi Mt 5, 17 b 52:

«No vine a disminuir,
sino —al contrario— a completar» 53,

Desde el punto de vista lingiiistico, todas las probabilidades hablan en favor
de que la tradicién judeocristiana, al expresarse asi, conservd el sentido ori-
ginal de TAnp&oon.

Por consiguiente, a la imputacién (ufy vouionTe) de que él es
antinomista, Jesus replica diciendo que su tarea no es la diso-
lucion de la Tora sino el darle plenitud. La traduccion griega
TAnp&oat de *osope expresa acertadamente que el «cumplimiento»
de la ley o el hecho de «darle plenitud» aspira al logro de la plena
medida. Tenemos aqui la idea de la medida escatoldgica, idea
que Jests utiliza también en otras partes ; por consiguiente,
TANp&Oo es un término técnico escatoldgico. Esto quiere decir:
con el «légion» de Mt 5, 17 Jesus reivindica ser e/ mensajero es-
catolégico de Dios, el profeta prometido como Moisés (Dt 18,

lo deja todo como estaba antes. En favor de la variante ’ella habla el hecho
de que su sentido armonice con la actitud que Jesis adopta en otras partes
con respecto al antiguo testamento, y el testimonio de la fuente judeocris-
tiana, recientemente descubierta, y de la que vamos a hablar en seguida. La
variante wela es una modificacion del «l6gion»: una modificacion que se hace
eco de la férmula de canonizacion de Dt 4, 2; 13, 1, véase Ap 22, 18 s, la cual
formula prohibe alterar el texto eliminando o afiadiendo cosas.

50. Los equivalentes arameos de kaToAUoat y TAnp@doat serian importan-
tes aun en el caso de que la cita b. Sab. 116b se derivara, no de una tradicién
independiente, sino de una traduccion del evangelio de Mateo, a la manera
del evangelio de los Nazareos. Estos equivalentes mostrarfan entonces como
se entendia el «16gion», dentro de la tradicién de una esfera lingiifstica semitica.

51. 139, 1 (GCS 51, 31 Rehm): Ut autem tempus adesse coepit, quo id
quod deesse Moysei institutis diximus impleretur...

52. S. PinNgs, The Jewish Christians of the Early Centuries of Christianity
According to a New Source, Israel Academy of Sciences and Humanities 1T 13,
Jerusalem 1966, 5.

53. Arab. mutammiman,

54. Mt 23, 32 (medida plena del pecado); Mc 13, 20 (abreviacion de la
medida del tiempo calamitoso); 4, 29 (la cosecha como medida plena del
tiempo); véase Mc 1, 15 TemAfipwTan & koapds. En otros lugares del nuevo
testamento: Rom 11, 25 (plenitud del nimero de los gentiles); Gl 4, 4 (ple-
nitud del tiempo); Ap 6, 11 (plenitud del niimero de los mdrtires) etc.



15.18) %, que trae la revelacion definitiva, y que por tanto exige
obediencia absoluta. En realidad, esta pretensién de Jests de
traer la revelacién definitiva, es algo que se encuentra a través
de todas sus palabras. Aparece con especial claridad en el es-
quema de las antitesis de Mt 5, 21-48, las cuales por la contra-
diccidn contra la TordA —una contradiccidn inaudita para la sen-
sibilidad de la época—, pertenecen a la veta original de la tra-
dicién %. La voluntad divina de la «basileia» —asi proclama
Jestis— se halla por encima de la voluntad divina de la época
del antiguo testamento (Mc 10, 1-12).

Resumimos. La presencia del Espiritu es sefial de que esta
amaneciendo el tiempo de salvacién. Su retorno significa el fi-
nal del juicio y el comienzo del tiempo de gracia. Dios vuelve a
su pueblo. Como portador del Espiritu, Jestis no s6lo esta en la
serie de los profetas, sino que es el 1ltimo y definitivo mensajero
de Dios. Su predicacién es acontecimiento escatolégico. En ella
se manifiesta la aurora de la consumacion del mundo. Dios habla
su ultima palabra.

Ahora bien, dondequiera que -—en el espacio biblico— se ma-
nifieste Dios, lo hace de doble manera: &v gpyow koi Adyw (Lc 24,
19; véase Mc 1, 27; 1 Tes 1, 5 etc.). Ambas cosas forman un todo
indisoluble. La palabra nunca se da sin la accién concomitante.
Y la accién nunca se da sin la palabra anunciadora. Asi ocurre
también en Jesus: La revelacién definitiva se manifiesta de doble
manera (véase Mt 11, 5 s par.): en hechos poderosos (§ 10) y en
palabra de autoridad ( § 11-12).

§ 10. LA VICTORIA SOBRE EL PODERIO DE SATANAS

O. WEINRICH, Antike Heilungswunder, Religionsgeschichtliche Versuche und
Vorarbeiten VIII 1, Giessen 1909; P. FieBiG, Rabbinische Wundergeschichten
des neutestamentlichen Zeitalters, KIT 78, Bonn 1911 = 2Berlin 1933; .,
Jidische Wundergeschichten des neutestamentlichen Zeitalters, Tibingen 1911,
A. SCHLATTER, Das Wunder in der Synagoge, BFChTh 16, 5. Giitersloh 1912;
M. DiBeLwus, Formgeschichte, Sachregister «Wunder»; R. BULTMANN, syn.
Trad. 223-260; A. FRIDRICHSEN, Le probléme du miracle dans le christianisme
primitif, Strasbourg 1925; O. BAUERNFEIND, Die Worte der Ddmonen im

. 55. Véase Jn 6, 14; 7, 40. El articulo 6 TpognTns hace referencia a Dt
8, 15.18,

56. Sobre la cuestibn de la autenticidad de las antitesis, especialmente
sobre la opinién extendida de que tan sélo en algunas de ellas es original la
referencia introductoria a la Toré, véase mas adelante, § 22.



Markusevangelium, en BWANT 3, 8, Stuttgart 1927; W. FOERSTER, Saiucov
KTA,, en ThW TI, 1935, 1-21; A. OEPKE, idopat kTA,; en ThW 11, 1938, 194-
215; H. vaN pErR Loos, The Miracles of Jesus, Suppl Nov Test 9, Leiden
1965.

1. Los relatos de milagros en los evangelios

«Dios le ungié con el Espiritu Santo y con poder. El pasé
haciendo el bien y curando a todos los oprimidos por el diablo,
porque Dios estaba con él», dicen los Hechos de los Apdstoles
(10, 38). Y los cuatro evangelios nos informan que Jestis obrd
innumerables curaciones de enfermedades de toda indolel, re-
sucité a tres muertos 2, ¢ hizo siete milagros de la naturaleza 3.
Una investigacion critica de estos relatos conduce a cuatro re-
sultados.

En primer lugar: la materia de los relatos milagrosos dismi-
nuye muy considerablemente, cuando la sometemos a un ana-
lisis de critica literaria y lingiiistica.

Si examinamos, desde el punto de vista de la critica literaria, las historias de
milagros, descubrimos la tendencia a amplificar los milagros. Los nameros
crecen4. Los milagros son aumentados 3. Se trasmiten duplicados 6. Hay
resimenes que generalizan la actividad taumatirgica de Jests 7. En varios
casos podemos meostrar o al menos sospechar que el relato de un milagro
nacid de algin malentendido lingiiistico. Asi, por ejemplo, la leyenda de que
los demonios se metieron en un rebafio gigante de 2.000 cerdos (Mc 5, 12 s)

1. Posesién (Mc 1, 21-28 par.; 5, 1-20 par.; 7, 24-30 par.); fiebre (1,
29-31 par.); lepra (véase nota 6); paralisis (Mc¢ 2, 1-12 par.; Mt 8, 5-13 par.;
In 5, 1-18); tisis (Mc 3, 1-6 par.); hemorragia (5, 25-34 par.); sordomudez
(véase nota 6); ceguera (véase nota 6); epilepsia (9, 14-29 par.); deformaciéon
(Lc 13, 10-17); hidropesia (14, 1-6); herida de espada (22, 51).

2. Véase nota 5.

3. Véase nota 14.

4. Mc 10, 46 un ciego / Mt 20, 30 dos ciegos; Mc 3, 2 un poseso / Mt 8,
28 dos posesos; Mc 8, 9 cuatro mil / 6, 44 cinco mil (+ Mt 14, 21; 15, 38;
xwpls yuvaikév kal mandiwv); Mc 8, 8 siete canastos / 6, 43 doce canastos.

5. Véase Mc 5, 35 y compdrese con ILc 7, 12y Jn 11, 39.

6. Cinco curaciones de ciego (Mc 8, 22-26; 10, 46-52 par.; Mt 9, 27-31;
12, 22; Jn 9, 1-34), dos curaciones de un sordomudo (Mc 7, 32-37; Mt 9,
32-34; Lc 11, 14 [par. Mt 12, 22, donde se dice que, ademas, es ciegol), dos
curaciones de leprosos (Mc 1, 40-45 par.; Lc 17, 12-19), dos veces en que se
da de comer (Mc 6, 34-44: 5000; 8, 1-9: 4000), dos pescas milagrosas (L¢ 35,
1-11; Jn 21, 1-14).

7. Mc 1, 32-34 par. 39 par.; 3, 7-12 par.; 6, 55 s par.; Mateo inserto resu-
menes de curaciones en el modelo de Marcos («Markusvortage») (Mt 14, 14,
a diferencia de Mc 6, 34; Mt 19, 2, a dif. de Mc 10, 1; ademds, Mt 9, 35;
21, 14 s) y generaliz6 datos de Marcos acerca de curaciones de Jesiis (Mt 4,
23 s, a diferencia de Mc 1, 39; Mt 15, 30, a diferencia de Mc 7, 32).



pudo quizas originarse decisivamente por la ambiguedad del arameo ligjona,
que significa primeramente «legi6n», y en segundo lugar «legionario». Cuando
el espintu maligno del poseso responde a la pregunta que se le hace acerca
de su nombre: Agyicov Svoud pot, 6Tt ToAhol Eopev (Mc 5, 9), el tenor origi-
nal de esta respuesta podria haber sido: «Yo me llamo soldado, porque hay
muchos de mu especie (y nos parecemos como un soldado a otro soldado)»
La palabra ligjona se habria entendido erréneamente como «legién»: «Yo me
llamo legi6n, porque nuestro numero es grande (y todo un regimiento de
nosotros se alberga en el enfermo)» —y se sacé la idea de que el enfermo esta-
ba poseido por miles de espiritus malignos 8. De ahi no habia mdas que un pa-
so a la leyenda de que los demonios se metieron en los cerdos, leyenda que
empalma con el v. 11 (que, origmalmente, continuaba en el v. 14) y que trata
del tema del diablo engaiiado.

Entre los milagros que se originaron de una confusién linguistica se cuenta
tambien quizas el relato de la maldicton de la higuera (Mc 11, 12-14, 20). El
imperfecto arameo jekol, que subyace a ¢&yot (v. 14), era ambiguo. Pudo
haber tenido origmalmente sentido futuro, pero mas tarde deb16 de entenderse
erroneamente como optativo ¢ S1 se supone esta posibilidad, entonces un
anuncio de la proximidad del fin («nadie comera ya de tus frutos [porque
llegara el fin antes de que estén maduros}» 19) se habria convertido en una mal-
dicton («nadie coma ya de tus frutos!»).

Tambien la historia de Jestis caminando sobre las aguas (Mc 6, 45-52 par ;
Jn 6, 16-21) podria haber nacido, por un malentendido linguistico, de alguna
historia de apaciguamiento de tempestad (véase Mc 4, 35-41 par.)1t,
Fmalmente, dentro del marco de este analisis critico, hay que mencionar
ademas que algunos relatos milagrosos podrian deber su origen al gusto de
adornar una historia o un «l6gion» El relato que nos habla de que, con oca-
s16n de la aprehensi6n de Jesus, le arrancaron una oreja a uno de los criados
del sumo sacerdote (Mc 14, 47 par.), es una historia que 1nvitaria extraordma-
riamente a hacer que Jesus curase al herido (Lc 22, 51). Mds adn, cuando las
seilales del tiempo de salvacion (Lc 7, 22, véase mas adelante, p. 127 s) se en-
tendieron erréneamente como enumeracidn de los milagros que Jesis habia
obrado, se smtid la mclinacién obvia a hacer que precediese al «l6gion» una
descripcidon de milagros del Sefior (v. 21).

En la historia del estdter hallado en la boca del pez (Mt 17, 24-27), es muy
esclarecedora la hipotesis que supone que el v 27 decia ongmalmente «Echa
tu anzuelo en el mar, vende lo que pesques y con lo que cobres paga el tributo
del templo»; la difusién del motivo de cuento de un objeto de valor que se
encuentra en un pez capturado (anillo de Policrates, perla preciosa), que apa-
rece también en la leyenda judia 12, no hace dificil que nos 1magimmemos gue
las palabras &voifas 76 oTépa aUTol eUprioels oTatiipa (v. 27) pudieron
penetrar en la historta y trasformarla en un relato de milagro.

8. J. JEREMIAS, Jesu Verheissung fur die Vilker, Stuttgart 1956 = 21959,
26 nota 99.

9. J. Jeremias, en H. W. BArTscH, Die «Verfluchung» des Feigenbaums.
ZNW 53 (1962) 256-260, aqui 258.

10. H. W BARTSCH, art. cit. 257 s.

11. &mi 7fis 8cddoons (Mc 6, 48 s; Mt 14, 26; Jn 6, 19) es ambiguo y
puede significar a) «en el (= a la orilla del) mar» (véase Jn 21, 1), b) «en
el mar». La significacién original debi6 de ser la primera, y el énfasis de la
narracion debi6 de recaer sobre Mc 6, 51 (&kémacey & &vepos).

12. BiLLERBECK I 614, 675.



Finalmente, hay que enumerar aqui la historia de la pesca milagrosa de Pedro
(Lc §, 1-11, véase Jn 21, 1-11), que bien pudo ser «una previa representacion
simbdlica» de la palabra acerca de ser «pescadores de hombres» (Lc 5, 10;
Mc 1, 17 par.) 13,

Vemos, por tanto, que cuando sometemos a investigacion de
critica literaria y lingiiistica las historias de milagros, la materia
mengua considerablemente. Una cosa merece especialmente nues-
tra atencion: si lo que acabamos de decir es correcto, ello pre-
senta como plausible el que nada menos que cuatro de los seis
milagros sindpticos sean de origen secundario 4. Dificilmente serd
casual el que precisamente los milagros de la naturaleza aparez-
can como incrementos.

En segundo lugar: la materia experimenta otra reduccion mas
cuando la comparamos con las historias milagrosas del ambiente
rabinico y helenistico.

En la literatura popular contemporanea, principalmente del campo helenis-
tico, hallamos también relatos de expulsiones de demonios, de curaciones, de
resurrecciones de muertos, de apaciguamiento de tempestades, milagros rela-
tivos al vino. Algunos de esos relatos milagrosos tienen tan estrechos puntos
de contacto con los que hallamos en los evangelios, que dificilmente podremos
eludir la conclusion de que la tradicion cristiana ha tomado prestadas muchas
cosas de su mundo ambiente, y por lo menos ha tomado de ¢l algunos motivos,
Asi, por ejemplo, tenemos una historia atribuida a Apolonio de Tiana (siglo 1
d.C.) acerca de la resurreccién de una joven esposa, historia que, en sus de-
talles, tiene seimejanza con la resurreccion del joven de Naim (Le 7, 11-17) 15;
de Vespasiano se cuenta que curé a un ciego aplicindole saliva (véase Mc 8,
23)16; oimos hablar de una persona curada que se marcha llevando el lecho
en que le habian traido (véase Mc 2, 11 par.; Jn 5, 8)17; y la conversién del
agua en vino es un rasgo difundido del mito y del culto de Dionisos. Qué es
lo que podria haber movido a incorporar la historia de una resurreccion, es
algo que el contexto de L¢ 7, 11-17 permite sospecharlo, la pericopa de la
consulta del Bautista, a la que Jests responde enumerando las notas distin-
tivas del tiempo de salvacion (7, 18-23, véase mads adelante p. 127 s). En efecto,
tan pronto como se entendid erroneamente esta enumeracion como lista de
cinco milagros que Jests habia realizado en presencia de los mensajeros (Le
7, 21 s; Mt 11, 4), se suscitaria el deseo de ofrecer un e¢jemplo de cada uno de

13. R. BULTMANN, syn. Trad. 232.

14. Caminar sobre las aguas (Mc 6, 45-52 par.); maldicién de la higuera
(Mc 11, 12-14.20 par.); estater en la boca del pez (Mt 17, 24-27); salida de Pe-
dro a pescar (Lc 5, 1-11). Los dos restantes son el apaciguamiento de la tem-
pestad (Mc 4, 35-41 par.) y el alimento dado a la muititud en el desierto (Mc
6, 34-44 par.; 8, 1-9 par.); un sexto milagro de la naturaleza lo encontramos
en el Evangelio de Juan (2, 1-11).

15. PHILOSTRATUS, Vita Apolonii 4, 45.

16. Tacrro, Hist. 4, 81; Suetonio, Vesp. 7, 21 s.

17. LucianNo, Philopseudes 11, véase R. Burtmann, syn. Trad., 248,



esos milagros, es decir, también del de vekpoi #yeipovran. Mateo, en los ca-
pitulos 8-9, ofrece también ejemplos de todos esos cinco milagros, aunque lo
hace en otro orden de sucesion.

La iglesia primitiva compartié con su época el gusto por los
milagros. Asi lo confirman los relatos de milagros que hallamos
en los Hechos de los Apdstoles. Para comprenderlo, hay que sa-
ber vibrar con la atmésfera general de aquel mundo ambiente.
El hombre antiguo, principalmente el oriental, tiene gran fan-
tasia, y es aficionado a las cifras altas y a los acontecimientos
extraordinarios. No sélo el hombre sencillo adopta una actitud
a-critica ante los relatos de milagros, sino que muchas cosas
que son extraordinarias para nuestra sensibilidad, no lo son para
el hombre antiguo. Y, asi, no debe sorprendernos el que la igle-
sia primitiva atribuyera a Jesus historias milagrosas, porque las
consideraba como un recurso para poner de manifiesto la gloria
y autoridad de su Sefior, y para proclamarlas ante los hombres
de la época en el lenguaje que era corriente para ellos.

En tercer lugar: damos un paso mas, al someter los evangelios
a un analisis de critica de la forma («formgeschichtliche Analyse»).
Porque este analisis nos ofrece el medio para deslindar un estrato
de tradicién helenistica (méas reciente) del estrato de tradicion
palestinense (que es mas antiguo).

La seccidbn mas brillante en la historia de la tradicién sindptica, escrita por
Bultmann, es el capitulo sobre las historias de milagros 18. Hace notar en él
que los tdpicos de los relatos milagrosos, que se habian ido formando en el
mundo antiguo !9, reaparecen en numerosos relatos milagrosos del nuevo
testamento. Por ejemplo, es caracteristico de estos topicos el que los relatos
de curacién comiencen con una exposicion (lo horrible de la enfermedad, los
intentos inutiles de curacion, etc.), que se describa la curacién misma (se reali-
za por medio de un gesto, de una palabra, de saliva etc.), que la curaciéon mi-
lagrosa vaya seguida por una demostracion (el paralitico lleva su lecho, el
ciego ve, etc.), y que se describa la impresion causada por el milagro (final
de coro, es decir, exclamaciones de los testigos oculares, que expresan asom-
bro o temor, etc.).

Con esto se habia conseguido un importante recurso para analizar las histo-
rias de milagros que hallamos en los evangelios, Tan sélo incurrié Bultmann
en un error, al pensar que la narracién estilistica de una historia milagrosa re-
presentaba el estadio mds antiguo de la tradicion (p. 228). De facto, la relaciéon

18. p. 223-260.

19. De importancia fundamental para la fenomenologia de los relatos
milagrosos de la antigiiedad es: —WEINREICH; los textos pueden leerse en
—>P. FiEBIG; G. DELLING, Antike Wundertexte, KIT 79, Berlin 21960. Una
vision de conjunto nos la ofrece R. BULTMANN, syn. Trad., 236-241; véase
ademas M. DiBeLius, Formgeschichte, 68-100.



esinversa lafalta de los topicos es caracteristica de antiguedad Aqui la visién
de M Dibelius fue mas clara Mostro que en los evangelios tenemos dos tipos
de relatos milagrosos por un lado, historias que dan plena importancia cen-
tral a la faceta interna del acontecimuento, y, por otro lado, historias que es-
tan interesadas en adornar el nmlagro 20 Esta acertada observacton hizo que
Dibelius dividiera en dos categornas las histortas de milagros un grupo carac-
terizado por una manera senclila de narraccion, y otro grupo que trabaja con
motivos profanos Al primer grupo asigno el, entre otras, las siguientes histo-
rias milagrosas Mc 2, 1-12, 3, 1-6 y también —como «de tipo menos
puro» 21— 1, 23-28, 10, 46-52, Lc 14, 1-622, al segundo grupo le asigno ex-
clusivamente historias milagrosas, a saber Mc 1, 40-45, 4, 3541, 5, 1-20
21-43, 6, 35-44 45-52, 7, 32-37, 8, 22-26, 9, 14-29, Lc 7, 11-17 y las grandes
historias de milagros que tenemos en el evangelhio de Juan Jn 2, 1-11, 4,
46-54,5,15,9,15s, 11,1523 Ambos grupos —seguia concluyendo— serian
tan distintos, que deberian tener un distinto Sitz im Leben, este autor sospe-
chaba que las descripciones sencillas, es decir, el primer grupo, se usaron
como ejemplos en la predicacion, el segundo grupo lo derivo el de narradores
o (puesto que las fuentes, como concedio Dibehius mismo 24, callaban acerca
de primitivos narradores cristianos) de maestros

En consonancia con esto, aplico al primer grupo la denominacion de «para-
digmas» (Paradigmen), y al segundo lo llamo (no con mucho acierto) «no-
velas cortas» (Novellen) Sin embargo, esta division no es adecuada, mas
aun, al exammarla atentamente, demuestra ser arbitraria Es verdad que po-
seemos algunas historias mulagrosas que estan libres de los topicos, como las
de Mc 10, 46-52, Lc 14, 1-6, pero en otras historias milagrosas, atribuidas por
Dibelws al grupo de los paradigmas, se encuentran rasgos plenamente estilisti-
cos, como en Mc 2, 1-12 la demostracion (xpas Tov kpdPaTtov v 12a) y el final
de coro (v 12b), en Mc 1, 23-28 el topico de la lucha con el demonio (vea
se p 117 s) Tomando como norma los topicos, no se puede llevar a cabo una
distincion entre «paradigmas» y «novelas cortas», ya que las lineas de demar-
cacion no estan bien marcadas Los rasgos estilisticos penetran primero vact-
lantemente en los relatos milagrosos, y luego lo van haciendo de manera cada
vez mas mtensa Los topicos no nos ayudan a distinguir entre dos generos
distintos paradigmas y novelas cortas Smo que lo que nos ayuda a ello son
dos estratos de tradici6n distintos que hallamos en la trasmision oral las his-
tortas libres de topicos aparecen muchas veces como de origen palestinense,
muentras que la penetracion de los topicos comienza ya, es cierto, en el ambito
palestinense, pero no se lleva a cabo sustancialmente sino en el ambito hele-
mstico Esta distincion aparece clara, s1 comparamos entre st, v gr , las dos cu-
raciones de ciegos que aparecen en Mc 10, 46-52 y en 8, 22-26 En la historia
de la curacion del mendigo ciego Bartimeo, faltan por completo los topicos
No se nos hace ninguna exposicion (que nos describiera vg la edad del ciego,
s1 era ciego de nacimiento o habia contraido la ceguera por alguna enfermedad
de los ojos, por que la ceguera —en su caso— era espectalmente angustiosa,
etc), no se nos describe el milagro, sino que este se constata de manera muy
escueta kol euBus dveBAeyev, no hay demostracion, no hay final de coro
En ¢l centro de la historia no se halla la realizacion del milagro, sino Jesus

20 Jesus, Sammlung Goschen 1130, Berlin 1939 = 41966, 22-25
21 Formgeschichte, 40

22 Ibid

23 Ihid, 68

24 —M DiBeLus, Formgeschichte, 66.



que escucha el clamor pidiendo misericordia (10, 47 s) y que reconoce la fe
del ciego (v. 52). En lo que se refiere a la procedencia de la historia, hay muchos
detalles por los que aparece como palestinense: hay dos palabras arameas
(bar v. 46, rabbuni v. 51); la invocacion de vié¢ Aauid (v. 47 s) nos sefiala un
contexto judio; la descripcion de la escena es tipicamente oriental (el ciego
estd mendigando; el cambio de actitud de la multitud, la cual primero le manda
callar y luego le llama; la emocién que se manifiesta en la accién de arrojar
el manto, que es una prenda indispensable). Muy distinto es ¢l pasaje de Mc
8, 22-26. Aqui los topicos lo dominan todo: la exclusién del ptblico 25, las
manipulaciones (¢l empleo de saliva, a la que la medicina popular atribuia
poder curativo, y la imposicion de las manos) 26, la dificultad de la curacion,
que obliga a volver a poner las manos en los ojos 27, la progresiva recupera-
cion de la facultad de ver 28, el logro de la curacidn, la cual se describe con tres
verbos, y al final —una vez mas— la eliminacién del pablico. El esquema rea-
parece en 7, 23-37, en la historia del sordomudo, que otra vez aparece con
variantes. La acumulacién de fos datos estilisticos nos estd indicando un te-
rreno helenistico 29,

Por consiguiente, hemos tropezado con una version pales-
tinense (mas antigua) y una version helenistica (méas reciente)
de los relatos milagrosos. De estas dos versiones, la segunda
describe a Jeslis como un antiguo taumaturgo, mientras que la
primera —por medio de una narracion sencilla— da importan-
cia central a la autoridad de Jesis. Esto quiere decir: cuando se
somete las historias milagrosas a un analisis de critica de la forma,
entonces el resultado es que la materia experimenta una nueva
contraccion.

La cuarta observacién es como sigue: aun aplicando los mé-
todos criticos mas rigurosos y a pesar de la correspondiente con-
traccion de la materia, queda de manifiesto un niicleo de tradicion
que estd sdélidamente vinculado con los acontecimientos de la
actividad de Jests.

El reproche de que Jesiis echaba los demonios con ayuda del principe de los
demonios (Mc 3, 22b par.; Mt 9, 34; Lc 11, 15 véase Mt 10, 25), de que Jesus
por tanto utilizaba la magia, es un reproche que, por todo lo que tiene de es-
candaloso, no fue inventado gratuitamente. Es un reproche inconcebible, si
no hubiera habido acontecimientos que lo hubiesen provocado. Por ¢l repro-

25. R. BULTMANN, syn. Trad., 239.

26. Ibid., 237.
27. Ibid.
28. Ibid., 240.

29. Es muy significativo que la historia de la curaciéon de Bartimeo,
en la version de Marcos, esté libre de rasgos estilisticos, pero que en los para-
lelos aparezcan inmediatamente los tOpicos, aunque de manera vacilante.
Mateo afiade una breve descripcion estilistica de la realizacion del milagro:
flyaTo T&OY duudTwy a¥tdv (20, 34); Lucas, una voz imperativa : &v&PAeyov
(18, 42) y un final estilistico de coro (v. 34b).



che vemos que las curaciones obradas por Jestis no podian ser negadas por sus
enemigos, o cual lo confirman las noticias rabinicas y de los origenes del cris-
tianismo 3. La historia del exorcista extrafio (Mc 9, 38-40 par.) podria repre-
sentar también material primitivo, porque pone de relieve crudamente el con-
traste entre la intolerancia de los discipulos y la tolerancia de Jests; no es ca-
sual que Mateo la omita. Otra conclusion parecida: es inconcebible que alguien
utilizara el nombre de Jesis para echar demonios, si Jestis mismo no hubiera
demostrado tener poder sobre los espiritus. Los discipulos quedan puestos
atn mas en evidencia en Mc 9, 14 s; sus esfuerzos exorcisticos fracasan. Esto
es indicio de la antigiiedad de la naraccion, porque la tradicién tiende a ser
indulgente con los discipulos. Mas atin, en Mc 6, 5a se atribuye incluso a Jesus
una incapacidad, porque se dice que, a causa de la incredulidad, no pudo rea-
lizar en Nazaret ninguna accién de poder (oUx &8Uvaro); el escandalo, que la
adicion del v. 5b y la trasformacion de Mt 13, 58 pretenden atenuar, garanti-
zan la credibilidad de la noticia, la cual presupone que lo normal era que Jesis
tuvigra Suvdypers,

Hay que mencionar, ademads, los conflictos de Jesus con respecto al sdbado.
Tienen un sélido puesto en la tradicion; ahora bien, con ellos estan esencial-
mente vinculadas las curaciones de Jests en sdbado. Asi, lo primero que Mar-
cos narra después de la vocacion de los discipulos, en un contexto antiguo de
tradicion, en un contexto que posiblemente se deriva de Pedro mismo 3
(Mc 1, 16-39), es la expulsion de un demonio en dia de sibado en una reunién
de la sinagoga (1, 23-28). Al mismo contexto de tradicion pertenece la curacion
de la suegra de Pedro, que padecia fiebres: una curacion narrada sobria y con-
cisamente, con informacion detallada y nada tendenciosa (1, 29-31 par.).
Debe de ser también antiguo el «l6gion» de Mt 11, 20-22 par., en el que Jesus
amenaza a Corazin y Betsaida, porque le habian rechazado a pesar de los ac-
tos de poder que él habia realizado en ellas. Asimismo, la curacidn del leproso
en Mc 1, 40-44 deberia atribuirse al material de la tradicion antigua; pensemos
tan s6lo en el enigmético «bufar» (#uBpiunoduevas v, 43), que sospechamos
describe un lenguaje simbolico oriental para mandar callar 32, y en el no menos
curioso «dativus incommodi» el papTUpiov alTois (v. 44) 33, que pone so-
bre esta curacion la impronta de un testimonio de cargo contra el pueblo
incrédulo. Finalmente, palabras como las de Mt 7, 22 s y L¢ 10, 20 deberian

30. A los ejemplos que se hallan en BiLLErBECK I 631, hay que afadir
b. Sab. 104b Bar. (BILLERBECK I 39); véase ademds: M. HENGEL Nachfolge
und Charisma, en BZNW 34, Berlin 1968, 44 nota 14.

31. Solamente pueden indicarse tres razones: a) Mc 1, 21b-38 describe
los acontecimientos de un difa de 24 horas, b) entre ellos, un nimero relati-
vamente grande de rasgos particulares sin importancia; c¢) se ofrecen en un
contexto topografico-cronologico (que, en Marcos, vemos sélo en la historia
de la pasion), d) formado por la figura de Pedro; e) a éste se le llama por
su nombre propio Zipwv (1, 16.29.30.36, que —en Marcos— sélo aparece
también en 3, 16 y 14, 37), nombre propio que caracteriza al estrato mds an-
tiguo de la tradicién petrina; f) el giro sorprendente (1, 36) kol of pet’
oUToU parece, finalmente, como si fuera la trasposicién de un relato hecho en
primera persona que pasa a estar en tercera persona.

32. Mientras la mano se coloca sobre los labios, se emite aire intermi-
tentemente a través de los dientes, véase E. E. Bisuor, Jesus of Palestine,
London 1955, 89. En favor de esta interpretacién habla el v. 44. El oriente es
aficionado al lenguaje de los simbolos.

33. H. STRATHMANN, Bé&pTus xTA., en ThW 1V, 1942, 477-520. 508 s.



ser antiguas, porque Jesus en ¢llas subestima las expulsiones de demonios y los
actos de poder, cosas ambas que la iglesia primitiva apreciaba tanto; ambas
cosas no garantizan la entrada en la «basileia».

Por consiguiente, aun aplicando normas rigurosamente cri-
ticas a las historias de milagros, vemos que siempre queda un
ndcleo que puede captarse historicamente. Jesus realizd cura-
ciones que fueron asombrosas para sus contemporaneos. Se
trata primariamente de la curacidn de padecimientos psicdgenos,
principalmente de las que los textos califican de «expulsiones
de demonios» 3, realizadas por Jesiis con una breve orden 3; pero
se trata también de la curacién de leprosos (en el sentido amplio
en que entonces se entendia esta palabra) 36, de paraliticos y de
ciegos. Se trata de acontecimientos que estan en la linea de lo
que la medicina llama «terapia de superaciény.

Estas curaciones no fueron importantes sélo para la tradi-
cion. Sino que Jesus las considerd ya como especialmente impor-
tantes, tan importantes que él —en una de las antiguas «pala-
bras de los tres dias» 3"— resumid de la siguiente manera toda su
actividad : &P&AAw Saipdwvia kad idoers &moteAd (Le 13, 32). (Por
qué las curaciones eran tan esenciales para él?

2. El poder del maligno

En tiempos de Jesus reinaba un temor extraordinariamente
intenso a los demonios ?*, como sigue reinando hoy dia en la
Palestina islAmica. Enfermedades de toda indole se hacian deri-
var de los demonios, principalmente las distintas formas de en-
medades mentales, cuyas manifestaciones externas delataban ya
el hecho de que la victima no era ya duefia de si mismo. Com-

34. Expulsiones de demonios por Jesus, las refiere o las presupone Mar-
cos unicamente en los siguientes lugares: 1, 23-27.32-34.39; 3, 11 s.14 s.22-
27;5,1-20; 6, 7.13; 7, 24-30; 9, 14-29.38-40.

35. Mc1,25.27;5,8;9,25; Lc 4, 41 (8¢mimpdv).

36. La lepra, en el sentido moderno de la palabra, no fue definida hasta
el afio 1872 por el médico noruego A. Hansen. En tiempos antiguos se aplica-
ba también la palabra de «lepra» a otras enfermedades, vg. a enfermedades
psicogenas de la piel.

37. Véase mas adelante, p. 330 s.

38. W. FOERSTER, daiuwv kTA., en ThW II, 1935, 1-21; G. voN RAD -
W. FOERSTER, 31adAAw, S1&PBolos, en ThW I1I, 1935, 69-80; W. FOERSTER -
K. SCHAFERDIEK, oaTavds, en ThW VII, 1964, 151-165.

39. BILLERBECK IV 501-535 (21: «Exkurs: Zur altjiidischen Dadmono-
logie»).



prenderemos mejor la medida hasta la que habia llegado el temor
a los demonios, si tenemos en cuenta que, por carecerse de ma-
nicomios cerrados, semejantes enfermedades tenian mayor pu-
blicidad de lo que ocurre en nuestros dias. Se nos pinta dréastica-
mente ¢como un loco comenzd a vociferar en medio de un acto
de culto (Mc 1, 26 par.); yo mismo me acuerdo que, en mi ju-
ventud, vi corriendo por las calles de Jerusalén a un enfermo
mental que iba aullando y echando espumarajos por la boca
(véase Mc 5, 5b) %,

El oriental de tiempo de Jesds estaba familiarizado con tales
fendmenos, y consideraba la curacidn de uno de estos enfermos
como una victoria sobre el demonio que lo dominaba. No es
nada sorprendente el que también los evangelios se representen
las enfermedades mentales como posesién por los demonios.
Los evangelios hablan con el lenguaje y las ideas de su época.
Sin embargo, parece que en un cierto aspecto Jesls transformé
las ideas contemporaneas. En el judaismo antiguo, a los demo-
nios se los consideraba, no exclusivamente (Mc 3, 22b) pero si
predominantemente, como seres individuales. Se los nombra y
se los conoce uno por uno, como vemos por los numerosos nom-
bres de demonios .. En cambio, Jestis acentia la conexién que
las manifestaciones demoniacas tienen con Satanas. Esta conexién
se expresa con diversas imagenes. Satands aparece como jefe
que domina sobre un ejéreito (Lc 10, 19: SUvapis) o que incluso
tiene poderes reales (Mt 12, 26 par. Lc 11, 18: Baotieia). Los
demonios son sus soldados (véase p. 108 s, a propdsito de Mc 3,
9). En Mt 10, 25, Jests utiliza un juego de palabras para designar
a Satands como sefior de la casa (be‘el zebul, véase anteriormente
p. 20), que da 6rdenes a su servidumbre.

Asi, pues, Jesus no contempla atomisticamente el mundo del
Maligno, sino como una unidad. Con ello, lo maligno pierde el
caricter de cosa aislada y casual. Se radicaliza. Detras de sus di-
versas manifestaciones se halla el &xBpds por excelencia, el des-
tructor de la creacién. Los hombres se hallan sin defensa alguna,

40. En Samaria se concentraba notoriamente a los locos, utilizando
para ello las cuevas que alli habia: las de los profetas Elias y Abdias y la del
Bautista. En su peregrinacion del afio 385 d.C., Paula vio «cOmo unos de-
monios bramaban alli bajo las mas diversas torturas y c6mo unas personas,
ante los sepulcros de los santos, aullaban como lobos, silbaban como serpien-
tes, bramaban como toros, y como otras personas retorcian su cabeza y se
contorsionaban hacia atras hasta tocar la tierra con la coronilla de su cabeza...»
(Jeronivo, Ep. 108, 13); véase J. Jeremias, Heiligengriber in Jesu Umwelt,
Gottingen 1958, 132,

41. BILLERBECK IV 501-535 passim.



a merced de este enemigo y de su ejéreito de espiritus malignos
(Lc 10, 19). Este conocimiento de la realidad del maligno culmina
en la certeza de que el poder del maligno no ha alcanzado aun
su punto culminante: Satanas se erigira en dios y reclamard ado-
racion (Mc 13, 14). Tan sélo al fin de los dias el pseudo-dios sera
derrocado: tunc Zabulus ** finem habebit (Ass Mos 10, 1).

3. La victoria sobre Satands

En este mundo esclavizado por Satanas, hace su aparicidon
Jests. Y viene con la autoridad de Dios, no sélo para ejercitar
la misericordia, sino también, y principalmente, para emprender
la lucha contra ¢l Maligno. O. Bauernfeind ¥ ha mostrado que
el evangelio de Marcos presenta como escenas de lucha los mo-
mentos en que Jestis expulsa demonios, como vemos por ejemplo
en Mc 1, 23-28. Alli encontramos el siguiente esquema: el poseso
se acerca a Jesus con una palabra de rechazo (el v. 24a debe leerse
como dos preguntas) el rechazo va acentuandose hasta conver-
tirse en agresion, porque después del rechazo Jesus es conjurado
por el demonio (0i8& oe Tis ef, & &yios ToU Oe0U v. 24b). A la
orden que le da Jesus de que calle y se marche (v. 25), el demonio
opone una Ultima resistencia antes de obedecer (v. 26). Estos
mismos topicos reaparecen en Mc 5, 6-10. La idea de que las ex-
pulsiones de demonios son luchas contra poderes malignos es
una idea compartida también por Jests, como vemos por la pa-
rabola del duelo en Mc 3, 27 par. Lc 11, 21 44 Aqui se utiliza la
imagen de la lucha escatoldgica, cuya difusion nos la permiten
conocer los textos esenios (especialmente 1 QM). Jesis, por medio
de esta parabola, interpreta sus expulsiones de demonios como
lucha, mas exactamente, como botin después de vencer al fuerte,
idea en cuyo trasfondo se halla quizas el texto de Is 53, 12 («Tendra
como despojos a los poderosos» ). En Lc 13, 16, Jesus utiliza
la imagen de romper las ligaduras que ataban a las victimas de
Satanas.

42. Léase (Beel-) Zebulus segiin una propuesta de P. Ernst Synofzik.

43. Die Worte der Ddmonen im Markusevangelium, en BWANT 3, 8,
Stuttgart 1927.

44. Véase anteriormente, p. 92 s.

45. El autor cita este texto segtin la traduccién alemana de Lutero, ape-
nas seguida en este punto por otras traducciones («Er soll die Starken zum
Raube haben»). Nosotros hemos trasladado literalmente al castellano esta
interpretacion. Pero las versiones castellanas traducen poco méas o menos
como la Biblia de Jerusalén: «Y con poderosos repartird despojos» (N. del T.).



Estas victorias sobre el poder del maligno no son Gnicamente
incursiones aisladas en el reino de Satanas, sino mas: son mani-
festaciones de que ha amanecido el tiempo de salvacion y de que
comienza la aniquilacién de Satanas (véase Mc 1, 24 &moiéoau).
Asi lo dice Lc 11, 20: €] 8¢ &v SoxTUA (Mt 12, 28 Trvedportt) feoU
EKPAM®W T Siamdvia, dpx EpBacey ¥ £9° Upds Ty PaoiAsic Tou
feoU. Cada vez que Jesus expulsa un espiritu malo, ello es anticipa-
cion de la hora en la que Satanas ha de ser desposeido visible-
mente de su poder. Las victorias sobre los instrumentos de Sa-
tanas son prolepsis del «éschaton».

Lo mismo dice Jesis, refiriéndose a las expulsiones de de-
monios que los discipulos realizan por encargo suyo. Jesis los
envia a anunciar el reino y les da autoridad sobre los poderes
del maligno (Mc 3, 14 s). La autoridad sobre los espiritus es algo
que estd reapareciendo sin cesar en los «ldgia» de misidn, y es
precisamente una nota caracteristica de esas palabras (Mc 6,
7 par.; Mt 10, 8; Lc 10, 19 s, véase Mc 6, 13 par.; Mt 7, 22;
Lc 10, 17). Esto es tradicion antigua, porque el encargo de misién
que recibian los primitivos misioneros cristianos rezaba de otra
manera; tenfa contenido cristolégico. Por qué Jesus atribuye
tanta importancia a las expulsiones de demonios realizadas por
los mensajeros, lo vemos en el clamor de jabilo con que Jestis
acoge la noticia que los discipulos le dan a su regreso de que,
al escuchar la palabra de ellos, los espiritus huian. Jesus responde:
&Becopouy TOV caTavdy s &oTpathv £k ToU oUpavou TeoovTa
(Lc 10, 18). El verbo TritrTeiv, como cuasi-pasivo semitico que es?,
debe traducirse aqui por «ser expulsado». Y entonces la significa-
cion del «logion» es la siguiente: «Yo veia como Satanas, arrojado
precipitadamente del cielo, caia en tierra como un rayo». La
expulsién de Satanas que es arrojado del mundo celestial, pre-
supone una lucha anterior en el cielo, tal como esta descrita en
Ap 12, 7-9. La exclamacion de jibilo de Jests, una exclamacién
visionaria, salta por encima del tiempo intermedio y llega al
punto definitivo. En la expulsién de demonios por parte de los
discipulos, Jesus ve despuntar ya la aniquilacion de Satanas.
Ya se ha alcanzado este estadio: los espiritus malignos son im-
potentes, Satanas estd siendo aniquilado (Lc 10, 18), el paraiso
se abre (v. 19), los nombres de los redimidos se hallan en el libro
de la vida (v. 20) %,

46. ¢B&vw sirve en Daniel ©, ocho veces, para traducir meta, «llegar a»
«alcanzar a».

47. Véase anteriormente, p. 94, nota 19.

48. Habiamos visto ya antes, p. 89 s, que la triada: caida de Satanas



De declaraciones como éstas, no hallamos analogia alguna
en el judaismo contemporaneo; de una victoria sobre Satanas,
de una victoria obtenida ya en el presente, no saben nada ni la
sinagoga ni Qumrin. Es verdad que todo esto se enuncia de ma-
nera paraddjica. Y que es algo que solo estd visible para el que
cree. Todavia sigue ejerciendo Satanas su poder. Por eso, los
gpya no legitiman; pueden entenderse también como obra del
diablo (Mc 3, 22). Pero alld donde se cree en Jesds, resuena el
clamor de jubilo que recorre todo el nuevo testamento: jEl poder
de Satands ha quedado quebrantado! Satana maior Christus!
(Lutero).

§ 11. LA AURORA DEL REINO DE DIOS

G. DALMAN, Worte Jesu2; BILLERBECK (1922) 1, 172-184, 418 s; H. KLEINK-
NECHT - G. VON Rap - K. G. Kuan - K.-L. ScHMIDT, Paciiels xTA., en
ThW 1, 1933, 562-595; R. SCHNACKENBURG, Gottes Herrschaft und Reich,
Freiburg 1959, 21965 (trad. cast. de la 2.2 ed. alem.: Reino y reinado de Dios,
Madrid 1967); N. PerriN, The Kingdom of God in the Teaching of Jesus, Lon-
don 1963 (Para la historia de las formas) 1D., Rediscovering.

1. La «basileia» como tema central
de la predicacion publica de Jesis

El regreso del Espiritu de Dios se manifiesta no sélo en he-
chos, sino también en palabra de autoridad. Si dirigimos nuestra
atencion hacia ésta, tenemos que tomar como punto de partida
el que el tema central de la predicacién ptblica de Jesas era la
soberania real de Dios. Desde luego, en este concepto sintetizan
los tres primeros evangelistas el contenido de su mensaje. Asi
lo hace Marcos en el sumario que presenta al principio (1, 15),
y asi lo hacen Mateo y Lucas con giros como knpUoosiv Td edory-
YéAov Tiis PaotAsias (Mt 4, 23; 9, 35) o bien ebaryyeAileobon THv
Baoctheiow (Le 4, 43; 8, 1, véase 9, 2.60). El que con estas formula-
ciones acertaron realmente al expresar el tema central, lo vemos
por la frecuencia con que aparece PaociAeia en las palabras sinépti-
cas de Jests, frecuencia que contrasta sorprendentemente con el

—inocuidad de las bestias venenosas-— inscripcion de los nombres en el libro
de la vida (Lc 10, 18-20) corresponde a la triada: victoria sobre Satanids —ino-
cuidad de las bestias del campo— el que los angeles sirvan a la mesa (Mc t,
13), y que se trata por tanto de motivos del paraiso.



nimero relativamente escaso de ejemplos que hallamos en el
judaismo contemporaneo y en el resto del nuevo testamento l;
contrasta especialmente el gran nimero de frases acerca de la
«basilefa» que surgen de nuevo (frecuencia que hasta ahora no se
habia tenido en cuenta), y que no tienen paralelos en la literatura
del mundo ambiental de Jestus2 A esto se afiade, finalmente,
el que la expresion reaparece en los mas diversos géneros litera-
rios y en los mas dispares contextos. Del reino de Dios hablan
numerosas parabolas. Y también palabras apocalipticas (Mc 9,
47; Lc 17, 20 s), sobre todo palabras acerca de la entrada en la
«basileia» (Lc 13, 24 entre otras) y del banquete en el tiempo de
la salvacion (Mc 14, 25 par.; Mt 8, 11 s par.), palabras sobre la
cercania del reino (Mc 11, 15 par.; Mt 11, 12 par.; L¢ 10, 11),
la peticién de que llegue el reino (Lc 11, 2 par.), los numerosos
«meshalim» paraddjicos acerca de quienes pertenecen al reino
(el mas notable es Mt 5, 3 par., ademas Mc 10, 14 s par. 23-25
par.; Mt 5, 10.19; 11, 11 par.; 21, 31; Lc 12, 32). Asimismo,
palabras de exhortacion (Mt 6, 33 par.; 19, 12; Lc 9, 62), pala-
bras de misién (Mt 10, 7 par. Lc 10, 9; 9, 2.60). Y la palabra
acerca del misterio de la «basileia» (Mc 4, 11, véase Lc 11, 20 par.
Mt 12, 28).

A proposito de la terminologia: En los evangelios alterna la expresion 1
BaotAela ToU 6eoU con la de 7 Paoireia TGV oUpavddyv. Ambas expresiones
significan lo mismo, porque of oUpovoi no es mdas que una circunlocucién
para designar a Dios.

Sigue discutiéndose todavia qué expresidn utilizaria Jesus. Un punto de par-
tida para responder a esta pregunta, nos lo ofrece la comprobacién de que el
término de «reino del cielo» no aparece en la literatura judia sino medio siglo
después de la actividad de Jesus, utilizado por el Rabban Johanan ben Za-
kkai, hacia el 80 d.C. 3. El completo silencio de la literatura intertestamentaria
del judaismo hace muy improbable, si no completamente inconcebible, ¢l que
la expresion de «reino del cielo» fuera ya una locucién corriente en los dias
de Jesus y que hubiese sido recogida por Jests. Por otro lado, no hay nada
que hable en contra de que Jesus hubiese utilizado la expresion de «reino de
Dios». Es verdad que Jests, con mucha frecuencia empled circunlocuciones
para expresar el nombre de Dios (véase anteriormente, p. 22 ss). Pero, segin
la tradicién sindptica, no evitd consecuentemente —ni mucho menos— el
empleo de la palabra «Dios»3*, Los textos de Qumran confirman que, en época
precristiana, no habia recelo en emplear las palabras ’el 6 ’elohim. Y, asi, la
expresion de «reino del cielo» podria ser secundaria. Nacié en el espacio

1. Véase anteriormente, p. 48; 50 nota 28.

2. Véase anteriormente, p. 46-49.

3. j. Qidd. 59 d 28.

3. Marcos tiene 35 ejemplos en palabras de Jesus; Mateo, 33; Lucas, 65.



judeocristiano (Mateo, 31 veces; el evangelio de los Nazareos, 1 vez) 4 y ad-
quirié aqui carta de ciudadania en relacidn con la creciente tendencia del
judaismo de evitar por completo la palabra de «Dios», fuera de las citas bi-
blicas.

2. La significacidn futurista de 1| Pooideia ToU feoU
en las palabras de Jesus

Para comprender las palabras de Jesis que tratan de la «ba-
sileia», es de gran importancia saber las ideas que las personas
de su época asociaban con la expresiéon de «reino de Dios» 3.
Hemos visto ya® que esta expresién no era locucidn corriente
en el judaismo de antes de Cristo. No poseemos mas que ejemplos
relativamente escasos, aunque afiadamos los lugares en donde
se aplica a Dios el verbo malak y el nombre mdlik.

Consta con seguridad que, para el oriental, la palabra malkuta
tenfa un sonido distinto al de la palabra «reino» para el occiden-
tal. Porque, en el antiguo testamento, s6lo muy escasas veces
designa malkut un reino en sentido local, un territorio. Sino que
designa casi siempre el poder de gobernar, la autoridad, el po-
derio de un rey 7. Pero no se entiende nunca a malkut en sentido
abstracto, sino siempre como algo que se esta realizando. Por
consiguiente, el reino de Dios no es ni un concepto espacial ni
un concepto estatico, sino un concepto dindmico 8. Designa la

4. Aparece también en un «agrafon» (citado por Tertuliano, De bap-
tismo 20, 2), tres veces en el evangelio de Tomds (20.54.114, junto a siete ve-
ces el «reino del Padre» y doce veces —en sentido absoluto— el «reino»),
y seis veces en el evangelio de Felipe.

5. G. DawmaN, Worte Jesu?, 79-83. 310-314.361 - 363; BILLERBECK 1
172-184; K. G. KuUHN, Paoiiels, 570-573. P. Billerbexk me contb en una
ocasion que el primer impulso para escribir su monumental obra lo recibidé
cuando, de joven, era coadjutor y tuvo que predicar sobre un texto en el que
se hablaba del «reino de los cielos», pero no hallé en ningun comentario una
explicacion que le informara como los contemporaneos de JesGs entendian
esta expresion.

6. Véase anteriormente, p. 47.

7. Verbigracia, Dan 6, 29 bemalkut darjawds «en el reinado de Dario»;
véase Ap 17, 12, donde Pooireia se halla en paralelismo con £Souaia G
PooiAeis.

8. Lo vemos asi con especial claridad en aquellos pasajes de los sindp-
ticos en los que Paothsia esta unido con el &v temporal (J. JEREMIAS, Abend-
mahlswortet, 176): Mt 20, 21 & 7§} BagiAelq ocu no significa «en tu reino»,
sino que (como lo demuestra el paralelo de Mc 10, 37 év Tfj 86En cov) debe
traducirse personalmente por «cuando ti seas rey»; Mt 16, 28 épxouevov
&v Tfj PootAeig arroU «viniendo como rey»; Mc 14 ,25 &v 1§ PaoiAsiq ToU
6eoU «cuando Dios haya instaurado su reino»; Lc 22, 20 &v Tf) BootAeiq pov



soberania real de Dios ejerciéndose in actu, en primer lugar en
contraste con la soberania del rey terreno, y luego también en
contraste con toda soberania en el cielo y en la tierra. La carac-
teristica principal de este reino divino es que Dios realiza el ideal
regio de la justicia, un ideal por el que constantemente se habia
suspirado, y que jamas se habia realizado plenamente en la tierra.
La justicia del rey, segin las concepciones de los pueblos del
oriente y también segin las concepciones de Israel desde los
tiempos mas antiguos, no consiste primordialmente en emitir
un veredicto imparcial, sino en la proteccién que el rey hace
que se preste a los desvalidos, a los débiles y a los pobres, a las
viudas y a los huérfanos ?.

Es importante, ademas, el que en el judaismo antiguo habia
dos expresiones de la concepcidn del reino de Dios 0. Asi como
hay dos eones —el edn presente y el futuro—: asi también se
habla de un reino (duradero) de Dios en este edn y de un reino
(futuro) de Dios en ¢l nuevo edn. Esta distincion se remonta al
antiguo testamento, donde, no obstante, surge tardiamente, al
menos en su forma explicita 1. Por primera vez, la distincion clara
aparece en Daniel. En 4, 31 se habla del reino de Dios en el
eon presente: «Yo alabé y exalté al que vive eternamente, cuyo
imperio es un imperio eterno, y cuyo reino dura por todas las
generaciones». Y del reino futuro se habla en 2, 44: «En tiempo
de estos reyes, el Dios del cielo hard surgir un reino que jamas
serd destruido, y este reino no pasari a otro pueblo. Pulverizara
y aniquilard a todos estos reinos, y €l subsistird eternamente».
La diferencia seguira siendo fundamental en lo sucesivo. El reino
duradero de Dios es, para el judaismo antiguo, el que Dios tenga
sefiorio sobre Israel. Es verdad que él es el creador del universo
entero y de todas las naciones. Pero las naciones se apartaron de
¢él. Cuando, en el Sinai, Dios volvié a ofrecerles su reino, tnica-
mente Israel se le someti6. Y desde entonces Dios es el rey de
Israel. Por consiguiente, este reino se erigié por medio de la pro-

«cuando yo sea rey»; 23, 42 v 1ij Baotieigx oou (con R C 1k © pl debe prefe-
rirse, como «lectio difficilior», a la variante &ls Tv PaciAeiov oou P75 BL)
«cuando vengas [de nuevo] como rey».

9. J. DuronTt, Les béatitudes, 11: La bonne nouvelle, Paris 21969, 53-90.
Véase, ademds: H.-TH. WREGE, Die Ueberlieferungsgeschichte der Bergpre-
digt, en WUNT 9, Tiibingen 1968, 13-15.

10. La idea de estudiar este doble aspecto fue uno de los propositos
principales de la obra de consulta (reimpresa muchas veces, sin cambio al-
guno) de T. W. MansonN titulada: Teaching?.

11. Esta distincidn existia ya antes implicitamente. Recordemos, tan s6lo
Jer 31, 31-34.



clamacién de la voluntad real contenida en la ley. Y, por tanto,
el reino de Dios se hace patente alld donde los hombres, por una
decision de la voluntad, se hacen obedientes a la ley. El judio,
que en la oracién pulblica hace la confesién de fe en el Dios uno,
recita el Sema‘, estd proclamando asi el sefiorio de Dios sobre
Israel. El pagano que se convierte, carga sobre si el yugo del rei-
nado de Dios. Sin embargo, el reinado de Dios —en el edn pre-
sente— esta limitado y oculto, porque Israel se halla bajo la ser-
vidumbre de los pueblos paganos, los cuales rechazan el reino
de Dios. El reinado de Dios y el reinado de los paganos sobre
Israel son una antitesis intolerable. Pero llega la hora en que esta
disonancia se resuelva. Israel serd liberado, el reino de Dios se
manifestard en toda su gloria. Y todo el mundo verd y recono-
cera a Dios como rey. «Cuando el culto idolatrico haya sido
erradicado juntamente con sus adoradores..., entonces Yahvé
serd rey sobre toda la tierra (véase Zac 14, 9)», dice Mek. Ex.
a propdsito de 17, 14. «Entonces la meluka pertenecera al Dios
de Israel, y él mostrara su poder entre los santos de su pueblo»,
se dice en 1 QM 6, 6. Porque llegase esta suspirada hora, supli-
caba Israel —ya en tiempo de Jestis 12— al final de cada acto de
culto divino. Y lo hacia con el «qaddish», que comienza con la
doble suplica de la santificacion del Nombre y la irrupcion del
reino 13,

En resumen: el judaismo antiguo confiesa a Dios como el
rey cuyo reinado, en el eon presente, se extiende sélo sobre Is-
rael, pero que al fin de los tiempos ha de ser reconocido por to-
das las naciones.

(Como entendia Jesus la expresion? ;Pensaba €l en el reino
presente o en el reino futuro de Dios? ;O combinaba él ambas
concepciones? Es facil responder a esta pregunta. Por de pronto,
las dos peticiones del Padrenuestro que enlazan con el «gaddish»
(Mt 6, 10; Lc 11, 2), muestran con seguridad que Jestis utilizo el
concepto de malkuta en su sentido escatolégico. Asi lo van con-
firmando sus palabras paso a paso.

Y, asi, Jesis —segin una antiquisima palabra (Mc 9, 1)—
promete a algunos discipulos que no han de morir éws &v iSwov
THv Paciieiav ToU 80U EAnAuBuiov é&v Suvduerr aqui se habla
de un acontecimiento. De la «basileia» escatoldgica hablan, ade
mas, las numerosas frases acerca de la entrada, como Mc 9,

12. Véase mas adelante, p. 232 s.
13. En cuanto al texto, véase ibid.



43-48 14, Muestran que la venida de este reino estara introducida
por el juicio final. Mas atin, podemos afirmar incluso que, cuando
Jesus habla de la «basileia», casi siempre estad pensando al mismo
tiempo en el juicio final que habra de precederla.

Asimismo, la «basileja» estd entendida clarisimamente en
sentido escatoldgico en las imagenes del banquete de salvacion
que hablan de que Jesis mismo (Mc 14, 25), Abraham, Isaac
y Jacob y los profetas (Lc 13, 28) y los paganos que afluyan de
los cuatro vientos (v. 29) han de sentarse a la mesa «en el reino
de Dios».

Hay que mencionar, finalmente, las palabras que hablan de la
cercania de la «basileia». Jess mismo anuncié su cercania, con
las palabras flyyikev fj Paotieix. Y con este mismo mensaje en-
vié él a sus discipulos 5,

Como ultimo ejemplo, mencionemos el de Lc 17, 20 s: un
pasaje que hemos de examinar mas detenidamente, porque su
interpretacion es discutida:

oUk EpyeTon 7| PaciAeia ToU 860U PETX TOPATNPTOEWS,
oUbt épouctv: iBou dBe 4 éxel-
i8ovu y&p 1) Pooiieia ToU eoU Evtds Upddy €otiv 18,

Es importante fijarnos en la construccién de estas palabras.
La frase estd motivada por la pregunta que hacen los fariseos
acerca del tiempo que ha de transcurrir para que llegue la «ba-
sileia» 17. A esta pregunta (que recoge uno de los temas centra-
les de la apocaliptica judia: un tema que los escribas estaban
discutiendo sin cesar) responde Jesus con tres sentencias: dos de
ellas negativas, y una positiva. Los dos enunciados negativos di-
cen lo siguiente: No se puede calcular por anticipado el tiempo
de la revelacion de la «basileia» 8. Ni tampoco se puede seflalar
un lugar, v. gr. el desierto (Mt 24, 26), donde la «basileia» haya
de manifestarse. Sino que el reino —como afirma el enunciado

14. H. WiNDiscH, Die Spriiche von Eingehen in das Reich Gottes: ZNW
27 (1928) 163-192.

15. Jests: Mc 1, 15 par.; los discipulos: Mt 10, 7; Lc 10, 9.11. A propo-
sito de la expectacion de la cercania, véase § 13.

16. G. DALMAN, Worte Jesu, 116-119; A. Rilstow, "Evtds Gudv totw.
Zur Deutung von Lukas 17, 20-21: ZNW 51 (1960) 197-224 (bibl.).

17. #pxeton que corresponde a un participio atemporal en arameo, a un
participio cuya temporalidad es determinada por el contexto, debe traducirse
ambas veces, en el v. 20, con sentido futuro (es decir, tanto en la pregunta
como en la respuesta) (véase époUow v, 21).

18. TapaTipnots designa vg. el cdlculo astrondmico o la diagnosis.



positivo— &vTds Uudv éoTw (en lo cual hay que tener en cuenta
que €l oriv no tiene equivalente en arameo, porque el arameo
no posee verbos copulativos) Ahora bien, ,qué quere decir
EvTods Uuddsv ?

La dificultad reside en que évros es ambiguo En el 4mbito profano évtos
significa «en el espacio de, en medio de» Por el contrario, en el griego de los
Setenta significa «dentro de, en el intertor de» (vg ¢ 108, 22) Es verdad que
podemos excluir con seguridad la significacton de «dentro de, en el mnterior
de» Enmninguna parte del judaismo antiguo n1 en el resto del antiguo testamen-
to hallamos la 1dea de que el reino de Dios este dentro del hombre, por ejem-
plo en el corazon, semejante interpretacion espiritualista quedaria exclurda
tanto en lo que se refiere a Jesus como en lo que se refiere a la primuitiva tra-
dicion cristiana Queda, pues, la significacion de «entre, en medio de» Pero
surge mnmediatamente una nueva dificultad El enunciado de que «el remo
esta entre (= en medio de) vosotros» se puede interpretar de dos maneras la
«basilera» se puede concebir como presente (entonces lo de «en medio de
vosotros» se referiria a la presencia de Jesus), o se puede concebir tambien
como futura Esta cuestion puede solucionarse si observamos que los versi-
culos siguentes (17, 23 s) son un paralelo al v 2119 En ambas ocasiones, a la
comprobacion negativa de que no podemos localizar la aurora de la «basilela»
(v 21a//23), se contrapone un enunciado positivo Asi como el enunciado ne-
gativo del v 2la corresponde al enunciado del v 23, as1 tambien el enunciado
del v 21b corresponde al del v 24 En lo que se refiere a nuestra cuestion, esto
significa el v 21 debe interpretarse segun el v 24, ambos enunciados son
paralelos De ahu se deduce ast como el futuristico £poUow del enunciado
negativo del v 21a se corresponde con el del v 23, as1 tambien el éoTiv del
v 21b pertenece a la misma esfera temporal que el éoTan del v 24 En arameo
no teman equivalente ni el éotiv mi el EoTan, por consiguiente, la diferencia
de tiempo no surgio sino al hacer la traduccion al griego Por consiguiente,
el v 21 debe entenderse escatologicamente lo mismo que el v 24 Y, en con-
secuencia, debera traducirse « estara (de repente) en medio de vosotros»

Vemos, pues, que tambien en la frase évrds Uuddv éoTv, de Le
17, 21b, se entiende la «basileila» en sentido escatologico, viene
de repente

Nos hallamos ante un resultado seguro en mmguna palabra
de Jesus, la «basileila» significa el reinado duradero de Dios so-
bre Israel en este eon (pero esta idea, en realidad, se halla pre-
sente en Mt 21, 43 dpBrjoeTon &g’ Upddv fi PaociAeia Tou Beol, pe-
ro el versiculo faita en Marcos y es, por tanto, una adicién) Lejos
de eso, la «basilela» se entiende siempre en sentido escatologico,
designa el tiempo de salvacion, la consumacién del mundo, la
restauracion de la comunion —que habia quedado destruida— en-

19 La razén para la doble tradicion la tenemos en la diferencia de los
destinatarios los versiculos 20 s se dirigen a los fariseos, los versiculos 23 s,
a los discipulos



tre Dios y el hombre. En todo ello, Jesus enlaza principalmente con
Dan 2, 44, segun el cual el Dios del cielo erigird un reino eterno,
y con Dan 7, 27, texto segiin el cual al pueblo de los santos del
Altisimo se le dard el reino (véase Lc 12, 32) %; veremos mads
tarde que el libro de Daniel era especialmente importante para Je-
stis 21, Por consiguiente, cuando Jes(is anuncia y hace que sus dis-
cipulos anuncien que fiyyixev f| PoaoiAeia ToU 8eoU (Mc 1, 15 par.
Mt 4, 17; 10, 7; Le 10, 9.11), ello significa: la hora escatolégica
de Dios, la victoria de Dios, la consumacién del mundo esta
cerca. Y por cierto: muy cerca.

Resumiremos el resultado de esta seccién, dando una ultima
precision a la frase fyyikev 1) PoociAeia Tou 9eol. Vimos anterior-
mente que Jess se acomodo6 en gran parte a la piadosa costum-
bre de su época de circunscribir el nombre de Dios 2. Ahora bien,
en el judaismo antiguo, el concepto de malkuta era utilizado con
bastante frecuencia como circunlocucion para expresar a Dios
como soberano . Esta significacién se estd oyendo también en
las palabras de Jesus que hablan de la venida del reino de Dios.
Por consiguiente, cuando Jesus anuncia: fyyikev 1| BaociAeic Tou
6eoU, ello significa precisamente: Dios estd cerca 2. Asi escuchd
la gente el llamamiento de Jests: Dios viene, estd ya a la puerta,
mas atn (EpBaocev P): ya estd aqui.

3. La aurora de la consumacion del mundo

Ahora que hemos comprobado ya que 1} PaciAeia ToU 8goU, en
labios de Jests, tenia significacién escatoldgica y designaba la
revelacion ltima y definitiva de la gloria de Dios, podemos ya

20. Véase mds adelante § 21 (La consumacién del puebio de Dios).

21. Véase mas adelante, p, 241.

22. Véase anteriormente, p. 21 ss.

23. Targ. Jes 24, 13;31,4;40,9; 52, 7; Mi 4, 7; Za 14, 9, véase G. DAL-
MAN, Worte Jesu, 83. Ademas del Targum vg. 1 QSb 4, 25 s: «Y serds un ser-
vidor (behekal malkut) en el templo del reino», es decir, en el templo de Dios;
Qaddis (véase méas adelante, p. 233 ); Sab 10, 10 (acerca del suefio de Jacob
en Betel, Gén 28, 12): £8ei€ev (la sabiduria) aUT® (a Jacob) Pociieiov 8eoU;
Midr. Sam 13, 4 (editado por S. Buber, Cracovia 1893, 42 b13s) acerca de
Sam 8, 7, donde R, Shim‘on ben Johai (hacia 150 d.C.) traduce el oti del texto
(«me han rechazado a mi») por «reino de Dios, reino de David y edificio del
santuario».

24. Acerca de la idea de la «venida» de Dios, véase: Is 59, 20; Mi 1, 3;
Enoc etibpico 1, 3 s. 9; As Mois 10, 3. 7; ejemplos rabinicos pueden verse
en BILLERBECK I 164; IV 966. 981.

25. Lc 11, 20 par. Mt 12, 28.



medir cual era la novedad del mensaje con el que Jesus hizo su
aparicién en publico. Esta novedad, seguramente, no consistia
en la certeza de que estaba cerca la venida del nuevo edn; porque
esta certeza la compartié Jesus con la apocaliptica 6, especial-
mente con Juan el Bautista. M4s bien, habrd que apuntar como
accion original de Jesfis el haber convertido el término, raras
veces usado, de malkuta en el concepto central de su predicacion
plblica, y el haber vinculado con este vocablo tal abundancia
de giros (de los que no tenemos constancia en otras partes), que
tenemos que declarar que estas innovaciones lingiiisticas fueron
la nota caracteristica de la manera de hablar propia de Jesis
(véase anteriormente, p. 47 ss). Sin embargo. la verdadera no-
vedad de la predicacién que Jesus hace de la «basileia» es algo
distinto.

Con suma claridad, el paralelismo séxtuplo del ritmo binario
(o de dos silabas marcadas)? de Lc 7, 22 s (par. Mt 11, 5 s5)
pone de relieve esta novedad:

TUPAOl &vaPAérrouoty,
Aol TEPITTATOVUC1Y.
Aetrpoi kaBopifovTon
Kal Kweoi &kououaty,
vekpol EyeipovTan,
TTwYol gUayyeAiGovTar

koi pakdpids éoTiv 8¢ Edv pn okavdaAicdfy &v Epol.

Mateo y Lucas entendieron estas palabras como una enume-
racién de acciones milagrosas que Jesis hubiera realizado a la
vista de los enviados de Juan 28, Pero, originalmente, el «légion»
debié de tener sentido diferente. Para comprenderlo, hay que
partir del hecho de que es una combinaciéon —libre— de citas
de Is 35, 5sy 29, 18 s (ambas, descripciones del tiempo de sal-
vacién) con Is 61, 1 s (buenas nuevas para los pobres). Alli se
dice:

Entonces se despegaran los ojos de los ciegos,
y las orejas de los sordos se abriran.
6 Entonces saltara el cojo como ciervo,

26. Los ejemplos del empleo escatologico de malkut/Paoihsia los ha
reunido BriLrereeck I 178-180.

27. Véase anteriormente, p. 35. Alli también hablamos sobre la estruc-
turacién, en la nota 2. Seguimos a Lucas.

28. Lc 7, 21 s; Mt 11, 4, Véase también las historias milagrosas con las
que Mateo encabeza los capitulos 8 s.



y la lengua del mudo lanzaré gritos de jubilo,

Pues seran alumbradas en el desierto aguas,

v torrentes en la estepa,

7 se trocara la tierra abrasada en estanque,

y el pais arido en manantial de aguas... (Is 35, 5 ss).

Oiran aquel dia los sordos palabras de un libro, y desde la tiniebla
y la oscuridad los ojos de los ciegos las veran.

19 .os pobres volveran a alegrarse en el Sefior, y los hombres mds
pobres en el Santo de Israel se regocijaran... (Is 29, 18 s).

El Espiritu del Sefior Dios est4 sobre mi, por cuanto que me ha ungido
el Sefior.

A anunciar la buena nueva a los pobres me ha enviado,

a vendar los corazones rotos;

a pregonar a los cautivos la liberacion,

y a los recusos la libertad;

2 a pregonar afio de gracia del Sefior... (Is 61, 1 s) 29,

Con los tres pasajes de Isafas, Lc 7, 22 s par. comparte, en
el aspecto formal, el caracter de lista. Las imagenes que utilizan,
la luz para los ciegos, el oido para los sordos, el jubilo de los
mudos, etc., son todas ellas frases antiquisimas en oriente para
designar el tiempo de redencion, en el cual no habra ya sufri-
miento, ni lamentos, ni dolor.

Por consiguiente, en Lc¢ 7, 22 s tenemos a la vista un jubiloso
clamor escatoldgico de Jestis. Para sintonizar nuestro oido con
su contenido, escuchemos la lista tannaitica y fijémonos en el
contraste: «Cuatro pueden compararse con un muerto: el para-
litico, el ciego, el leproso y el que no tiene hijos» . A la situa-
cién de tales personas, y segln el pensamiento de aquella época,
no se la puede llamar ya vida. Estin, practicamente, muertos.
Pero ahora se presta ayuda a los que, sin perspectiva alguna,
estaban desesperados. Ahora los que se parecian a los muertos,
son suscitados a la vida. Fluye el agua de la vida, se ha terminado
el tiempo de maldicidn, el paraiso ha quedado abierto. La consu-
macion del mundo estd comenzando, ya ahora. La séxtuple lista
no hace mas que escoger ejemplos de la plenitud de dones que
trae consigo esta consumacidén. Es una lista que podria conti-

29. También Is 29, 19 tiene estas resonancias:
«Revivirdn tus muertos,
mis caddveres resurgirdn,
despertardn y dardn gritos de jibilo los moradores del polvo.
Porque rocio luminoso es tu rocio,
y la tierra echara de su seno las sombras».
Pero a este pasaje le falta la significativa forma de enumeracién en forma de
lista, que era caracteristica de los textos de Isaias citados anteriormente y de
Lc 7,22 s par. Mt 11, 5 s.
30. b. Ned. 64b Bar.



nuarse indefinidamente, como lo muestra la continuacidén de los
tres pasajes de Isaias. Fijémonos que, en las tres enumeraciones
de Isaias, no se mencionan los Ieprosos ni los muertos 3. Su
mencion por parte de Jests significa que el cumplimiento sobre-
puja con mucho a todas las promesas, esperanzas v expectaciones.
Es verdad que viene todavia la clausula final: «Y feliz el que
no encuentre tropiezo en mil». Todo esto esta dicho paraddjica-
mente. Es verdad, a pesar del tropezadero 2. Pero ¢s verdad sélo
para el que cree.

Estrechamente asociado con este clamor de jabilo estd Lc 4,
16-21. Aqui se cita a Is 61, 1 s, como texto de una predicacion de
Jesus. Es decir, se cita el texto con el que terminaba Lc 7, 22 par.
(véase anteriormente). La predicacion misma se compendia en la
siguiente frase: onuepov TeTApwTAl ) Ypopn aUTn &V Tois Ooiv
Upddv (v. 21). Las palabras &v Tois doiv Uu&dv no quieren decir: «(se
cumple la palabra de la Escritura, cuyo sonido tenéis todavia)
en vuestros oidos», sino: «(la palabra de la Escritura se cumple)
ante vuestros oidosy», es decir, sois testigos oculares de que hoy
se cumple la promesa (el acento recae en el hoy), de que esta co-
menzando el tiempo divino de gracia.

Otro ejemplo de este mensaje nos lo ofrece Mc 2, 18 s. par.
Al reproche de falta de seriedad religiosa y de escasa disposicion
para hacer penitencia, reproche que se oculta detras de la pre-
gunta de por qué los discipulos de Jesis no ayunan voluntaria-
mente 3 como los discipulos de Juan y los fariseos 3, responde
Jestis con otra pregunta: un SUvavton of viol ToU vupgddvTos, &v &
6 vupglos pet’ adTéY Eotv, vnoTevev; (para la traduccidn: pues-
to que el judaismo antiguo no conoce la comparacion del mesias
con el esposo 3, la frase &v @ & vuppios per’ altdv €otv debe
traducirse por «durante la boda» 3%). La boda ha comenzado,
el esposo ha salido a recibir, la alegria de la boda se oye en una
gran extension por el pais, los invitados se reclinan para el ban-

31. Sinembargo, con respecto a los muertos, véase anteriormente, nota 29,

32. Sobre el escandalo, véase mas adelante, p. 144 ss; 285 s.

33. Ayunar era solo obligacion general en el dia de la expiacioén.

34. Véase Lc 18, 12.

35. J. JErREMIAS, vUugn, vupgios, en ThW IV, 1942, 1092-1099: 1094;
véase J. GNILKA, «Brdutigam» - ein spdtjiidisches Messiaspradikat?: Trierer
Theologische Zeitschrift 69 (1960) 298-301 (a propésito de 1 QJes® 71, 10).
Un ejemplo aislado y tardio, Pesiqta de Rab Kahana, editado por S. Buber,
Lyck 1868, 149a, que interpreta Is 61, 10 aplicindolo al mesias (JEREMIAS,
Gleichnisse’, 49 nota 3 [= Pardbolas, 65, nota 112]), no cambia en absoluto
el cuadro general.

36. C. H. Dopb, Parables, 116 nota 2.



quete nupcial... ;Quién podria ayunar ahora? La boda es simbolo
corriente del tiempo de salvacién. El tiempo de salvacién ha
comenzado ya ahora.

Vemos, pues, que Jesis utiliza los simbolos biblicos para
anunciar que comienza el tiempo de salvacion. Lo hace siempre
con nuevas imigenes. La Juz resplandece. Toda la casa (que en-
tonces solia constar de una sola habitacién) queda iluminada,
en cuanto se enciende la lampara de aceite, y las tinieblas han de
huir (Mc 4, 21 par.). El esplendor de la ciudad de Dios ¥, edi-
ficada sobre la cumbre de la montafia elevada, irradia luz ya desde
ahora sobre las tinieblas del mundo (Mt 5, 14).

Ha llegado la hora de la cosecha. La cosecha, en las pardbolas
de Jestis, es una imagen del tiempo de salvacién y de su exube-
rante riqueza: treinta por uno, sesenta por uno, cien por uno
(Mc 4, 8 par). La cosecha esta madura (Mt 9, 37 par.), los campos
ya blanquean (Jn 4, 35). La siembra y la cosecha coinciden (v. 36).
Jesus envia a sus discipulos, no a sembrar (esto no se nos dice
en ninguna parte), sino a cosechar 3. Y los invita a orar al Sefior
de la mies para que envie obreros a su mies (Mt 9, 38 par.).

La higuera ya reverdece: ha llegado la primavera (Mc 13,
28 s). Mientras que casi todos los arboles y arbustos de Pales-
tina conservan en invierno su follaje, la higuera deja caer sus
hojas. Y entonces, con sus ramas desnudas, parece como muerta.
Por eso, la higuera es especialmente apropiada para servir de
simbolo del paso de la muerte a la vida: el reverdecer de la hi-
guera significa que Dios crea de la muerte nueva vida 3,

Se ofrece vino nuevo. Desde tiempos muy antiguos, en oriente,
la vid y el vino han sido simbolo del tiempo nuevo #°, Seria ab-
surdo echar el vino nuevo en odres viejos. El vino nuevo los haria
estallar (Mc 2, 22 par.).

El vestido de fiesta se le entrega al hijo perdido (Lc 15, 22).
Uno se pone el vestido de boda (Mt 22, 11). En Mc 2, 21, el ves-
tido es simbolo del cosmos (véase Heb 1, 11 s; Hech 10, 11

37. G. voN RAD, Die Stadt auf dem Berge: EvTh 8 (1948-49) 439-447 =
en G. VON RAD, Gesammelte Studien zum Alten Testament, Miinchen 1958 =
21961, 214-224.

38. C. H. Dopp, Parables, 187.

39. J. JereMias, Gleichnissel, 119 s (= Pardbolas, 148 s).

40. Gén 9, 20; 49, 11 s; Num 13, 23 s; Am 9, 13; Joel 3, 18; Apocalipsis
sirio de Baruc 39, 7; Jn 2, 1-11, véase 15, 1 ss; frecuentes ejemplos rabinicos.
Véase J. JEREMIAS, Jesis als Weltvollender, en BFChTh 33, 4, Gitersloh
1930, 27-29.



par. 11, 5) #: es absurdo coser un pafio nuevo y sin tundir a un
vestido viejo: los vigjos tiempos han pasado.

Se entrega a los nifios el pan de vida (Mc 7, 24-30 par.) %2,
El pan de vida y el agua de vida *® son los dones paradisiacos.
Las puertas del paraiso se abren.

Ya ahora se ofrece la paz de Dios y se decreta el juicio (Mt 10,
11-15 par. Lc 10, 5-11), ya ahora se estd desatando y atando
(Mt 16, 19; 18, 18).

El evangelio de Juan acentud con especial enfasis el «ya ahora» anunciado
por Jesus. «Llega la hora y ya estamos en ella», en la que los espiritualmente
muertos han de ser suscitados a la vida (Jn 5, 25), y en la que Dios ha de ser
adorado en el Espiritu y en la verdad (4, 23). La escatologia presente domina
tanto en el cuarto evangelio, que Bultmann negd que en él hubiera cualquier
género de escatologia futura, y atribuy6 a redaccidn por parte de la iglesia
los escasos lugares en los que se expresa tal escatologia 44,

No sélo con palabras sino también con hechos anuncié Je-
sus el «va ahora» de la salvacion. Cuando expulsa del templo
profanado a los comerciantes, estd cumphendo la profecia de
Zac 14, 21: «No habra méas comerciante en la casa del Sefior el
dia aquel». El dia ha llegado, el santuario es renovado, el nuevo
e6n alborea 5. A propésito de esto, hay que mencionar ademas
Mc 7, 24-30 (par. Mt 15, 21-28) y Mt 8, 5-13 (par. Lc 7, 1-10).
En las demé4s ocasiones, Jesus limita por principio su ayuda al
pueblo de Israel. La incorporacion de los paganos a la peregrina-
c16n escatoldgica de pueblos es un acto propio de Dios al final
de las cosas (véase mdas adelante, p. 286 ss). La ayuda prestada a

41 R. Eister, Weltenmantel und Himmelszelt, Munchen 1910, J. JEre-
MIAS, 0. ¢., 24-27.

42. La fe de la mujer pagana no consiste en dar a Jesus una respuesta
rapida e ingeniosa, SINO €n que —con su «si, Sefior, pero» — reconoce a Jesus
como el distribuidor del pan de la vida (v. 28), como lo hizo notar R. Hermann
(en una predicacion tenida en Greifswald)

43  Vease Jn 4, 10.14; 7, 37 s.

44. El punto flaco de esta manera de producir un evangelio —desesca-
tologizado— de Juan consiste en presuponer las teorias bultmannianas acer-
ca de las fuentes no so6lo para el evangelio de Juan sino tambien para la carta 1
de Juan, lo cual me parece a m1 que, por razones linguisticas y estilisticas, no
es postble Véase J JEReMIAS, Johanneische Literarkrittk, en ThBI 20, 2/3,
1941, cols 34-46: 37 s; E. RUCKSTUHL, Die literarische Emheit des Johannese-
vangelium, Freiburg in der Schweiz 1951.

45. C. H Dobbp, According to the Scriptures, London 1952, 66 s; C.
RorH, The Cleansing of the Temple and Zechariah XIV 21 NovTest 4 (1960)
174-181, F HaEBN, Christologische Hoheutstitel, en FRLANT 83, Gottingen
1963 = 31966, 172 nota 2; N. Q. HaMiLTON, Temple Cleansing and Temple
Bank: JBL 83 (1964) 365-372. 372,



los gentiles y que se nos describe en las dos historias, es anticipa-
cion, un don de antemano, una sefial de que esta comenzando la
«basileia»,

Todo esto pudieron vivirlo los discipulos de Jests. Y por este
motivo Jesus los llama bienaventurados (Lc 10, 23 s par. Mt 13,
16 s). (Qué es lo que ansiaban ver los profetas y justos? ;Qué
anhelaban los reyes como David y Salomén? jAnhelaban ver la
aurora del tiempo de salvacion! Los discipulos no sélo han po-
dido verla, sino que, lo mismo que Jesus, pueden proclamarla
de palabra y de hecho:

KNpUooeTe AfyovTes &T1 fiyyikev 1) Pacideia T&GY oUpavddv.
&ofevolvTtos GeportreteTe,

veEKpous EyeipeTe,

AempoUs koBapileTe,

Banpdvia EkPdiheTe (Mt 10, 7 s).

Si Juan habia surgido en el desierto (Is 40, 3) como el pre-
dicador que llama a penitencia, Jesus es el mebasser ungido por
el Espiritu, el mensajero de buenas nuevas, que proclama el
tiempo de salvacion (Is 52, 7) %6. Ha terminado el tiempo de la
expectacion; ha amanecido el tiempo del cumplimiento.

Con lo que acabamos de decir, estamos pisando el terreno
de la mas antigua tradicion, prescindiendo por completo del en-
juiciamiento de la autenticidad de cada uno de los «ldgia» que
hemos citado. Porque la predicacion de Jesus acerca de la aurora
del tiempo de salvacion en una predicacién que carece de ana-
logia. En lo que concierne a su mundo ambiente, Jesus es «el
tnico judio antiguo, conocido por nosotros», que anuncié «que
el tiempo nuevo de la salvacion habia comenzado ya» 4. Y por
lo que se refiere a la iglesia primitiva, el mensaje de los primeros
misioneros cristianos era diferente: Jests, el crucificado y resu-
citado, es el Cristo. La predicacion de Jesis acerca del alborear
presente de la transfiguracién del mundo es una predicacién an-
terior a la pascua; es una predicacion que todavia no lleva el
sello de la cristologia de la iglesia primitiva.

46. 11 QMelch 18, exponiendo a Is 52, 3: «El mensajero de buenas
nuevas es el ungido por el Espiritu» (1éase Arw [h] con Yadin, Flusser, van
der Woude),

47. D. FLUSSER, Jesus, 87.



§ 12. LA BUENA NUEVA PARA LOS POBRES

J. JERemIAs, Zollner und Sinder: ZNW 30 (1931) 293-300; refundido en:
Jerusalem3, 337-347; E. GuuiN, Die Freude im Neuen Testament, Helsinki
1932; G. FrRIEDRICH, eUayyeNifopcn kTA., en RhW II, 1935, 705-735; R. PESCH,
Levi-Matthdus (Mc 2,14 [ Mt 9, 9; 10, 3). Ein Beitrag zur Lésung eines alten
Problems: ZNW 59 (1968) 40-56; O. MIicHEL, Tehcdvns, ThW VIII, 1969,
88-106.

Con la constatacion de que Jesus proclamd la aurora de la
consumacion del mundo, no hemos descrito alin completamente
su predicacion de la «basileia». Antes al contrario, no hemos
mencionado aun el rasgo esencial. Lo vemos claramente, cuando
concentramos nuestra atencién una vez mas sobre el séxtuplo
paralelismo de Mt 11, 5 par. Lc 7, 22, que enumera las sefiales
del tiempo de salvacion 1. En las lineas 1-5 habla de los acros de
Dios, en la linea 6 habla de su palabra: TTwyol evayyeAiCovTat.
El que el acento recae sobre esta proposicion, lo vemos no sélo por
el hecho de estar colocada al final, sino también por la palabra
que viene a continuacién y que nos dice: kai pakdpios éotiv & &dw
i) oxavBaitodi &v épol (Mt 11, 6 par. Le 7, 23). jPor qué se iba a
escandalizar nadie de que los ciegos vieran, los cojos pudieran
caminar, los leprosos quedaran limpios, los sordos pudieran oir
y los muertos resucitasen? A estas primeras cinco frases no se
puede referir (en todo caso, no se puede referir a primera vista)
la palabra final acerca del escandalo 2. Pero, en la practica, la
oferta de salvacidn que Jestis hace a los pobres resulta sumamente
escandalosa. Cuando Jesfis declara que son bienaventurados los
que logren sobreponerse a este escandalo, entonces acentiia la
importancia de la proposicion de TrTwyol ebayyeAifovtau. El que,
de hecho, esta frase estd mencionando el corazén mismo de la
predicacion de Jesis, lo vemos también desde otro aspecto: el
mismo aserto, formulado como promesa, inaugura la vigorosa
proclamacién escatolégica de las bienaventuranzas: paxdpior oi
TrTwyol (Le 6, 20).

1. Véase mas adelante, p. 127 ss.
2. Veremos en el § 21 (p. 286, nota 34) que las primeras cinco frases con-
tienen —aunque s6lo indirectamente— un escandalo.



1. ¢Quiénes son los pobres?

Para hacernos una imagen clara de las personas a quienes
Jests trajo la buena nueva, hemos de partir del hecho de que,
cuando contemplamos las diversas designaciones de los seguidores
de Jesus, tal como se nos ofrecen en los evangelios, conocemos a
esas personas desde un doble aspecto. Repetidas veces se las llama
«publicanos y pecadores» (Mc 2, 16 par.; Mt 11, 19 par.; Lc 15,
1) o «publicanos y rameras» (Mt 21, 32) o, sencillamente, «peca-
dores». El profundo desprecio que se expresa en estas denomi-
naciones, muestra que fueron acufiadas por los adversarios de Je-
sus. Mt 11, 19 par. Lc 7, 34 lo confirma expresamente. El con-
cepto de «pecador» tenia en el mundo ambiente de Jests un so-
nido muy determinado. En términos muy generales significaba
no so6lo a los que menospreciaban notoriamente el mandamiento
de Dios, y a los que por tanto todo el mundo sefialaba con el
dedo, sino que designaba también a las personas que ejercian
profesiones despreciadas. Tenemos listas en las que se enumeran
los oficios infamantes 3. Se trata de oficios que, en opinion general,
conducian a la inmoralidad. Pero se trata, principalmente, de
oficios que —por experiencia— inducian a la falta de honradez.
A esta segunda categoria pertenecifan, entre otros, los jugadores
de juegos de azar, los usureros, los recaudadores de impuestos,
los publicanos y los pastores (de éstos se sospechaba que condu-
cian los rebafios a campos ajenos y que sustraian de los produc-
tos del rebafio). Cuando los evangelios hablan de los «pecadores»,
se refieren no sélo a las personas de mala conducta, sino también
a las que ejercen profesiones que se tienen por viles. Asi lo vemos
claramente por la terminologia que los evangelios emplean, es-
pecialmente por agrupaciones como «publicanos y rameras»
(Mt 21, 31), «hombres rapaces, tramposos, adulteros, publica-
nos» (Lc 18, 11), agrupaciones a las que en la literatura rabi-
nica corresponden otras agrupaciones analogas como vg. «co-
bradores de impuestos, ladrones, cambistas, publicanos» (Derek
*ardg 2), «asesinos, ladrones, publicanos» (Ned 3, 4). En los evan-
gelios, el tipo de los &upopTwhol son los publicanos 4. Gozaban es-
pecialmente de mala fama. Hay que distinguir aqui entre los
recaudadores de impuestos (gabbaja) y los recaudadores de
derechos aduaneros (mokesa). Los recaudadores de impuestos,

3. —J. JEREMIAS.
4. Véase —0O. MICHEL.



que eran los encargados de cobrar el impuesto directo (la capita-
cion [o impuesto personal] y la contribucién territorial), eran en
los tiempos del nuevo testamento funcionarios estatales S, que
tradicionalmente se escogian entre las familias prestigiosas. Su
mision era repartir los impuestos entre los ciudadanos que esta-
ban obligados a pagarlos, y respondian con su fortuna personal
de que se cobraran tales impuestos 8. Por el contrario, los recau-
dadores de derechos aduaneros eran subarrendatarios de los ri-
cos contratantes de aduana (Lc 19, 2 dpyiTeAdovns), los cuales
habian subastado al mejor postor los derechos de aduana y
consumo de un distrito 7. La norma general de que se arren-
daran los derechos arancelarios, norma que parece que fue ge-
neral en Palestina, sin que en esto hubiera diferencia entre los te-
rritorios bajo soberania de los principes herodianos y el territorio
ocupado por Roma, nos hace comprender por qué el odio de la
poblacion se dirigia precisamente contra los publicanos o re-
caudadores de aduanas® Es verdad que los policias que acom-
pafiaban y protegian a los recaudadores de impuestos cometian
también abusos (Lc 3, 14) %, pero los publicanos (o recaudadores
de aduanas) estaban muchisimo mis expuestos a la tentacion de
hacer trampas, porque —de todas las maneras— tenian que sa-
car el canon de arrendamiento méis una ganancia adicional.
Asi que explotaban la ignorancia que el publico tenia de las ta-
rifas aduaneras 1%, y durante el tiempo del arriendo procuraban
aumentar sus ganancias, sin escripulo alguno (Lc 3, 12 s). Por
es0, se les consideraba como los tramposos por excelencia. Y el
desprecio popular se extendia también a sus familias . A los
publicanos se les negaban los derechos civiles: no se les conferian
cargos honrosos. Y no se les permitia actuar como testigos ante
los tribunales 12, Si antes de ocupar su cargo habian pertenecido
a alguna comunidad de fariseos, se les expulsaba '*. «El arre-
pentimiento es dificil para los recaudadores de impuestos y para

5. —>J. MicHEL, 97, 8 s.

6. J. Jeremias, Jerusalem3, 258 s.

7. -»0. MicBEL, 97, 20 s.

8. b. Sanh. 25 b: aqui se descarga a los recaudadores de impuestos,
pero no a los publicanos.

9. Véase p. 66, nota 19.

10. —O. MicHEL, 99, 18 ss.

11. Ejemplos los tenemos en —O. MicseL, 102, 15-17.

12. ). JEreMias, Jerusalem3, 346 s.

13. Tos. Dam. 3, 4: «A un compafiero que se ha hecho recaudador de
impuestos, se le expulsa». Esto, naturalmente, se aplicaba también a los pu-
blicanos (véase la compilacién de ambos grupos en la nota 14).



los publicanos» 4. Porque el arrepentimiento no sélo llevaba
consigo la renuncia al cargo, sino también la reparacidén (resti-
tucién mas un quinto). (Y como iban a saber ya a cuantos habian
engafiado 157

Por el contrario, la afirmaciéon de que los publicanos eran considerados como
leviticamente impuros 16, es una afirmacion inexacta. Esto se aplicaba tnica-
mente a los recaudadores de impuestos (Hag. 3, 6; Toh. 7, 6; Tos. Toh. 8, 5 s);
eran impuros, porque —para recoger los impuestos o para comprobar las
declaraciones— tenian que entrar en casas que podian estar impuras (vg. por
la impureza debida a la presencia de algiin cadaver). En cambio, el publicano
no contraia impureza él mismo. Todo lo que podia quedar impuro era el pufio
de su baston, con el que urgaba en los bultos de los viajeros, porque dentro
de esos bultos podia haber ropas que fueran leviticamente impuras (Kel.
15, 4). Este hecho es importante para apreciar debidamente el escandalo que
los circulos farisaicos sentian al ver que Jesus trataba con los publicanos. La
razén de este escandalo no era de tipo ritual, tampoco era de tipo politico
(colaboracionismo), sino que era tinicamente de tipo moral.

Con frecuencia, se designa también a los seguidores de Jesus
como «los pequefios» (Mc 9, 42; Mt 10, 42; 18, 10.14) o bien
(puesto que las lenguas semiticas no tienen superlativos) «los
mas pequefios» (Mt 25, 40.45) o «los sencillos» (Mt 11, 25 par.:
ol viyriot). Se hace una antitesis entre los «sencillos» y los «sabios
y entendidos» (ibid.)17. La expresion vfjmios (en hebr. pdti, en
aram. Sabra) designa a los discipulos de Jeslis como personas a
quienes falta toda formacion religiosa, es decir, puesto que en el
judaismo palestinense no habia méas formacién que la religiosa,
como personas incultas, retrasadas y, al mismo tiempo, nada
piadosas. Otra vez, el matiz peyorativo que lleva consigo la de-
nominacién de «pequefio, inmaduro», nos hace sospechar que tal
denominacién fue inventada por los adversarios de Jests.

Posiblemente, hay que buscar en este mismo sentido para hallar explicacion
a aquella frase, muy discutida, que nos habla del «asalto de los violentos»
Mt 11, 12: 9 Pootdela TGV oUpavédy Praleton kol ProoTal dpméiovoty
oAV par. Lc 16, 16: §| Pactieia ToU Beol evaryyelileTon kad &S eis oy
Bré&derar). {Qué significa eso de que «los violentos arrebatan la ’basileia’», o de
que «todos entran en ella violentamente» ? F. W. Danker18 ha contribuido mu-

14. Tos. B. M. 8, 26; b. B. Q. 94 b.

15. Tos. B. M. 8,26;b.B. Q.94 b.

16. —O. Micnet, 101, 13 s; N. PerrIN, Rediscovering, 94.

1’27. A proposito de la antigiiedad del «légion», véase méas adelante,
p- 201 s.

18. Luke 16. 16 - An Opposition Logion: JBL 77 (1958) 231-243. Asiente
a ello F. Mussner, Die Mitte des Evangeliums in neutestamentlicher Sicht:
Catholica 15 (1961) 271-292: 277.



cho a aclarar este punto; afirma este autor que la denominacion de «violentos»
era otra denominacion de los discipulos de Jests, acufiada por sus adversarios:
esos pecadores que seguian a Jesis penetran a viva fuerza en los sagrados re-
cintos que estaban reservados para los hombres piadosos. Son, pues, Bracral
«intrusos y violentos». La «basileia» Pi1&deTan «sufre violencia». Ahi podria
estar la solucion del enigma que envuelve a esta palabra de Jests.

Resumiendo, pues, podriamos afirmar que los seguidores de
Jests consistian predominantemente en personas difamadas, en
personas que gozaban de baja reputacion y estima: los ‘amme ha-
*ardg, los incultos, los ignorantes, a quienes su ignorancia reli-
giosa y su comportamiento moral les cerraban, segin la convic-
ciéon de la época, la puerta de acceso a la salvacion.

Pero, junto a éste, hay otro aspecto completamente distinto.
Si contemplamos a esas mismas personas con los ojos de Jests,
las vemos a una luz distinta. Jestis las llama «los pobres». «los
fatigados y agobiados por el peso» (Mt 11, 28).

El concepto de los pobres lo entendieron en sentido distinto Lucas y Mateo,
como vemos por la primera bienaventuranza. Por de pronto, vemos que el
texto es distinto en ambos evangelistas. Lc 6, 20 tiene una forma breve: K-
pto1 of TTwyol. Mt 5, 3 tiene una forma mas extensa Box&pior of TTwYXOL T
TrvebpaTl. Seguramente, la forma breve oi TTwyoi es la original. En favor
de ello habla el que Mt 11, 5 par. Lc 7,22 hable también simplemente de TrTwyol
(sin adicién), y el que la primera imprecacion (Lc 6, 24), que es paralela a Ia
primera bienaventuranza, hable (inicamente de oi TAoUcior (sin adicion).
A la diferencia textual corresponde también una diferencia de significacion:
de la significaciéon que —segun vemos por el contexto— Lucas y Mateo aso-
cian con la palabra TTwyol. La tradicion deLucas se refiere a los que son real-
mente pobres, asi como también —en las demas bienaventuranzas— se refiere
a los que verdaderamente estdn hambrientos, afligidos o perseguidos (Lc 6,
21-23), pero no en el sentido de que dicha tradicién, al hablar de oi TrTwyoi,
piense sin mds en los desposeidos de bienes materiales, en el proletariado.
Lejos de eso, Lc 6, 22 s nos muestra que la tradicion de Lucas piensa en los
discipulos que, por el discipulado, han de padecer pobreza, hambre y perse-
cucion. En cambio, la tradicion de Mateo comprende la primera bienaventu-
ranza en sentido puramente religioso, como vemos por la adiciéon de TG Trved-
pati, que enlaza con férmulas del antiguo testamento 19; en virtud de esta
concepcion, of TTTwyol son los humildes, los que son pobres ante Dios, los que
se hallan como mendigos ante Dios, con las manos vacias, conscientes de su
pobreza espiritual. Encontramos, pues, en Lucas y en Mateo una manera com-
pletamente distinta de comprender oi mrwyol (Como entendid Jestis esta
palabra?

La respuesta a esta pregunta tiene que partir de un hecho: la proposicién de
TTwyol ebayysMfovtar (Mt 11, 5 par.; véase Lc 4, 18) es una cita de la frase

19. TIs 57, 15: «de espiritu humilde»; 66, 2: «de espiritu abatido»; Sal
34, 19: «de corazdén quebrantado». De la literatura de Qumrin podemos es-
coger como comparacion: 1 QM 14, 7 ‘nwj rwh «de espiritu humilde», por
contraste con I QS 11, 1 rmj rwh «de espiritu arrogante».



profética de Is 61, 1, entendida como prediccion: «A anunciar la buena nueva
a los pobres (lebasser anawim) me ha enviado» 20, Comprobar este hecho es
algo muy util, porque el concepto de «pobre», en el contexto de Is 61, 1, queda
clarificado por toda una serie de expresiones paralelas. Alternan con €] locu-
ciones como: «los de corazéon quebrantado», «los que se encuentran cautivos
(;de la culpa?)», «los encadenados» (v. 1), «los afligidos» (v. 2), «los de espi-
ritu abatido» (v. 3). Esto nos hace ver con seguridad que los «pobres» son los
oprimidos en sentido amplisimo: los que sufren opresiéon y no se pueden de-
fender, los desesperanzados, los que no tienen salvacion. En este sentido am-
plio, los conceptos de ‘ani | ‘anaw se emplean también en otras partes de la
literatura profética. Originalmente, fue una denominacién para designar a los
desgraciados. Pero la palabra, en los profetas, abarca también a los oprimidos
y a los pobres que saben que estin por completo a merced del auxilio de Dios.
En el sentido amplio que el concepto de «los pobres» habia adquirido en los
profetas: en este mismo sentido 1o empled también Jesus. Es verdad que todos
los que padecen necesidad, los hambrientos y sedientos, los desnudos y foras-
teros, los enfermos y encarcelados, pertenecen a «los mds pequefios»: son sus
hermanos (Mt 25, 31-46) 21, Pero el circulo de los «pobres» es mayor todavia.
Asi lo vemos claramente cuando agrupamos las denominaciones € imagenes
con las que Jestis los caracteriza. Jests los llama: los que tienen hambre,
los que lloran, los enfermos, los que estan agobiados por el peso, los Ultimos,
los sencillos, los perdidos, los pecadores.

La razdén de que Lucas y Mateo acentiien, cada uno, un rasgo diferente de la
compleja significacion de la palabra «pobre» —por cuanto Lucas piensa en la
opresion exterior y Mateo en la necesidad interior — es que la tradicién de que
ellos disponian habia aplicado la designacion de «pobre» a diferentes situa-
ciones eclesiales y a diversos enfrentamientos: la tradicion mateica de las bie~
naventuranzas se formul6 en una iglesia que estaba en Jucha contra la tenta-
cidn farisaica de la justicia propia; la tradicion de Lucas, en una iglesia que
se veia gravemente oprimida y que necesitaba de consuelo.

Jesus contempla con infinita misericordia a estos mendigos
ante Dios, cuando en Mt 11, 28, los lama «fatigados y agobia-
dos». Su peso es doblemente agobiador: abarca tanto el despre-
cio publico de que eran objeto por parte de los hombres, como
la falta de perspectiva de hallar jamas salvacidén en Dios.

2. La buena nueva

La buena nueva que Jesiis anuncia a los reyol, dice asi segin
la primera bienaventuranza: UpeTépa éoTiv 1 PaciAeia ToU feoU
«Tenéis participacién en el reino de Dios» (Lc 6, 20). Mc 2, 17
utiliza una parafrasis para describir la proclamaciéon de la buena
nueva: KoOAEoon GuapTwAOUS; la buena nueva consiste en que Je-

20. Véase anteriormente, p. 133.
21. A propésito de la autenticidad del nicleo de Mt 25, 31-46, véase
3. Jeremias, Gleichnisse?, 205 (= Pardbolas, 249).



sus invita a los pecadores al banquete de Dios. Con ello se pro-
mete a los pobres la intervenciéon de Dios. Y, por cierto, no se
les consuela en orden a un futuro indeterminado, sino que, para
ellos, se manifiesta, se realiza y se actualiza ya desde ahora el tiem-
po de la salvacidn. Las parabolas de ambos deudores (Lc 7, 41-43),
del siervo sin entrafias (Mt 18, 23-35) y del amor del padre (Lc 15,
11-32) muestran que en la buena nueva lo que sucede es la remi-
sién de deudas. Ahora bien, se nos cuenta inicamente dos veces
el que Jesis «expressis verbis» haya prometido el perddn de los
pecados (Mc 2, 1-12 par.; Lc 7, 36-50). Y, por tanto, se ha puesto
en duda que él lo haya hecho 22 Pero, en realidad, el nimero de
pruebas de que Jesuis prometié el perdén de Dios es mucho ma-
yor. (Tengamos en cuenta que la forma pasiva, en Mc 2, 5; Lc 7,
47 s. es una perifrasis para describir la acciéon divina: jes Dios
quien perdona!). Asi lo vemos claramente, en cuanto estable-
cemos con nitidez dos puntos. En primer lugar: el andar con-
tando el nimero de vocablos, en 1o que a la predicacion de Jests
se refiere, conduce siempre a la confusion y al error. El hecho de
que &o@eots, en el sentido de «perddn», aparezca solo muy aisla-
damente en labios de Jesus %, y de que el verbo &piévon (== per-
donar) aparezca con alguna mayor frecuencia, pero también muy
limitadamente: tales comprobaciones estadisticas no dicen nada,
porque Jesus no habla en lenguaje teoldgico y abstracto (como
mas tarde Pablo), sino en imagenes. Y en estas imagenes se halla
sin cesar la realidad que denominamos «perdény». Jesfis habla
de la remision de la deuda de una enorme suma de dinero (Mt 18,
27), de la remision de la deuda grande y de la deuda pequefia
(Lc 7, 42), de que se escuchara al pecador (18, 14) #, de llevar a
casa a los que se habian extraviado (15, 5), de encontrar lo que se
habia perdido (15, 9), de la liberacion de los cautivos y de los que
se hallaban maltratados (4, 18), del recibimiento en la casa del
Padre (15, 11-32). Describe la escena del padre que corre al en-
cuentro del hijo perdido vy le besa (15, 20), y hace que le vistan de
gala y le pongan anillo y calzado, que son notas que en oriente

22. E. LINNEMANN, Gleichnisse Jesu4, Gottingen 1966, 177.

23. Mc 3, 29 («no encuentra perdon»); Mt 26, 28 (adicién a Mc 14, 24);
Lc 24, 47 (historia de pascua).

24. A proposito de diaioUoBon «lograr que nuestras oraciones sean
escuchadas» (iustificari 4 Esdr 7, 12), véase J. JEREMIAS, The Central Message
of the New Testament. New York 1965 = London 1965, 52 (= El mensaje
central del nuevo testamento, Salamanca 1972, 62-63); 1d., Die Gedankenfiih-
rung in Rom 4. Zum paulinischen Glaubensverstindnis (obra impresa dentro
del conjunto de Collogquium paulinum, 16.-21. April 1968 en Roma).



caracterizan al hombre libre (v. 22), que hace que preparen un
banquete alegre que ha de celebrarse con musica y danza en ho-
nor del hijo perdido que ha vuelto al hogar (v. 25). Y después
Jesus hace que el padre exprese en dos imdgenes lo que estd su-
cediendo: el que se habia perdido &vélnoev, es decir (teniendo
en cuenta la inclinacién —semitizante— a evitar la voz pasiva),
«ha sido resucitado de entre los muertos», y eUpéfn, es decir,
«fue llevado a casa» (como un animal que se habia extraviado)
(vv. 24.32). Todas estas metaforas y parabolas son descripciones
plasticas del perd6n y del restauramiento de la comunién con Dios.
Asi, pues, el perdén no se menciona unicamente en aquellos pa-
sajes en que aparecen expresamente los términos de diéveon y
dopeots.

Esta comprobacion queda confirmada por otra observacion
aun mas importante: Jestis concedidé el perdon no solo de pala-
bra, sino también por medio de acciones. La forma de proclama-
cion de perdén —de proclamacién por medio de acciones— que
més impresiond a los hombres de aquella época, fue la comunion
de mesa que Jesus tuvo con los pecadores: el hecho de que Jesds
se sentara a la mesa con ellos. Jesas los invita a su casa (Lc 15, 2
TpoodéxeTan), y en un banquete de fiesta 2 se sienta con ellos a
la mesa (Mc 2, 15 s par.)%. El que estos relatos son histdricos
lo vemos drasticamente por la frase despreciativa hacia Jesds
(Mt 11, 19 par. Lc¢ 7, 34), que con seguridad se remonta a los dias
mismos del ministerio publico de Jesds #°:

iBou &vlpwtos péyos xai oivomdTns,
TEAWVGY piAos kol GUAPTWAGY.

Esta exageracion sarcastica no debe inducirnos a ia idea falsa
de que los partidarios de Jesus con quienes éi se sentaba habitual-
mente a la mesa, eran unicamente los llamados «pecadores».
Para que los adversarios de Jeslis se sintieran escandalizados,
bastaba plenamente el que Jestis no excluyera a nadie de su
mesa 2. El que estos acontecimientos no hayan dejado ya un

25. El caracter festivo del banquete resalta por el verbo xaTakeioBa
«estar reclinado». En las comidas corrientes se sentaba uno a la mesa (véase
J. JEREMIAS, Abendmahlswortet, 42 s).

26. &v Tij oikig aToU (Mc 2, 15) podria referirse también, originalmente,
a la casa de Jesus (E. LOouMEYER, Das Evangelium des Markus, MeyerK 1, 2,
Gottingen 1937 = 171967).

27. J. JereMias, Gleichnisse’, 160 (= Pardbolas, 196).

28. N. PerrIN, Rediscovering, 107,



eco mas intenso en nuestras fuentes, es algo que nos recuerda do-
lorosamente que el gran intervalo de tiempo que Ias separa de los
sucesos, ha hecho que palidezcan algunos rasgos esenciales 2°. De
todos modos, es digno de tenerse en cuenta que conozcamos de
nombre nada menos que a tres publicanos que se contaron entre
los seguidores de Jestis 3,

Para medir exactamente qué es lo que Jesus hizo al comer con
«pecadores», debemos saber que en oriente, hasta el dia de hoy,
el acoger a una persona e invitarla a la propia mesa es una muestra
de respeto. Y significa una oferta de paz, de confianza, de fra-
ternidad y de perdon; en una palabra, la comunién de mesa es
comunion de vida. Cuando, segiin 2 Re 25, 27-30 (par. Jer 52,
31-34), Joaquin fue sacado de la carcel por el rey de Babilonia
e invitado a sentarse a la mesa real, ello es una proclamacién
publica de su rehabilitacién. De manera enteramente semejante,
el rey Agripa 1, como sefial de que habia perdonado a Silas,
general en jefe de sus ejércitos, que habia caido en desgracia,
lo invité a su mesa ®. Especialmente en el judaismo, la comu-
nion de mesa significa comunién ante los ojos de Dios, porque
todo comensal, al comer uno de los trozos del pan que se ha par-
tido, participa en las palabras de alabanza que el duefio de la
casa ha pronunciado sobre el pan antes de partirlo. Asi que las
comidas de Jests con los publicanos y pecadores no son tampoco
meros acontecimientos situados en un plano social, no son mera
expresion de la extraordinaria humanidad de Jests y de su gene-
rosidad social y de su simpatia intima y solidaridad con los des-
preciados. Sino que su significacion es mas profunda: esas co-
midas son expresion de la misién y del mensaje de Jests (Mc 2,
17), comidas escatologicas, celebraciones anticipadas del ban-
quete salvifico del fin de los tiempos (Mt 8, 11 par.), en las cuales
se representa ya ahora la comunidad de los santos (Mc 2, 19).
La inclusion de los pecadores en la comunidad salvifica, inclu-
sién que se realiza en la comunién de mesa, es la expresién mas
significativa del mensaje acerca del amor redentor de Dios.

Ademas de las comidas con publicanos y pecadores, Jesus
empled también otros medios para proclamar por medio de ac-
ciones el perddn. Lo hace vg. aceptando publicamente alojarse
en casa del principal arrendatario de los «publica» o jefe de los
publicanos, en Jericé (Lc 19, 5), o bien llamando a publicanos a

29. Ibid., 102.
30. Levi, Mateo, Zaqueo (véase nota 32).
31. Josero, Ant. 19, 321.



que le sigan y figuren entre sus discipulos (Mc 2, 14; Mt 9, 9;
10, 3) 2. ;Que todos lo vean! jEsos hombres son aceptados por
Dios!

En este momento, hemos de definir ya mas nitidamente el
contenido de la frase TTwywi ebaryyedifovtan (Mt 11, 5), que pu-
simos de relieve en las anteriores observaciones. Cuando la pri-
mera bienaventuranza dice: paxdplol oi Trrwyol, 611 UueTépa EoTiv
1) PooiAeia ToU Beol (Le 6, 20; Mt 5, 3 en tercera persona), el
énfasis recae sobre el adjetivo Upetépx (Lc), que —para acen-
tuarlo— se ha puesto en primer lugar, o bien en el pronombre
aUTéV (Mt), de la oracién causal: el reino pertenece gnicamente
a los pobres. Las lenguas semiticas omiten con frecuencua el ad-
verbio restrictivo «(nicamente», aun en casos en los que, para
nuestra sensibilidad lingiiistica, no podria omitirse. Y, por tanto,
con bastante frecuencia habra que suplirlo en la traduccion 33,
Asi ocurre aqui también. La primera bienaventuranza afirma:
la salvacién estad destinada #nicamente a los mendigos y peca-
dores. Y, asi, leemos expresamente en Mc 2, 17: oUk fiABov kahéoon
(a saber, para convidarlos al banquete escatolégico) Sikaious
&AA& &uapTwAoUs. Jesus estuvo repitiendo sin cesar que la salva-
cién es para los pecadores, no para los justos (en lo cual hay que
tener en cuenta que lo de «los justos» parece ser una denomina-
cion con que los fariseos se designaban a si mismos, véase Ps
Sal 13, 11; 15, 6 s). Dios regala la revelacion, no para los te6-
logos eruditos, sino para los incultos (Mt 11, 25 s par. Lc¢ 10, 21);
para los nifios (Mc 10, 14) y para quienes, con espiritu filial, son
capaces de decir *Abba (Mt 18, 3) 3, abre éi el reino. Y, asi, la
sala para el banquete de bodas se llena, aunque todos los invi-
tados rehtsen venir (Mt 22, 1-10 par. Lc 14, 16-24). El hijo per-
dido es reinstalado en sus derechos, pero el que se habia quedado
en el hogar se entibia en sus relaciones con el padre (Lc 15, 11-32).
Los publicanos y las rameras «llegan antes» al reino que los pia-
dosos (Mt 21, 31): frase en la cual el Trpodyovciv Uuds=meqgadde-
min lekon no significa una anticipacion temporal sino un ade-

32. En el primer evangelio, el publicano Levi, a quien (segiin Mc) Jesus
invita a seguirle (Mc 2, 14), es reemplazado por Mateo (Mt 9, 9); esto ocurrié
evidentemente, porque el nombre de Levi no se hallaba en la lista de los Doce
(—R. PeschH). De este cambio de nombres podemos deducir: 1) la tradicién
preliteraria trasmitié tanto de Levi como de Mateo el que eran publicanos;
2) asimismo, es preliteraria la noticia de que ambos, Levi (Mc 2, 14) y Mateo
(Mt 10, 3), se contaron entre los discipulos que acompafiaban a Jes(s.

33, Véase: Mt 5, 18 5.28.43.46 y con mucha frecuencia.

34. Para la interpretacion de Mt 18, 3, véase J. JEREMIAS, Gleichnisse?,
189 s (= Pardbolas, 232).



lantarse a los otros, en sentido excluyente 3%; de tal suerte que
habria que traducir asi esta frase: «Los publicanos y las rameras
entraran en el reino de Dios, pero vosotros no». Asimismo, un
min excluyente se transparenta detras del map’ ékeivov, de Lc 18,
14 38; ¢l publicano «regres6 a casa deBikaiwpévos Trap’ ékeivov co-
mo alguien cuya oracién habia sido escuchada por Dios ¥, pero
el otro no» 3.

El tiempo final invierte las circunstancias. He ahi un antiguo
motivo escatoldgico que reaparece con frecuencia en los evan-
gelios %, En ese tiempo no sélo halla expresién la ilimitada so-
berania de Dios, sino también su misericordia sin fronteras.

Esta bondad de Dios que sobrepasa toda comprension, sig-
nifica gozo y jubilo para los pobres %, Los pobres han recibido
una riqueza ante la que palidecen todos los otros valores (Mt 13,
44-46). Estan experimentando lo que jamés habian esperado:
Dios los acepta, aunque las manos de ellos estén vacias. Jesus
mismo se siente jubiloso con ellos (Mt 11, 25 s par. Lc 10, 21;
también Mt 11, 12 par. Lc 16, 16 es probablemente una exclama-
cién de jubilo, no un lamento 4%).

Se estd cumpliendo la promesa de Ez 34, 16:

Buscaré lo que se habia perdido,

tornaré lo que se habia descarriado,

curaré lo que se hallaba herido

y fortaleceré a lo que estaba enfermo (véase Mc 2, 17).

Se cumple Is 29, 19:

Los desgraciados volveran a alegrarse en el Sefior,

y los hombres m4s pobres en el Santo de Israel se regocijardn,
Yo me regocijaré por Jerusalén

y me alegraré por mi pueblo.

35. Véase J. JErREMIAS, Gleichnisse’l, 126 nota 2 (= Pardbolas, 155 no-
ta 48).

36. Una perspectiva de las posibilidades que hay de traducir al griego
el min excluyente, puede verse en J. JEREMIAS, Unbekannte Jesusworte, en
BFChTh 45, 2, Giitersioh 21951, 74 nota 1 (no se ha incluido en la cuarta
edicién).

37. Véase anteriormente, p. 139, nota 24.

38. J. Jeremias, Gleichnisse?, 140 s (= Pardbolas, 173 s).

39. Véase mas adelante, p. 289.

40. —E. GuLn.

41. J. Scumip, Das Evangelium nach Matthdus, Regensburg 51965, 193
(= El Evangelio segun san Mateo, Barcelona 1967, 280); véase anteriormante,
p. 136 s.



Y Sof 3, 17, donde se dice de Dios:

El exulta de gozo por ti,
te renueva por su amor,
lanza gritos de alegria por ti como en los dias de fiesta.

Asi se alegra Dios por los pecadores que se convierten (Lc 15,
7.10).

Esta buena nueva —esta noticia alegre— es e/ don, por exce-
lencia, del tiempo de la salvacion que ya alborea.

3. La justificacién de la buena nueva

El eco suscitado por la proclamacién de la buena nueva
fue una tormenta de indignacidén. Fueron primordialmente los
circulos farisaicos los que rechazaron con acritud el mensaje de
Jests. Precisamente en la tradicion podemos leer toda una gama
de rechazo: incomprensién (Lc 15, 29 s), indignacion (15, 2;
19, 7; Mt 20,11), injurias (Mt 11, 19 par. Lc 7, 24), acusacion
de blasfemia (Mc 2, 7)42, incitacion a los discipulos para que se
separen de ese corruptor (Mc 2, 16) %,

Esta reaccion no es sorprendente. [L.a buena nueva contrade-
cia todas las reglas de la piedad de aquella época. En efecto, el
separarse de los pecadores era el supremo deber religioso para el
judaismo de aquella época. La comunién de mesa, en Qumrin,
estaba abierta unicamente para los puros, para los miembros
con pleno derecho 4. Para el fariseo, en el trato con los pecadores
«se pone en peligro la pureza del justo, su pertenencia al Ambito
de lo santo y de lo divino» 8. «Un fariseo no se hospeda como
invitado en casa de ellos (de los ’amme ha-’ard¢), ni acoge en su
casa a uno de ellos en sus vestiduras» %6, «Esta prohibido compa-
decerse de quien no tiene conocimiento» 47, «Esa multitud que no

42. Incluso la promesa y seguridad del perdén de Dios (véase anterior-
mente, p. 23), bastaria para que los adversarios de Jesus sintieran que ¢l
estaba invadiendo la esfera reservada para solo Dios.

43, La pregunta & Tt BL pc (= Ti & T1 AC pl = «asi que?») MeT&
TEOV TeEAWVHY kol SUapTWAGY Eabier kal rivel; no es una inocente sGplica
pidiendo informacidn, sino que es un requerimiento hecho a los discipulos
para que rechacen a Jesus.

44, O. Berz, Was wissen wir von Jesus?, Stuttgart - Berlin 1966, 49.

45. Ibid., 27.

46. Dam 2, 3.

47. Midr Sam 5 § 9 (editor: S. BUBER, Cracovia 1893, 31 a 1) par. b.



conoce la ley estd bajo la maldicién de Dios» %, Es verdad que el
judaismo sabe que Dios es misericordioso y que es capaz de per-
donar. Pero esta ayuda divina es para los justos; para los peca-
dores esta destinado el juicio. Bs verdad que también para el pe-
cador hay una salvacién, pero solo después que haya demostrado
la seriedad de su arrepentimiento por medio de la reparacion y
del cambio de su conducta. Entonces, y sélo entonces, el pecador,
segun las ideas de los fariseos, podia ser objeto del amor de Dios.
El pecador tiene que convertirse antes en justo.

Pero, seglin las palabras de Jesis, el amor del Padre se dirige
precisamente hacia los hijos menospreciados y perdidos. El que
Jesus los llamara a ellos, y no a los justos (Mc 2, 17), era aparen-
temente la disolucién de toda la ética; era algo asi como si el
comportamiento moral no significara nada a los ojos de Dios.
El mundo ambiental en que vive Jests basa la relaciéon del hom-
bre con Dios en la conducta moral de aquél (en la conducta mo-
ral del hombre). El evangelio, al no hacer esto, conmociona los
cimientos de la religion. Por eso, el escandalo nace de la buena
nueva (Mt 11, 6 par.), y no primariamente del llamamiento que
Jesus hace a la penitencia. El mensaje de que Dios esta intere-
sado por los TrTewyol, por los pecadores, de que éstos estdn mas
cerca de Dios que los piadosos, provoca una protesta apasio-
nada, principalmente por parte de los fariseos. Jesus se ve obli-
gado a cada paso a responder al escandalo que el fariseo siente
ante el evangelio. Jess respondié principalmente en forma de
pardbolas; las parabolas, que hablan de la gracia concedida a los
pecadores, no son presentacion, sino justificacion de la buena
nueva ¥,

En la justificacién que hizo del evangelio, Jests dio tres ra-
zones.

a) Nos hace ver quiénes son los &uapTwof. Se parecen a en-
fermos, y los enfermos necesitan al médico (Mc 2, 17). No sdlo
son pobres, necesitados y enfermos, sino que ademas son también
agradecidos. Porque sélo los que estan cargados de culpas pueden
medir realmente, a diferencia de los justos, lo que significa la re-
misién de sus deudas. Y, por tanto, su gratitud no conoce limites
(Lc 7, 36-50).

Sanh. 92 a. Véase 1 QS 10, 20 s: «Yo (el que ora) no tendré compasion de to-
dos los que se apartan del camino. No consolaré a los compungidos sino cuan-
do su conducta sea perfecta».

48. In 7, 49.

49, 1. Jeremias, Gleichnisse’, 124-145 etc. (= Pardbolas, 154 ss).



b) Jesis dirige la atencién de los Sikouor hacia lo alejados
que ellos estan de Dios. Ellos, realmente, estan mas legjos de Dios
que los GuapTwAol, porque tienen muy buen concepto de si mis-
mos y confian en su propia piedad (Lc 18, 9-14), porque afirman
que son obedientes, pero de facto no lo son (Mt 21, 28-31), porque
no estin dispuestos a secundar el llamamiento de Dios (Lc 14,
16-24 par. Mt 22, 1-10) y se alzan contra sus mensajeros (Mc
12, 1-9), porque son despiadados hacia sus hermanos pobres
(Lc 15, 25-32), porque hablan de perddn pero no tienen ni idea
de lo que en realidad significa el perdén (L¢ 7, 47: a quien poco
se le perdona, poco ama). Nada separa tan completamente al
hombre de Dios como una piedad que estid segura de si misma.

¢) Ahora bien, la justificacién decisiva que da Jesus es la
alusién, casi mondGtona, a la esencia de Dios. Dios es infinitamente
bondadoso (Mc 20, 1-15). Dios se regocija cuando un extraviado
vuelve al hogar (Lc 15, 4-10) %, Dios escucha los clamores de los
desgraciados, de manera realmente muy distinta a como lo hace
el juez que se deja ablandar por una mujer que no deja de que-
jarse (Lc 18, 1-8). Dios concede la peticién del publicano deses-
peranzado (Lc 18, 9-14). Se parece al padre que corre al encuen-
tro del hijo perdido, y no le deja siquiera pedir que se le considere
como uno cualquiera de los jornaleros, segun el hijo se habia
propuesto (Lc 15, 19.21). Asi es Dios. El hecho de que Jesus,
para justificar su propia compasién hacia los pecadores, su propia
predicacion —una predicacién con palabras y con actos— del
perdédn, invoque la misericordia de Dios con los pecadores, este
hecho hace brotar una importante consecuencia: Jesis, con su
conducta que suscita escandalo, pretente hacer realidad el amor
de Dios. Jests, por tanto, pretende actuar como representante
de Dios ®.. En su predicacién se actualiza el amor de Dios hacia
los pobres.

Frente a este mensaje, los espiritus se dividen. Jesus mismo no
ve nada sorprendente en este hecho: Uuiv (a los discipulos) T
puoTripiov 8&doTar Tiis PaoiAeiog ToU fzou, kelvols 82 Tois £6w év
TapaBoAais T TavTa yivetonr (Mc 4, 11). Esta frase, tan discuti-
da, tiene lingiiisticamente un intenso colorido palestino 52. En el

50. El «gozo soterioldgico de Dios» (—E. GuLIN, 99).

51. E. Fucwss, Die Frage nach dem historischen Jesus: ZThK 53 (1956)
219 = Gesammelte Aufsitze Band 11, Zur Frage nach dem historischen Jesus,
Tiibingen 21965, 154.

52. Paralelismo antitético (véase supra, § 2, 2), pasivo divino (véase
supra, § 2, 1), &kelvots, estrecho contacto del v. 12 con Targ. Is 6, 9 s. Para
la interpretacion, véase J. JEREMIAS, Gleichnisse?, 9-14 (= Pardbolas, 17 s).



contexto actual, esta frase da la razén de que Jestis hable en para-
bolas; de este modo, Jesis pretende endurecer a los que estin
fuera. Pero, con seguridad, no es ésta la intencién de las para-
bolas. Sino que Mc 4, 11 no se vio puesto en su contexto actual
sino mucho mas tarde, y a causa de la voz TrapaPoAr]. Original-
mente, TrapaPBoAn} (término detras del cual se halla la voz aramea
matla) no tenia en el «légion» el significado de «paribola» sino de
«enigma», como lo vemos por el paralelo puotripiov. «A vosotros
os ha revelado Dios el misterio del reino»; pero a los de fuera
todo ocurre en palabras enigmaéticas, ...a no ser que 3 se convier-
tan y Dios les perdone». Es una afirmacion que se refiere a toda
la predicacion de Jests (T& wéwTo), no sélo a las pardbolas. A su
predicacién, Jesus le atribuye doble efecto: en unos produce
ojos abiertos para captar el misterio de Dios, a saber, que en el
evangelio de la misericordia divina hacia los pecadores irrumpe
ya en el presente algo de la futura «basileia». Pero en otros el evan-
gelio esta produciendo sin cesar obcecacion. Esta misma experien-
cia la tendran los discipulos (Mt 10, 13-15): en unas casas acep-
tan la «paz», es decir, la paz divina escatoldgica que ellos traen;
pero en otras casas, a la vuelta de la esquina, se les rechaza, de
tal suerte que ellos tienen que pronunciar el juicio. Estas reaccio-
nes opuestas de los hombres radican en la esencia misma de la
buena nueva. Puesto que el evangelio ofrece la maxima salvacion,
produce al mismo tiempo la maxima perdicion. De la gracia surge
la culpa.

El que todo esto pertenece a la «veta original», lo vemos por
dos realidades objetivas. En primer lugar, el mensaje de que Dios
quiere relaciones con el pecador, y sdlo con él, y de que hacia
el pecador se dirige el amor de Dios, es algo que carece de cual-
quier paralelismo en la época. Es algo unico. La literatura de
Qumrin confirma este caracter Gnico. Y en esta confirmacion
de que en todo el judaismo contemporaneo no se halla nada com-
parable, en esto precisamente reside la importancia principal
de los textos descubiertos hace poco, para la inteligencia de la
predicacién y de la iglesia primitiva 3. A esta carencia de analo-
gias que tiene el mensaje de Jesus, viene a afiadirse como indicio
de antigiiedad un segundo hecho: el escandalo que (como mues-
tran principalmente las numerosas pardbolas que tienen por

53. En cuanto a esta traduccién de priote = dilema (Mc 4, 12), véase
J. JErREMIAS, Gleichnisse?, 13 s (= Pardbolas, 16 s).

54. J. JereMiAS, Die theologische Bedeutung der Funde am Toten Meer,
Vortragsreihe der Niedersdchsischen Landesregierung zur Foérderung der
wissenchaftlichen Forschung in Niedersachsen 21, Gottingen 1962,



objeto la justificacién de la buena nueva %) se filtra a través de
todas las capas de la tradicién sinéptica, y que aparece unifor-
memente en todas ellas; este escandalo que encuentra su expre-
sién mas llamativa en el insulto dirigido a Jests, a quien se tacha
de «comilén y bebedor, amigo de publicanos y pecadores» (Mt
11, 10 par. Lc 7, 34; véase Mc 2, 16 par.), es un elemento anterior
a la pascua. Porque el escindalo pos-pascual era la muerte igno-
miniosa de Jeslis en la cruz. Y la comunién de mesa con los pe-
cadores es el escandalo pre-pascual. Esto quiere decir: los relatos
evangélicos acerca de la predicacion de la buena nueva para los
pobres no pueden derivarse ni del judaismo ni de la iglesia mas
temprana. Reproducen la ipsissima vox Iesu.

55. J. JereMias, Gleichnisse’, 124-145 ( = Pardbolas, 153-179).



4
EL PLAZO DE GRACIA

El genuino mensaje profético tiene dos facetas que estan in-
disolublemente unidas: es anuncio de salvacion y anuncio de per-
dicion. Es algo que tiene razones profundas: la gracia y el juicio
se corresponden intimamente. Y, asi, Jesds no sélo anuncié que
estaba alboreando el tiempo de salvacidén, con su alborear de
gracia, sino que anuncidé también la catastrofe que habria de pre-
ceder a la revelacion plena de ese tiempo de salvacion. La buena
nueva se anuncia en el Gltimo plazo de gracia antes de la perdicion.

§ 13. ANTE LA CATASTROFE

A. SCHWEITZER, Die Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tiubingen 1913 =
1953; W. G. KUMMEL, Verheissung und Erfiillung, en AThANT 6, Ziirich
1945, 31956; E. GRASSER, Das Problem der Parusieverzogerung in den synop-
tischen Evangelien und in der Apostelgeschichte, BZNW 22, Berlin 1957, 21966;
J. A. T. ROBINSON, Jesus and His Coming, London 1957; L. GASTON, Sondergut
und Markusstoff in Luk, 21: ThZ 16 (1960) 161-172; B. RIGAUX, La seconde
venue de Jésus, en La venue du Messie. Messianisme et Eschatologie, Recherches
Bibliques VI, Bruges 1962, 173-216; W. G. KUMMEL, Die Naherwartung in der
Verkiindigung Jesu, en Zeit und Geschichte. Dankesgabe an R. Bultmann zum
80. Geburtstag, Tiibingen 1964, 31-46 (bibl.); O. CUuLLMANN, Heils als Ges-
chichte, Tubingen 1965, 21967; L. HARTMAN, Prophecy Interpreted, Coniec-
tanea Biblia, Lund 1966; J. LamBreECcHT, Die Redaktion der Markus-Apo-
kalypse, Analecta Biblica 28, Roma 1967.

1. Los dos apocalipsis sindpticos

Hay una idea de fundamental importancia para comprender
las afirmaciones de Jestis acerca de los acontecimientos finales
inminentes. Y esta idea es saber que no tenemos uno {(como afirma
la terminologia corriente) sino dos apocalipsis sindpticos L.

1. —J. A. T. RoBINSON, 122; W. GRUNDMANN, Die Geschichte Jesu
Christi, Berlin 1957 = 31960, 208-220.



El apocalipsis de Marcos (13, 1-37 par.) ofrece la mas deta-
llada manifestacion que tenemos en los evangelios acerca de lo
que viene. Este apocalipsis, en Mateo (24, 1-25, 46), se ha amplia-
do hasta conseguir una extensiéon doble, afiadiendo al final nueva
materia. Y en Lucas (21, 5-36) su contenido se ha trasformado
considerablemente. Mc 13 es una gran profecia de perdicion, que
describe en tres etapas el tiempo de maldicién y calamidades
que ha de preceder a la gran crisis:

a) versiculos 5-13: el comienzo de las @&ives (los «dolores
de alumbramiento» del Mesias): falsos mesias, guerra, terremotos,
hambres, persecuciones;

b) versiculos 14-23: aparicion de la «abominaciéon de la
desolacién» en el templo, huida escatoldgica, falsos mesias y
falsos profetas;

c) versiculos 24-27: tltima rebelién y ruina del cosmos, que
introducirin la venida del Hijo del hombre. Viene luego el solem-
ne final (vv. 28-37): el fin estd cerca, pero nadie conoce el tiempo
ni la hora. Por eso, jvelad!

Ahora bien, en los sindpticos tenemos ademas un segundo
apocalipsis: Lc 17, 20-37. Comienza, lo mismo que Mc 13, 4 par.,
con la pregunta sobre «cuando» sera el fin (Lc 17, 20). Sélo que
esta pregunta, de Lc 17, 20, fue hecha por los fariseos, y en cambio
la otra, de Mc 13, 4, fue planteada por los discipulos. Lo mismo
que en Mc 13, Jesus rechaza también aqui la idea de sefialar un
plazo limite. Por lo demas, su respuesta tiene un sonido muy dis-
tinto a la dada en Mc 13. En Marcos, la respuesta de Jests dice
asi: Nadie conoce la hora; lo dnico que se puede decir es
que habra que pasar por un largo tiempo de calamidades. Ten-
dran que cumplirse primero las sefiales previas. El drama esca-
toldgico debe trascurrir, escena tras escena. jEstad atentos a las
sefiales previas!

En cambio, en Lc 17, 20-37, dice asi la respuesta a la pregunta
acerca de la fecha en que ha de suceder la crisis: nadie la conoce.
Sélo consta una cosa: el final vendrd repentinamente, a hora in-
sospechada. Versiculo tras versiculo, va encareciéndose esta idea
a través de una cadena de «ldgia» e imagenes: el final llega re-
pentinamente, como el rayo (v. 24), como el diluvio (v. 26 s),
como la lluvia de fuego que cay6 sobre Sodoma y Gomorra (vv.
28-33). Antes de que os deis cuenta, vendra sobre vosotros la hora
de la gran separacién (v. 34 s). Todo termina con la pregunta:
«Doénde sera?». La respuesta de Jesus vuelve a ser evasiva:



«Donde esté la carrofia, alli se juntaran los buitres». Veréis las
cosas cuando lleguen (v. 37) 2.

Por consiguiente, los dos apocalipsis sindpticos tienen una
teméatica completamente distinta. En Mc 13, todo el énfasis recae
sobre las sefiales previas; en Lc 17, 20-37 sobre el caracter repen-
tino del fin. No cabe duda de cual fue la tematica mas antigua. No
hay mas que tener en cuenta casos analogos. Junto al apocalipsis
sindptico de las sefiales previas, en Mc 13, estd el apocalipsis
paulino de 2 Tes 2, 1-12, y también el apocalipsis de Juan, en el
cual las sefiales previas en forma de series de siete que se van su-
cediendo unas a otras (siete sellos, siete trompetas, siete copas
de ira), ocupan el mayor espacio. La comunidad primitiva, que
tuvo que enfrentarse con el problema de la dilacion de la parusia,
encontrd una respuesta aludiendo a la cadena de sefiales previas
que han de cumplirse antes. También la teméatica de Lc 17, 20-37
tiene su analogia en las numerosas parabolas y metaforas de Jesis,
que encarecen el caricter inesperado y repentino de la venida del
fin: el ladrén nocturno, el amo que regresa a casa, las diez donce-
llas, el criado a quien se ha dejado encargado, los talentos enco-
mendados, el granjero rico, el acudir al juez, los nifios en la calle,
los prondsticos del tiempo y las sefiales de los tiempos, la serpiente
del pajarero, etc. Ambas respuestas a la pregunta acerca de «;cuan-
do? se excluyen la una a la otra. No cabe duda de que, con el
tema de Lc 17, 20-37, nos hallamos ante un nicleo de la predi-
cacion de Jestis. Mientras que Mc 13 pertenece temdaticamente
a la mas primitiva iglesia.

Segiin una opinién muy difundida, Mc 13 es un apocalipsis
judio que la iglesia primitiva, modificindolo y amplidndolo, puso
en labios de Jestis. Como figura representativa de esta opinidn,
citemos a R. Bultmann, quien considera como palabras apocalip-
ticas judias, agrupadas ya antes de su elaboracién por parte de
Marcos, los versiculos 7 s.12.14-22.24-27, vy como adiciones cris-
tianas los versiculos 5 s.9-11.13a.23 3, En realidad, el esquema
y la temAtica de los apocalipsis sindpticos hablan considerable-
mente el lenguaje de la apocaliptica judia contemporanea. También
en ella oimos hablar de terribles sefiales previas que anuncian el
fin: la tierra tiembla, los irboles destilan sangre, el fuego se ex-
tiende por la tierra, hay grandes hambres, el cielo niega la lluvia,
todos los lazos morales se rompen y comienza la guerra de todos

2. Mateo insertd el material de Lc 17, 20-37, en cuanto él lo conocia,
en el apocalipsis de Marcos (Mt 24, 26 s, 37-41. 28).
3. syn. Trad., 129.



contra todos®. El lenguaje de Mc 13 utiliza indudablemente, de
manera mas intensa de lo que suele ocurrir en los «ldgia» de Jests,
los motivos tradicionales de la apocaliptica 5. Es cierto también
que, por lo menos la mencidén de la misién de los gentiles en el
v. 10, refleja la situacion de la iglesia 6. Estas objeciones, relativas
al contenido, contra la autenticidad de Mc 13 adquieren toda-
via mayor peso, cuando a ellas se afiaden las observaciones lin-
giifsticas. Segln el calculo de N. Perrin, de las 165 palabras usa-
das en Mc 13, 5-27, treinta y cinco palabras no vuelven a apare-
cer en el evangelio de Marcos (es decir, mas de un 20 por ciento),
una proporcion muy elevada, y de esas 35 palabras, 15 (casi la
mitad) aparecen en el Apocalipsis de Juan?. Este dato lingiiis-
tico confirma la influencia de la diccion apocaliptica tradicional
sobre Mc 13.

Sin embargo, seria poco critico el que menospreciasemos el
hecho de que Mc 13 difiere fundamentalmente de la apocaliptica
de la época, por cuanto en aquél faltan los motivos decisivos de
la apocaliptica contemporanea: la guerra santa. la destruccién
de Roma, los sentimientos de odio y de venganza, la reunién de
la diaspora, la descripcion sensual y terrena de la salvacién, la
renovacion de Jerusalén como capital de un reino poderoso, el
dominio sobre los gentiles, la exuberancia y lujo de la vida en el
nuevo edn, etc. Nada de esto hallamos en Marcos 13. Antes al
contrario, aqui se habla precisamente de que la catastrofe afec-
tara a Israel. Con especial claridad aparece asi en el v. 14, donde

4. BILLErRBECK IV, 977-986; P. VoLs, Die Eschatologie de jiidischen
Gemeinde im neutestamentlichen Zeitalter, Tiibingen 1934 = Hildesheim
1966, 147-163.

5. v. 7 s (guerras, hambres, terremotos, «dolores de alumbramiento»);
9. 11 (persecuciones); 12 (disolucion de todas las ordenanzas morales); 13b
(perseverancia); 24 s (disolucién del orden de la naturaleza).

6. Véase mis adelante, p. 286 ss.

7. N. PerrIN, The Kingdom of God, New Testament Library, London
1963, 131. En cambio, no se podrd deducir gran cosa de las alusiones a la
Escritura. Es verdad que, en Mc 13, hallamos toda una serie de referencias
a los LXX (v. 14: Dan 12, 11 LXX 16 B8Ny Tiis épripcoecs; v, 19: Dan
12, 1 © BAiy1s ofa ol yéyovev; v. 25: Is 34, 4 LXX t& &oTpa... TeoeiTan;
v. 27: Za 2, 6 LXX &k T&v Tecodpwv dviuowv... ouvtdEw, véase T. F. GLA-
soN, Mark XIII and the Greek Old Testament: Expository Times 69 (1957-58)
213-215; pero frente a esto hay también muchos otros casos en los que Mc
no sigue a los LXX (v. 8 Pacireia &l Paoireiov: TIs 19, 2 texto hebr.; v. 22
yeuBotrpogfiTan: Dt 13, 2 Targ.; v. 22 Tomoovucv: Dt 13, 2 texto hebreo, ya
que la LXX lee 86; v. 26 & vepéAaus: Dan 7, 13, que se aparta otra vez de la
LXX £l 18v vepeAdv y © peTd 16V vepeAddy, véase T. W. MANsON, The Old
Testament in the Teaching of Jesus: Bulletin of the John Rylands Library 34
(1952) 314-318.



se anuncia la aparicion de la abominacion de la desolacion (Dan 11,
31; 12, 11; plural: 9, 27) en el lugar santo. Ningiin apocaliptico
judio se atrevié a recoger esa profecia de Daniel, como ocurre
en Mc 13, 14; lejos de eso, se consideraba que la profecia se ha-
bia cumplido ya en la época de los macabeos 8. La apocaliptica
judia aguarda el esplendor del templo, no su destruccion ®. Si
tenemos en cuenta estas diferencias, hemos de contar plenamente
con que, entre los «idgia» particulares de que consta Mc 13,
haya también elementos genuinos.

Alguien se ha atrevido a hablar incluso de un tercer apocalipsis sindptico,
junto a Mc 13, 1-37 y L¢ 17, 20-37 19, En efecto, si se analiza la elaboracién
de Mc 13 por parte de Lucas, entonces vemos que éste trasformo su «modelo»
( Vorlage) en parte por sustitucion y en parte por adicién de versiculos sueltos.
Ahora bien, si reunimos los «logia» que en Lc¢ 21, 5-28 surgen nuevos en com-
paracién con Marcos (vy. 18.20.21b.22.23b-26a.28), vemos que estan carac-
terizados en cuanto a su forma por el paralelismo de los miembros, y en cuan-
to a su contenido por un curso de ideas en cierto modo coherente. Por tanto,
mucho habla en favor de la conclusion de que Lucas inserté una tradicién apo-
caliptica especial en el «modelo» de Marcos 11, Este tercer apocalipsis sindptico
debié de compilarse hacia la pascua del afio 70 d.C., cuando Tito se disponia
a asediar Jerusalén (Lc¢ 21, 20), pero la huida de la ciudad santa no era aun
imposible (v. 21b). Por consiguiente, seria el mds tardio de los tres apoca-
lipsis sinbpticos, vy s6lo precederia en unas pocas semanas a la profecia de
Ap 11, 1-2, la cual presupone que habia comenzado ya el ataque de los roma-
nos al atrio exterior del templo. El pequefio apocalipsis habria esperado la
conquista de la ciudad santa (v. 24), y habria considerado la guerra entre ro-
manos y judios como el comienzo de los horrores que habrian de preceder al
final (v. 22 ss), y, al mismo tiempo, como la sefial del gran viraje de Dios
(v. 28).

Claro estd que no debemos olvidar que la reconstruccion de tales fuentes
cegadas y soterradas no pasa de ser pura hipétesis. En nuestro caso hay algo
que nos exhorta a ser especialmente prudentes: el hecho de que los versiculos
atribuidos al tercer apocalipsis lleven lingiiisticamente una marca daimpronta

8. 1 Mac 1, 54; b. Ta‘an. 28b.

9. Era conviccién universal que el templo era indestructible, como ve-
mos por Josefo, BJ 6, 283.285. En Enoc etidpico se espera que «la vieja casa»
sea «enrollada», pero s6lo para ser sustituida por una casa nueva y mds glo-
riosa. Ademads, la vieja casa se refiere evidentemente a Jerusalén, no al templo.
Tan sdélo muy poco tiempo antes de la primera rebelién judia, un hombre,
a quien todos tienen por loco, recorre las calles de Jerusalén gritando: «jAy
de la ciudad, ay del pueblo, ay del templo!» (Josefo, BJ 6, 309, véase 301).
Una tradicidon mas tardia afirmaba que R. Johanan ben Zakkai sabia de an-
temano que el templo iba a ser destruido por el fuego (j. Yom. 43c 60 Bar.
par. b. Yom. 39b).

10. —J. A. T. RoBINSON, 122.

11. —J. A. T. RoBmNsoN, 123 s; —L. GastoN; TH. WREGE, Die Ueber-
lieferungsgeschichte der Bergpredigt, en WUNT 9, Tiibingen 1968, 151 nota. 8.



lucana 12, Esto podria deberse a que Lucas elabord una fuente. Pero entonces
queda sin respuesta la pregunta de por qué Lucas recogi6é con un literalismo
casi servil los versiculos intermedios tomados de Mc 13 (Lc 21, 19, comienzo
20.21a.23a.26b.27), con excepcion del v. 19, y en cambio hubiese elaborado
intensamente los versiculos procedentes del «tercer» apocalipsis. Esto es poco
probable. Por eso, se recomienda renunciar a la hipdtesis de un tercer apoca-
lipsis y considerar los versiculos Lc 21, 19.20.21b.22.23b-26a. 28 como una
elaboracion de Marcos realizada por Lucas.

2. (Qué esperaba Jests?

El intento de esbozar la expectacion de Jesds con respecto al
futuro debe tomar como punto de partida el hecho de que Jests
estaba convencido de que su mision era el preludio de la llegada
de los tiempos escatolégicos de calamidad. Nadie debe imagi-
narse que él haya venido a traer la paz; no, él trae la espada
Mt 10, 34), la conflagracién mundial (Lc 12, 49), el bautismo
cosmico de pasion (v. 50) 13, Porque el asesinato del Gltimo men-
sajero de Dios por parte de Jerusalén * —-homicida de profetas—
hara que se desborde y rebase la medida de culpa fijada por Dios
(Mt 23, 32), hara que se agote su paciencia (Mc 12, 9 par.) y traerd
la hora de las tinieblas (Lc 22, 53). Jests sabia que con su propio
sufrimiento estaba indisolublemente unido el sufrimiento de sus
discipulos; ¢l vio irrumpir sobre los suyos un sufrimiento colec-
tivo que estaria introducido por su propia pasién 3, El hecho

12. Lc 21, 20: ’lepovcodiip (Lc/Hech 66 veces, en todo el resto del
nuevo testamento sélo 12 veces); &yyifw (palabra preferida por Lucas: L¢/
Hech 24 veces). V. 22: TouU con infinitivo en sentido final (sin conexién con
un nombre o verbo que rija genitivo, BLASS-DEBRUNNER § 400, 5: Lc/Hech
24 veces); mipmAnw (Le/Hech 22 veces, en todo el resto del nuevo testamento
aparece Unicamente en Mt 22, 10; 27, 48); mévta & yeypapuéve (Le/Hech
5 veces, en todo el resto del nuevo testamento aparece inicamente en Gal 3,
10). V. 23b: Acds (palabra preferida por Lucas: Lc/Hech 84 veces). V. 24:
*lepoucainu (véase v. 20); &pxpt (palabra preferida por Lucas: Le/Hech 20
veces); TANPSO® (acerca del tiempo: Lc/Hech 5 veces, en el resto aparece Uni-
camente en Mc 1, 15; Jn 7, 8). V. 25b: fixos (Lc¢/Hech 3 veces, en el resto
aparece Gnicamente en Heb 12, 19). V. 26: émépyopon (Lc/Hech 7 veces, en el
resto unicamente en Ef 2, 7; St 5, 1); oikovuévn (Lc/Hech 8 veces, en el resto
del nuevo testamento aparece Gnicamente 7 veces); Y&p (en lugar de kai en
Mc 13, 25: Lucas evita las parataxis). V. 28: .. con genitivo absoluto (usado
13/ veces por Lucas a diferencia de Marcos); &yyifw (véase v. 20; la estructura
ajb + c.

13. J. JEreMIAS, Gleichnisse,’ 163 s (= Pardbolas, 200 s).

14, Acerca de la cuestion de si Jesus conté con su propia muerte vio-
lenta, véase mas adelante, pp. 323-325.

15. Véase mas adelante, p. 281.



de que esta expectacion no se cumpliera de esta manera 16 es algo
que nos indica que las palabras que tratan de ella son anteriores
a la pascua.

Pero la gente seguird viviendo despreocupadamente, hasta
el dia mismo (Lc 17, 26-29 par. Mt, 24, 37-39), ciegos ante el he-
cho de que la espada de Damocles cuelga sobre sus cabezas y de
que puede caer en cualquier instante, porque se ha colmado la
medida de la culpa. Como un rayo que cae del cielo sereno, cae-
ran sobre ellos los horrores: caeran repentinamente como el di-
luvio, como la lluvia de fuego sobre Sodoma, como ladron noc-
turno, como 1a serpiente, como la muerte. Viene la espada (ro-
mana), dice Mt 10, 34, Van a correr rios de sangre. El bafio de
sangre con que Pilato reprimié a los galileos, y la caida de la
torre de Siloé (Lc 13, 1-5) seran juego de nifios en comparacién
de lo que va a sobrevenirle a Isreal. Todo serd tan terrible que
Jestis, a las mujeres que le estan llorando, les dice que deberian
entonar ahora ese llanto funebre por si mismas y por sus hijos
(Lc 23, 28-31). Tendran que compartir el horrible destino que ha
de caer sobre la Giltima generacién. En Lc 11, 49-51 (par. Mt 23,
34 s), Jesus cita una sentencia divina 7 que anuncia que se ha
de castigar todo el mal que se haga a sus mensajeros, desde la
sangre de Abel hasta la sangre del sacerdote y profeta Zacarias,
que fue asesinado en el lugar santisimo, entre el altar de los ho-
locaustos y el edificio del templo (2 Cré 24, 20-22). Y afiade: vadi
Ay Upiv, EkEnTndnoeTon &mo Tfis yeveds TauTtns (v. 51b). (Por
qué «esta generacion» ha de pagar la deuda de sangre? ;Qué
tienen que ver las gentes de hoy con los asesinatos de Abel y de
Zacarias? Son la 1iltima generacién; estin a punto de colmar
la medida. La ultima generacién tendra que expiar la culpa com-
pleta: toda la deuda que se ha ido acumulando.

Sin embargo, todo ello no son mas que los comienzos. Hay
algo distinto que serd mucho mas terrible. Dios abandonara el
templo (Lc 13, 35 par.), y la «abominacion de la desolacion» se
manifestard (Mc 13, 14 par.). (Qué quiere decir esta expresion
tomada de Dan 11, 31; 12, 11? Marcos ofrece aqui una sorpren-
dente «constructio ad sensum» &Tav 8¢ I8nTe TO PSEAVYpPa TS
EpnuwOoEws E0TNKOT (con participio masculino, no con participio
neutro) émouv ov 8el. Este participio masculino, que Mateo conside-
ra como un error gramatical y que, por tanto, «corrigio» sustitu-
yéndolo por el neutro £oTds (24, 15), muestra que la mas antigua

16. Véase mds adelante, p. 329 s.
17. 1 oogia ToU Geol elmev.



tradicion refirié a una persona las palabras de Daniel que hablan
de la «abominacion de la desolacion»: al seudo-Cristo. El se mani-
festara 6mrov oU S¢i, en el santuario. Los falsos profetas le glorifi-
caran (Mc 13, 22 par.). Pero el tiempo de este falso cristo es li-
mitado *®; finalmente, el templo se desplomarid en ruinas, no
quedard piedra sobre piedra (Mc 13, 2) 1. La destruccién del
templo sera, al mismo tiempo, la sefial de la intervencién de Dios:
dentro de tres dias %0 surgira el nuevo templo (14, 58 par.).

La abominacion de la desolacidn instalada en el lugar santo,
esa abominacion que exige adoracion y culto, y que sera glorifi-
cada con palabras y prodigios por los falsos profetas: he ahi la
ultima gran tentacion. Es caracteristico de Jesus —y, por tanto,
indicio de antigiiedad— el que no trate de pintar esa abomina-
cion. No se le dedica mas que medio versiculo (Mc 13, 14a).
Con una descripcion no se habria prestado servicio a nadie. Je-
sts se limita a decir: jHuid! (Mc 13, 14b-20). La huida escatold-
gica de la zona de peligro es el unico recurso que queda para
amigos (Lc 17, 31) y enemigos (Mt 23, 33). En esa huida, cada
minuto sera precioso: jay de aquel que volviera a casa a recoger
apresuradamente el abrigo, que tanta falta hace de noche! (Lc 17,
31; Mc 13, 15 s par.). Podria arriesgarlo todo. Porque no se
trata ya de salvar la vida terrena, se trata del alma. Tal es el sen-
tido del antiguo «agrafon» que pone en labios de Jesus la siguien-
te exhortacion: [Salvate! {Se trata de tu vida! (véase Gén 19,
17) 21, Tan solo el que persevera los «tres dias» 22 hasta la reedifi-
cacion del templo (Mc 13, 13b), se salvard. Teniendo en perspec-
tiva estos «tres dias» de suprema calamidad, termina asi el pa-
drenuestro: «No permitas que sucumbamos a la tentacion» 23,
La suplica pidiendo no sucumbir en el Teipaods es el clamor de
alarma que la fe lanza en medio de la tentacidn: jLibranos de la
apostasia! {Libranos de equivocarnos con respecto a ti!

Es la catastrofe final. Jestis la ve venir. El estaba seguro: el
reino de Dios no viene sino con sufrimientos. Sélo asi.

18. Para esta idea, véase Ap 12, 12: & 814PoAos... Exwy Bupdy péyav,
eiSdog &T1 dAfyov koupdv Exet.

19. Véase el evangelio de Tomas 71: «Jests dice: Yo delstruiré] [esta]
casa y nadie podra edificarla [de nuevo]».

20. A proposito de esto, véase mas adelante, p. 327 ss.

21. Theodotus en Clemente de Alejandria, Exc. ex. Theod. 2, 2; véase,
a proposito de esto, J. JEREMIAS, Unbekannte Jesuswortet. Giitersloh 1965,
75-77.

22. Mg 14, 58 par. A prop6sito de las palabras sobre los tres dias, véase
mas adelante, p. 330 s.

23. Para la interpretacion, véase mas adelante, p. 237 s.



Por muy terrible que sea esto, no es mas que el preludio de la
suprema perdicion, que ha de venir después. Esto tltimo de todo
es algo que trasciende a la historia. Los angeles de Dios hacen
la separacion. Habra dos hombres en el campo (asi Mt 24, 40)
o en el mismo campamento nocturno (asi Lc¢ 17, 34), sin que en-
tre ambos exista diferencia alguna a los ojos humanos. Pero el
uno serd salvado y el otro serd reprobado. Dos mujeres, por la
maifiana, antes de romper el dia, trabajaran en el molino, la una
moliendo y la otra echando grano; las dos se parecen la una a la
otra (Mt 24, 41 par. Lc 17, 35); pero una de ellas sera hija de la
paz y la otra hija de la muerte. En esa hora en que los angeles
de Dios realizan el juicio, se abre la yéevva, el infierno escatols-
gico de fuego 2. Cuando los evangelios hablan de él, lo hacen
con consciente realismo, con un realismo que pretende expresar
todo lo terrible que es el juicio. Es un fugar, érou 6 okwAng adrdv
oV TEAEUTE kai TO TUp o¥ oPévvutan (Mc 9, 48, citando a [s 66,
24). Es preexistente, exactamente igual que la «basileia» (Mt 25, 41)
y, por tanto, vendra de modo inevitable. Capta al hombre entero
(Mc 9, 43-48). Es eterno (Mc 3, 29; 9, 48; Mt 25, 46). Sin embar-
go, faltan todas las descripciones de los castigos del infierno, tal
como se hallan en la apocaliptica judia contemporanea y en la
de la primitiva iglesia (vg. en el apocalipsis de Pedro). A Jesus
lo Gnico que le interesa es expresar la terrible seriedad del juicio
divino, contra cuya sentencia no hay apelacion posible. En Je-
sis, la palabra yéevwa comprende dos cosas: a) la yéevva es ti-
nieblas (Mt 8, 12; 22, 13; 25, 30): por consiguiente, significa que
uno se ve excluido de la luz de Dios; b) en la yéevva habra kAou-
Bpos kol Ppuynds TV d86vTeov (Mt 8, 12 par. Le 13, 28). Este
«llorar y rechinar de dientes» al ver la comunidn de mesa que los

24, ytewva (que aparece por vez primera en el nuevo testamento, y que,
con excepcion de Sant 3, 6, se halla Unicamente en las palabras sinopticas de
Jests) es la helenizacidon de la palabra aramea gehinnam (en hebreo, gehin-
nom). Asi se llamaba desde antiguo el valle que queda al oeste y sur de Jeru-
salén, y que por el sudeste de la cindad desemboca en el valle del Cedrén
(actualmente, wadi er-rababi). Por la imprecacion que ya los profetas habian
lanzado sobre el valle (Jer 7, 32 = 19, 6; véase Is 31, 9; 66, 24), porque en él
se hacian sacrificios en honor de Moloc (2 Re 16, 3; 21, 6), se formo en el
siglo 11 a.C. la idea de que el valle del Hinnom seria el emplazamiento del in-
fierno de fuego (Enoc etidpico 26 s; 90, 26 s). Este infierno recibié luego el
nombre mismo de aquel lugar. Se distingue del &&ns (se’ol), que, segin las
ideas del judaismo antiguo, era el lugar donde recibian castigo las almas de
los impios, antes de la resurreccién. La gehenna no se manifestara hasta des-
pués de la resurreccion y del juicio final, a fin de acoger para siempre no s6lo
a las almas, sino también el cuerpo y alma de los condenados. Véase J. Je-
REMIAS, &8ns, en ThW 1, 1933, 146-150; yéevva, en ibid., 655 s.



gentiles tienen con los patriarcas, es expresion de la desesperacion
por la salvaciéon perdida por la propia culpa. Eso es el infierno.

Segun Lc 13, 23, se le hace a Jests la pregunta de: €l SAiyor
oi oglouevor. Bl rehlisa dar una respuesta a esto, y sustituye la
respuesta por la exhortacion a esforzarse por entrar por la puerta
estrecha (v. 24). Ahora bien, en otro lugar Jesus dio al menos
una sugerencia acerca del nimero de los que se salvan: ToAAof
yép elow kKAnTol, dAiyor 8¢ éxAsktol (Mt 22, 14). Esta palabra
acerca del gran nimero de los llamados y del pequefio niimero
de los escogidos podria entenderse como si aqui tuviéramos un
enunciado acerca de la predestinacion. Tanto TroAAoi como prin-
cipalmente ékAekTol parecen sefialar en esta direcciéon: Dios llama
a muchos, pero no obstante a un nimero limitado; sélo pocos se
salvan, a saber, aquellos a quienes Dios escoge de entre el nimero
de los llamados. Pero ninguna de estas dos cosas son el pensa-
miento de Jeslis. Para comprender esta «crux interpretum», hay
que tener en cuenta en primer lugar que TroAAoi tanto aqui como
frecuentemente en las lenguas semiticas, tiene sentido inclusivo
( = «los muchos», «la gran multitud», «todos»): sentido que
estd relacionado con el hecho de que las lenguas semiticas no
tengan una palabra que, como nuestro «todos», designe totali-
dad y, al mismo tiempo, pluralidad ?. Un ejemplo clave lo tene-
mos en 4 Esdr 8, 3: multi quidem creati sunt, pauci autem salva-
buntur. Aqui, el traducir multi por «muchos» no tiene sentido.
En efecto, los que fueron creados no fueron muchos sino todos;
por consiguiente, el sentido es: «Incalculable es el nimero de los
que fueron creados, pero serd pequefio el nimero de los salvados».
De manera semejante, en Mt 22, 14 no se habla de muchos, sino
—en sentido semitico— de la totalidad que abarca a muchos,
es decir, de todos. Asimismo, &kAexTol no tiene que ver nada con
la predestinacidn, sino que es un «término técnico» fijo para de-
signar a la comunidad mesidnica de salvacion (asilo vemos en el
Enoc etidpico, en el nuevo testamento y en la literatura de Qum-
ran). Por consiguiente, para ser fieles al sentido, habria que tra-
ducir asi Mt 22, 14: «(Incalculablemente) grande es el nimero
de los que estan invitados (al banquete de fiesta), pero solo pocos
pertenecen a la comunidad de salvacién». No se habla aqui de
predestinacidn, sino de culpa. El Hlamamiento es ilimitado, pero
s6lo es exiguo el ntimero de los que lo siguen y se salvan.

25. J. Jeremias, ToARoi, en ThW VI, 1959, 536-545: 542. El hebreo
kolfarameo kolla designa, si, la totalidad, pero no la pluralidad.



3. (Cudndo llegard la catdstrofe?

El que Jesis rechazara sefialar una fecha determinada para
el comienzo de los acontecimientos finales (Lc 17, 20 s; Mc 13,
4 s 32 par.) %, no excluye que en sus palabras se transparente
una concepcion general con respecto al tiempo del fin. Esta con-
cepcidn esta firmemente anclada en la tradicidon, porque emerge
en todos los niveles de la tradicion y en «logia» de categorias
completamente distintas, como mostrardn los ejemplos siguien-
tes.

a) El anuncio de la «basileia»

La higuera muerta reverdece, llega el verano, la consumacién
estd alboreando, nos dice la pardbola de Mc 13, 28 s par. ¥
"Hyyikev 1) Baotdeia Tév oUpavid, «Dios esta cerca» 28; asi reza
el mensaje de los enviados (Mt 10, 7 par. Lc 10, 9; Lc¢ 9, 2.60; 10,
11). «jVenga tu reino!»: asi ensefia Jesis a sus discipulos a orar.
Y esta oracién (lo mismo que en el Qaddis 2°) no puede significar
sino: «jque venga pronto tu reino!», porque toda la predicacion
y sliplica escatoldgica actual tiene como tema la pronta interven-
cion de Dios ®, no una intervencidén después de treinta 3! o cua-
renta 32 afios.

Ademds, la cercania de la «basilefa» se presupone en las numerosas pardbolas
y metaforas mencionadas en la p. 151, las cuales tratan de la llegada repentina
¢ inesperada del fin y exhortan a la vigilancia. Entre los «10gia» que expresan
una expectacion inminente, se cuentan también las «palabras-de-los-tres-dias»
(véase mds adelante, p. 230s) y Lc 17, 20 s, si nuestra interpretacién escatolé-
gica del évrds pddv (véase anteriormente, p. 125) es acertada. Si es correcta la
sospecha de que el imperfecto arameo jekol, que subyace al p&yor de Mc 11,
14, tenia originalmente sentido futuro («nadie comerd ya de tus frutos») 33,

26. Véase anteriormente, p. 150. En Mc 13, 32, las palabras —por lo me-
nos — oUdt 6 uids son secundarias. Lo vemos por el uso absoluto de 6 vids, que
es ajeno al palestinense. En cambio, el uso absoluto de 6 waTip como tra-
duccion de ’Abba es innegablemente palestinense (véase J. JEREMIAS, Abba, 40).

27. ). JEREMIAS, Gleichnisse’, 119 s (= Pardbolas, 201 s).

28. A propOsito de esta traduccidn, véase anteriormente, p. 126.

29. Véase mas adelante, p. 233.

30. —B. Ricaux, 190.

31. A proposito de yesved, véase mas adelante, p. 163 s.

32. La destruccion de Jerusalén tuvo lugar en el afio 70 d.C.

33, Véase anteriormente, p. 109.



entonces hallariamos aquf una presentacion muy drastica de la expectacion
de la cercania: aun antes de que los higos maduren 34, llegara la crisis.

En relaciéon con esto, hay que mencionar también las palabras que desig-
nan al Bautista como Elias que hubiera regresado (Mc 9, 13 par. Mt 17, 12;
Mt 11, 10 par. Lc 7, 27; Mt 11, 14), en caso de que dichas palabras se de-
riven de Jesuis (cosa que se discute). Los tres pasajes se relacionan con la ex-
pectacion de un precursor, expectacion que habia nacido de Mal 3, 23 s (Lxx
4, 4 s), donde se anuncia el envio del profeta Elias antes del dia grande y te-
rrible del Sefior. Esta profecia de Malaquias se entendid en el sentido de que
el Precursor deberia realizar la &mokaT&oTaots, y por cierto inmediatamente
antes 35 —tres dias 36, un dia antes, 37— de la gran crisis. Sobre este trasfon-
do es como debemos entender Mc 9, 13: &AA& Aéyw Univ 6T kol “HAlog
EAfAudey (véase Mt 11, 10.14). El Precursor ya ha llegado. {Tan cerca esta el fin!

b) Palabras de vocacion

Jesuis expresé con el mayor encarecimiento la vocacion o lla-
mamiento para formar parte de los discipulos que le seguian.
Eliseo tuvo que despedirse de su familia (I Re 19, 20). Jestis no
da permiso (Lc 9, 61 s), mas aun, rechaza la peticion del hijo
que queria cumplir el elementalisimo deber filial de dar sepul-
tura a su padre. Es verdad que en Palestina, el entierro tenia lugar
el dia mismo de la muerte, pero después venian seis dias de duelo,
en los que la familia enlutada recibia las manifestaciones de pé-
same. Jesis no podia conceder tanta dilaciéon. ;Por qué tanta
urgencia? Jesds la razona con una frase dura: &pes ToUs vekpous
o Tous EaquTédv vekpous (Mt 8, 22 par. L¢ 9, 60). Fuera de la
«basileta» no hay mds que muerte y muertos. La existencia en el vie-
jo ebn, la existencia bajo la culpa, no merece el nombre de vida.
La vida ha comenzado a penetrar en el mundo de la muerte, y
pronto se va a manifestar en su plenitud. Cada hora es preciosa.

Hay que llamar a los muertos hacia el mundo de la vida. Hay
que llamarlos antes de que sea demasiado tarde.

Asi hay que entender también el pasaje de Mc 1, 17. Jesus lla-
ma a Simén y Andrés, sacdndolos de su faena de pescadores: eUTe
émricw pov, kal Troifow Upds yevéohon &heels &vlpdoeov. Es una
alusion a Jer 16, 16, donde se habla de que Israel serd devuelto a
su solar, y serd congregado de todos los paises adonde habia sido
arrojado (v. 14 s); y Dios promete: «He aqui que envio a muchos

34. Los higos tempraneros maduran desde fines de mayo; ios higos tar-
dios desde mediados de agosto.

35. BLLERBECK IV, 785, sub /.

36. ibid. sub m,

37. 1Ibid., sub n.



pescadores —oraculo del Sefior— y los pescaran». Por consi-
guiente, llamar a los discipulos «pescadores de hombres» signi-
fica que tienen una tarea escatoldgica: hacer que regrese a su ho-
gar el pueblo de Dios; y esta tarea no admite la menor dilacién.

¢) Palabras de mision

En Lc 10, 4 (material propio de Lucas) Jestis recomienda a los
mensajeros enviados por él: pndéva katd THV 686V damdonode.
Es una orden sumamente escandalosa. El saludo en oriente tiene un
sentido mas profundo que entre nosotros, porque tiene significa-
cion religiosa. No sélo representa un buen deseo, sino que es una
verdadera comunicacion de la paz de Dios (véase Mt 10, 13 par.
Lc 10, 5). Y, asi, se explica el ceremonial del saludo, un ceremo-
nial muy solemne, que —vg. entre los beduinos, hoy dia—, a la
pregunta de addnde se dirige uno, hace que se conteste en primer
lugar: «Hacia la puerta de Dios». El hecho de que Jesus prohiba
saludar por el camino, es un hecho que no tiene analogia en la
literatura de la época. {Cual es la razén de esa prohibicion? Pro-
bablemente, al utilizar el verbo &omdleofor, no sdlo se piensa en
el ceremonial del saludo en si mismo, sino que ademas se piensa
en el hecho de juntarse a los caminantes que van en la misma
direccidn, tal vez a los componentes de alguna caravana. El
juntarse a una caravana supone caminar a un ritmo mads lento,
pero en cambio da proteccién contra los bandidos. Ahora bien,
los mensajeros no deben permitirse bajo ninglin concepto esa
pérdida de tiempo. Su ministerio —anunciar la cercania del reino
de Dios— debe realizarse con la mayor prisa posible. Cada mi-
nuto es precioso 38,

La misma urgencia tiene también Mt 10 23 (véase mas ade-
lante, p. 164 s).

Con la extrema urgencia de las palabras de vocacion y de las de mision, con-
trastan un poco extrafiamente dos palabras:

Mc 13, 10 (par. Mt 24, 14): kai eis méavra T& E8vn pddTov Bel knpuydijvan
TS sUayyéhov,

y 14, 9 (par. Mt 26, 13): &unyv 8¢ Adyw Uuiv, Srov &dv knpux8ij TO ebaryyériov
els Shov TOV kdopov, kol & #moinoev alrtn AcAnbfostan els pvnudouvov
auTis.

Ambas palabras hablan de una predicaciéon misionera que se habré dirigido
al mundo entero antes de que llegue el fin. Se presupone un largo espacio de

38. Tan séOlo en el antiguo testamento hallamos algo que corresponda
a la prohibicién de Jests: 2 Re 4, 29. Y también aqui, como en Lc 10, 4, la
razén es la prisa imperante.



tiempo. Pero surgen cuestiones. Jests mismo limité su actividad a las fronteras
de Israel. Los dos relatos en los que Jests presta ayuda a gentiles, comienzan
con una negativa por parte de aquél, ya que tiene conciencia de haber sido
enviado Unicamente a Israel (véase Mt 15, 24); el que, a pesar de todo, preste
ayuda, es anticipacion de la consumacién. Pero hay mds. Jestis mismo dio
instrucciones a sus discipulos para que limitasen su actividad a Israel, y les
prohibid expresamente ir a los gentiles, més adn, ni siquiera a los samaritanos
(Mt 10, 5 s). Esto no significa, ni mucho menos, que Jests excluyera del reino
a los gentiles. Pero si quiere decir que Jesis no esperaba una misién entre los
gentiles; antes bien, aguardaba la peregrinacién escatoldgica de naciones
hacia Sién (Mt 8, 11 s par. Lc 13, 28 s) como acto poderoso de Dios con mo-
tivo de la venida del reino 3. Con todo ello no es compatible Mc 13, 10 par.;
14, 9 par.

A estas objeciones, basadas en el contenido, contra la autenticidad de Mc
13, 10 y 14, 9 viene a afiadirse una dificultad lingiistica: ambos pasajes utili-
zan la palabra eboyyéhiov. Ahora bien, es un hecho curioso el que el verbo
bissar, desde el déutero-Isaias, haya recibido significacion religiosa («anun-
ciar la victoria de Dios»), pero que en cambio el sustantivo (sin adicién alguna)
besora (en hebreo) y besora (en arameo) tenga siempre y exclusivamente sig-
nificacion profana. Es verdad que el término griego equivalente eUayyéAiov
habia llegado a ser término religioso en el mundo helenistico, principalmente
en el culto del emperador 40. Esto quiere decir: asi como es indiscutible el
empleo del verbo en labios de Jests (sobre todo en la proposicién Trrwyol ela-
yyehiGovTal, Mt 11, 5, que es cita de Is 61, 1), asi también es improbable que
¢l hubiera utilizado el sustantivo en sentido religioso. Si a esto afiadimos el
hecho de que émou &&v con subjuntivo aoristo, en Mc 14, 9, es un giro fa-
vorito de Marcos 41, entonces hemos de sacar la siguiente conclusién: tanto
Mc113, 10 como 14, 9 no se remontan a Jesus, por lo menos en su forma ac-
tual 42,

d) La llamada al arrepentimiento

En Lc 13, 1-5 Jestis proclama ante sus oyentes: todos, sin excep-
cion, pereceréis, como los que murieron a manos de los legionarios
de Pilato, o aquellos sobre quienes se desplomo la torre de Siloé,
si no os arrepentis. La urgencia de este llamamiento nos muestra
que Jesus, al pensar en la catastrofe amenazadora, no piensa en

39. J. Jeremias, Jesu Verheissung fiir die Volker, Stuttgart 1956, 21959,
47-62.

40. G. FrieDRrICH, ebayyéhov A, en ThW II, 1935, 718-724.

41, omov &&v con subjuntivo aoristo no lo hallamos en todo el nuevo
testamento sino en Mc 6, 10; 9, 18; 14, 9 (par. Mt 26, 13).14.

42. Esta restriccién es necesaria, porque hay muchas cosas que hablan
en favor de que Mc 14, 9, sin la clausula intermedia &1rou &&v knpuy 8] T elo-
YYéhov es GAov TOV kOouov, es una antigua palabra escatologica de Jesds
(véase J. JEREMIAS, «Marcos 14, 9», en Abba, 115-120): «En verdad os digo
que lo que ella ha hecho..., ellos (los 4dngeles) lo proclamaran (ante el tribunal
de Dios), para que ¢l (Dios) se acuerde (con clemencia) de ella».



una desgracia nacional que quede alla en remota lejania, sino en
un peligro que amenaza inmediatamente a las personas que estan
alli presentes. Porque el diluvio es inminente (Mt 24, 37-39,
par. véase 7, 24-27), el hacha estd puesta a la raiz de la higuera
estéril (Lc 13, 6-9). jConvertios! {Todavia dura el tltimo plazo de
gracia (ibid.), pero no sera por mucho tiempo! Pronto serd ya
demasiado tarde: asi encarecen esta idea las parabolas de las diez
doncellas (Mt 25, 1-12)4® y de la gran cena (Lc 14, 15-24 par.
Mt 22, 1-10). Entonces se cerrara definitivamente la puerta que
da al sal6n de fiesta. La misma nota se escucha en las parabolas
del recurso al juez (Mt 5, 25 s par. Lc 12, 57-59), del mayordomo
injusto (Lc 16, 1-8), y muchas otras. jActuad inmediatamente!
jAun dura el Gltimo plazo: el ultimo de todos!

e) Las palabras de 1) yeved altn

Las catorce palabras de Jestis que hablan acerca de «esta ge-
neracién» ¥, son todas ellas (con excepcion de Mc 13, 30 par.;
16, 4) palabras de critica muy dura. La yeve& es mala (Mt 12,
39 par.; 16, 4) e incrédula (Mc 9, 19 par.) y rompe, como una
mujer adultera, la fidelidad que debe a Dios (Mc 8, 38; Mt 12,
39; 16, 4). Encuentra defectos a todo, como nifios rezongones,
y pone «peros» tanto al llamamiento a la penitencia como al
evangelio (Mt 11, 16 s). Se atrinchera en su incredulidad, recla-
mando sefiales (Mc 8, 12; Lc 16, 31). Y vera que en el juicio final
se levantaran contra ella —contra «esta generacién»—, como
testigos de cargo, algunos gentiles como la reina de Saba y los
ninivitas, que prestaron oido a los hombres de Dios (Mt 12,
41 s par.) %, Puesto que «esta generacién» esta a punto de ase-
sinar al dltimo mensajero de Dios (Lc 11, 48 par.; Mc 12, 8 par.),
tendrd que soportar la culpa total desde Abel hasta Zacarias
(Mt 23, 34-36 par.). A todos estos «ldgia» no se les puede embotar
el filo escatoldgico interpretando yeved como «raza» y refiriéndola
al pueblo judio, porque eso no es posible lingiiisticamente 6,

43, Para la comprension, véase J. Jeremias, NAMITAAEZ Mr 25,1. 3.
7 s: ZNW 56 (1965) 196-201.

44, Mc 8, 12a.12b.38; 9, 19; 13, 30; Mt 11, 16 par.; 12, 39 par. 45;
23, 36 par. Lc 11, 30.50; 17, 25.

45. A propdsito de &yepfficeTan, dvaoTiicovtal = «actuar en el jui-
cio», y KoTokpivel, KaTakpivouswv = «colmar la medida para la condena»,
véase J. WELLHAUSEN, Das Evangelium Matthaei, Berlin 1904, 65.

46. La significacién de «raza» puede tenerla el término griego yevek
pero no el hebreo dor ni el arameo dar,



o bien entendiendo yevek como «generacién» (en el sentido de
coetaneos) y aplicando este concepto a un espacio de tiempo de
unos 40 afios y refiriendo las palabras de amenaza contra la
Yeved a la destruccion de Jerusalén en el afio 70 d. C. No. Se le
puede embotar asi el filo a estas palabras, porque yeve& designa
siempre a los enemigos de Jesuls, a quienes €l se refiere concreta-
mente y a quienes dirige concretamente la palabra: sus «con-
temporaneosy. La perdicion se cierne ya sobre ellos. Muy pronto
se trocaran los papeles, y los que ahora se sientan a juzgar a Je-
sus tendran que comparecer ante el tribunal de él (Lc 22, 69).

£) Palabras sobre el sufrimiento y de consuelo

En Mt 10, 23b (material especial de Mateo), Jestlis promete a sus
mensajeros: &uny y&p Aéyw Uuiv, o¥ uf tehéonTe TS TTOAEIS TOU
“lopanA ws A0 6 Vids Tou &vbpeytmou ¥, Se enfrentan dos inter-
pretaciones. Una de ella concibe el v. 23 como unidad, y aplica el
«l6gion» a la situacién de persecucidn %8: antes de que los dis-
cipulos hayan agotado el ultimo refugio posible en Palestina, se
manifestard el Hijo del hombre para salvarlos. La otra inter-
pretacion concibe el v. 23b como un «légion» aislado 4, y aplica
la frase a la predicacion del evangelio por parte de los discipu-
los 3%: antes de que hayan terminado de proclamar la «basileia»
en las cindades de Israel, tendrad lugar la parusia. Parece que la
discusion ha encallado en esta alternativa. Tal vez, para salir
adelante, sea Gtil tener en cuenta que el v. 23a no pudo existir,
seguramente, él solo (le faltaria filo), pero tampoco tiene aires de
ser una composicion redaccional de Mateo (contra ello habla el

47. Téngase en cuenta que se trata de una de las pocas palabras del Hijo
del hombre que se han trasmitido «sin rivales» (véase mas adelante, p. 304 s).
Otros importantes indicios de antigiiedad son varios semitismos ¥ lo escanda-
loso tanto de la restriccion a Israel como del hecho de que la prediccion quedd
sin cumplimiento (véase J. JEREMIAS, Jesu_Verheissung fiir die Vilker, Stuttgart
1956, 21959, 17 s; C. CoLpE, 6 uios ToU &vBpdomou, en ThW VIII, 1969,
439 s.

48. H. SCHURMANN, Zur Traditions- und Redaktionsgeschichte von Mt
10, 23: BZ 3 (1959) 82-88 = en: H. ScHURMANN, Traditionsgeschichtliche
Untersuchungen zu den synoptischen Evangelien, Disseldorf 1968, 150-156
(«Palabra de consuelo para las persecuciones de la tltima tribulacién»);
E. BAMMEL, Matthdus 10, 13: Studia Theologica 15 (1961) 79-92, quien cuenta
no obstante con varias trasformaciones cristianas (92).

49. Asi, en primer lugar, E. KLOSTERMANN, Das Matthdusevangelium,
HNT 4, Tibingen 1919, 227 (21927, 89).

50. —>W. G. KUMMEL, Verheissung, 55-57; 1D., Naherwartung, 42 s (bibl.).



demostrativo que queda colgado en el aire y el desmafiado em-
pleo del articulo antes de étépav). Por consiguiente, lo recomen-
dable es aceptar el v. 23 como una unidad, y referir por tanto el
«légion» a la persecucion de los discipulos. Por otra parte, habra
que explicar, en este caso, por qué el v. 23b restringe a Palestina
la zona en que hay que andar refugidndose. (Por qué los disci-
pulos no salen del pais? La respuesta no puede ser sino que los
discipulos no pueden hacerlo, porque su mision esta ligada a
Israel. Por consiguiente, deberiamos considerar el v. 23 no como
una palabra de consuelo para los discipulos perseguidos en ge-
neral, sino para los mensajeros perseguidos: antes de que ellos
hayan terminado su mision de proclamar en las ciudades de Is-
rael la «basileia», intervendra el Hijo del hombre.

A este contexto pertenece también Mc 9, 1: kai EAeyev a¥Tols’
&unv Ady oo Upiv 811 eioiv Tives B8e TGV EoTNnrOTWY Ol TIves o¥ uf
yevowvTtan Savdtou Ews &v 18wty Thv BaciAeiov ToU 8ol EAn-
AuBuiav v Suvdpet. Nunca se deberia haber discutido que este «16-
gion», que ha tenido que sufrir més que otros la presidn de forza-
das reinterpretaciones apologéticas, hable de la manifestacién vi-
sible del reino de Dios (véase par. Mt 16, 28). Kol éAeyev a¥Tols
es una formula de conexidén propia de Marcos 51, Se trata, por
tanto, de un «légion» que originalmente estuvo aislado. Al re-
ferirse a los presentes, se hace distincion entre una mayoria que
moriran antes de la manifestacion de la «basileia», y algunos
(Twés) que aan viviran. Al hablarse de la minoria de los que no
gustarin la muerte, suele pensarse —inducidos erréneamente por
Jn 21, 21-23— en los ultimos supervivientes de entre el grupo de
los discipulos. La revelacion de la «basilefa» —tal seria entonces
el sentido de Mc 9, 1— se haria esperar hasta que casi todos los
discipulos personales de Jesus hubieran muerto, y sélo quedaran
en vida algunos ancianos. Pero la expectacion expresada en JIn 21,
23a (6 pobnTis ékeivos oUk &mrobuiiokel) es una reinterpretacion
de las palabras de Marcos, una reinterpretacién influenciada por
la dilacion de la parusia. Procede de una época en la que una
fervorosa esperanza se aferra ain a los tdltimos discipulos su-
pervivientes. Hoy no habria que repetir ya esta falsa interpreta-
cion. Porque al pensarse en el destino de la mayoria, que han de
gustar la muerte, se pensaria no en una muerte pacifica, sino en
el martirio (Mc 8, 35 par.; 10, 38 s par.; 13, 12 par.; Mt 10, 21.
28 par. 34 par.; etc.): antes de que la tribulacién (iniciada con la
pasién de Jesus, véase mas adelante, p. 280) haya alcanzado su

51. J. Jeremias, Gleichnisse?, 10 (= Pardbolas, 17).



punto culminante, tendréd lugar la intervencién prometida en Mc
13, 20 par., Mt 10, 23, de tal suerte que, por lo menos, algunos
discipulos se librardn de la muerte violenta.

Entre las palabras de consolacién se cuenta también la pa-
rabola de Lc 18, 1-8: aunque Dios ponga a prueba la paciencia
de sus escogidos (v. 7) 5%, les hara justicia &v Ttdyel (v. 8).

g) La declaracion de renuncia y la oracién de Getsemani

Una tltima prueba de que Jesis consideraba la aurora de la
cercania de Dios como algo que habria de suceder muy pronto,
la tenemos en la historia de la pasion. Aqui hay que mencionar
en primer lugar la declaracidn de renuncia que Jests hace en la
altima cena 3. Si Jesis renuncia a gustar ¢l vino «hasta que lle-
gue el reino de Dios» (Lc 22, 18) %4, entonces es que esta venida
ha de realizarse en una cercania palpable.

Esto se presupone también en la pericopa de Getsemani
(Mc 14, 32-42 par.). La credibilidad de esta pericopa se discute
vivamente, porque el suefio de los discipulos (Mc 14, 37-40) ex-
cluye el hecho de que ellos pudieran oir las palabras de Jesus.
Pero dificilmente querré el texto decirnos que todos los acompa-
fiantes de Jes(is se sumergieron al mismo tiempo en un profundo
suefio. Mas aln, no es inconcebible, ni mucho menos, que el
suefio de los discipulos fuera un detalle nacido de la comprension
erronea de un imperativo de Jesus, pronunciado en sentido fi-
gurado ypnyopeite (vv. 34, 37) %, En todo caso, el escAndalo cris-
toldgico suscitado por la pericopa hace muy dificil que podamos
considerarla como inventada libremente. La peticién de Jestis
de que pase de él aquel caliz (Mc 14, 36 par.), dificilmente la in-
terpretaremos como es debido, si en ella quisiéramos descubrir
solamente el deseo de que pudiera hallarse una salida para una

52. Para la traduccién, véase H. RIESENFELD, Zu pokpofupsiv (Lk 18, 7),
en Neutestamentliche Aufsdtze. Festschrift fiir J. Schmid, Regensburg 1963,
214-217.

53. A propésito de la declaracion de renuncia, véase J. JEREMIAS, Abend-
mahlswortet, 199-210. El hecho de que es antigua, lo demuestran no sélo los
semitismos (ibid., 155 s), sino también los giros preferidos por Jesus: &unv, el
pasivo divino y la expresion (de la que no hay testimonios extracristianos)
«el reino de Dios viene». Acerca del sentido de la declaracién de renuncia,
véase p. 224,

54. Par. Mc 14, 25. Segin Lc 22, 16 Jes(is renuncia también a parti-
cipar del cordero pascual.

55. C. K. BARRETT, Jesus and the Gospel Tradition, London 1967, 47.



situacion desesperada. Porque, en este caso, Jess habria podido
hacer el intento de escapar. Mas bien la peticion tiene orienta-
cion escatoldgica: esta peticion cuenta con la posibilidad de que
Dios haga llegar el reino, sin que lo preceda el sufrimiento .
Tiene también orientacion escatoldgica la exhortacién que hace
Jesis a la vigilancia y a la oracién. Porque la razén que da Jesus
es que la tentacidon estd a la puerta (v. 38). Finalmente, tiene
también sonido escatoldgico aquel «ldgion» que hallamos al fi-
nal de la pericopa de Getsemani (v. 41): HABev 1) ddpa.

Estos anuncios de la cercana catéastrofe parecen estar en contradiccién con las
parédbolas conocidas con el nombre de «parabolas de la vigilancia». Y la razén
es que estas pardbolas cuentan con la dilacién del fin: Mt 24, 38 par. ypovilel
Hou & kUplos; Mt 25, 5 ypoviovtos 8¢ Tol vuugiov; Mc 13, 35: no sabéis
cuando va a llegar el duefio de la casa, si llegard a las nueve de la noche, a
medianoche, al canto del gallo, o si no Ilegara hasta la mafiana (véase Mt 24;
43 par.); Mt 25, 19: el sefior no regresa sino YeTd TOAUV ¥pdvov. En realidad,
los evangelistas interpretan estas cuatro pardbolas en el sentido de una dilacién
de la parusia: jEstad preparados..., aunque el Sefior se demore! Ahora bien,
C. H. Dodd se dio cuenta de que dificilmente pudo ser éste el sentido original
de estas pardbolas 57. En efecto, estas parabolas —como muchas otras cosas—
experimentaron un cambio de auditorio. Originalmente, estas pardbolas se
refirieron a los enemigos de Jests. Y s6lo secundariamente se aplicaron a los
discipulos. Por eso, hemos de preguntarnos como suenan estas parabo-
las, cuando las oimos como palabras de Jess dirigidas a sus enemigos
o a la multitud. La respuesta, en el caso de la pardbola del siervo a quien su
sefior puso al frente de todo (Mt 24, 45-51 par.), es que esta pardbola original-
mente estd anunciando a los dirigentes religiosos de Israel, principalmente
a los escribas: la catastrofe es inminente; cuando menos lo penséis, tendréis
que dar cuenta. La demora del seiior (Mt 24, 48) pretende explicar inicamente
por qué el criado pudo descuidar su cometido con tanta negligencia. La para-
bola. originalmente, no tuvo como objeto la dilacién de la parusia, sino el
caracter repentino de la misma. Lo mismo ocurre con las otras parabolas men-
cionadas. Por consiguiente, interpretarlas en el sentido de la dilacién de la
parusia, por muy antigua que sea esta interpretacion, es algo que no concuerda
con el sentido original. Originalmente todas estas parabolas fueron «pari-
bolas de catéstrofe»: serias advertencias antes de que fuera «demasiado
tarde». jCuidado! jLa perdicién se cierne sobre vuestras cabezas! 58,

No tenemos una sola palabra de Jestis que aplace el final
hasta una remota lejania. Tal es el resultado de nuestro estudio.
Lejos de eso, cuando analizamos los sindpticos, estamos trope-
zando sin cesar con un estrato muy antiguo, en el que se aguarda
para un tiempo cercano el tiempo escatolégico de calamidades

56. Ibid.

57. Parables, 154-157.

58. Un razonamiento mas detallado puede verse en J. JEREMIAS, Gleich-
nisse’, 45-60 (siguiendo a DopbD) (= Pardbolas, 60-82).



y la revelacidn de la «basilefay que vendra después. En este punto,
no hay diferencia entre Jestis y el Bautista o el Maestro de jus-
ticia. A lo sumo, la Unica diferencia que hay es que Jesus formula
esa expectacion de cercanja con mas viveza ain que Qumran.
Es verdad que las palabras de Jests presuponen un tltimo plazo
entre el anuncio y la llegada repentina de la catastrofe final %,
pero este tiempo intermedio no se concibe, ni mucho menos,
como un periodo de tiempo incalculablemente largo. En favor
de la antigiiedad de los «ldgia» que expresan la expectacion de
la cercania, no sélo habla el hecho de que tales «ldgia», como
hemos visto, pertenezcan a las mas diversas categorias, el hecho
por tanto de que la expectacién de la cercania esté firmemente
anclada en la tradicion. Sino que hay, ademés, otro argumento,
y de mayor peso todavia: esos «l6gia» constituian un grave es-
candalo con respecto a la iglesia primitiva, segin se iba dilatando
la parusia.

Pero entonces surge una cuestion muy seria: ;(No hemos de
confesar que la expectacion de la cercania del fin fue una espe-
ranza de Jests que quedd sin cumplirse? La sinceridad y la obli-
gacion de ser veraces nos obligan a responder: si, Jestis esperd
que el fin habria de llegar pronto. Mas, precisamente al confesar
esto sin rodeos, hay que afiadir inmediatamente dos cosas. En
primer lugar: las palabras de Jesus en las que suena la expecta-
cion de la cercania del fin, no son especulaciones apocalipticas,
no son fijaciones de fechas —eso lo rechaza Jesus vivisimamente—,
sino que son juicios espirituales. Su tema basico es: ha comen-
zado la hora del cumplimiento, el reino de Dios se estd mani-
festando ya aqui y ahora; pronto llegard la catistrofe que ser-
vira de introduccién a la venida definitiva. Aprovechad el tiem-
po, antes de que sea demasiado tarde; estd en juego la muerte
o la vida. Si queremos expresar en una proposicién estos juicios
espirituales, tendremos que decir que Dios ha concedido un
ultimo plazo de gracia. La funcién mas importante de la escato-
logia es mantener despierta la conciencia de este plazo de gracia.

Pero hay otra segunda cosa, mas importante todavia. Es la
comprobacion de que, a las palabras que presuponen la cercania
del fin, Jesis mismo les afiadié una sorprendente restriccion:
Dios puede abreviar el tiempo de calamidades, y puede hacerlo

59. Aparece clarisimamente en Mc 9, 1 par. (véase anteriormente, p. 165),
ademds en 1 Cor 11, 25b.26b; Lc 22, 19b y, a prop6sito de ello, J. JEREMIAS,
Abendmahlsworte4, 245 s. En cambio, habria que prescindir de Mc 13, 30,
porque el uso de # yevek o0Tn se aparta del uso corriente que de esta expre-
sién se hace en los sindpticos (véase anteriormente, p. 163).



por amor de los escogidos que dia y noche claman a él (Lo 18,
7 s); Dios puede escuchar el clamor «jVenga tu reino!». Y no
s6lo Dios puede hacerlo, sino que Dios lo hara. Si Dios mantu-
viera la duracién fijada originalmente para el tiempo de calami-
dades, nadie seria capaz de resistir; «pero en atencién a los ele-
gidos que él escogid, ha abreviado (Dios) los dias» (Mc 13, 20
par.) . Ahora bien, Dios, inversamente, puede escuchar tam-
bién la peticidn: «Sefior, déjala por este afio todavial», y puede
prolongar el plazo de gracia (Lc 13, 6-9). Por consiguiente, Jests
tiene en cuenta la posibilidad de que Dios rescinda su propia
voluntad santa. Estas palabras son de lo mis pujante que haya
dicho Jesus. Dios ordend el curso de la historia y fij6é la hora del
juicio. La medida del pecado esta colmada. El juicio es ya exi-
gible. Pero la voluntad de Dios no es inmutable. El Padre de
Jestlis no es el Dios inamovible, inmutable, el Dios que, en ultima
instancia, sé6lo puede describirse 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, 8 s; 22,
31 s), y que, con su misericordia, es capaz de rescindir las deci-
siones de su propia voluntad santa. Por encima de la santidad
de Dios, Jesus coloca la gracia de Dios, la gracia que abrevia a
los suyos el tiempo de las calamidades y que prolonga a los in-
crédulos el plazo de penitencia. Toda la existencia humana, en su
constante amenaza bajo la catéstrofe, vive del plazo de gracia:
«jDéjala por este afio todavia... por si da fruto en adelante!»
(Lc 13, 8 s).

Las palabras de Jests acerca de que Dios mismo rescinda las decisiones de su
voluntad enlazan con la idea que el antiguo testamento tiene acerca del arre-
pentimiento de Dios, idea que se desarrolla muy ampliamente en el paralelismo
antitético de Jer 18, 7s/ 9 s:

«7 De pronto hablo contra una nacién o reino,
de arrancar, derrocar y perder;
8 pero se vuelve atrds de su maldad aquella gente contra la que hablé,
y yo también desisto del mal que pensaba hacerle.
9Y de pronto hablo, tocante a una nacién o un reino,
de edificar y plantar;
10 pero hace lo que parece malo desoyendo mi voz,
y entonces yo también desisto del bien que habia decidido hacerle» 61,

60. éxordBwoev es traduccion de un «perfectum propheticum» semitico
que expresa certeza absoluta.

61. Acerca del «arrepentimiento de Dios», sabemos que Jorg Jeremias
estd preparando una investigacion.



Sin embargo no podemos pasar por alto las profundas diferencias: mientras
que Jer 18 conoce no sélo un arrepentimiento para salvacion (v. 7 s) sino tam-
bién para perdicién (v. 9 s), Jests no sabe hablar mas que de una actuacién
clemente y misericordiosa, cuando Dios modifica los tiempos escatologicos,
Ademds, mientras que —segiin Jer 18— el arrepentimiento y clemencia de Dios
son su respuesta a la penitencia (v. 8), Jesus no dice qué realizaciones humanas
previas sean condicion para que se corrijan los términos fijados; la correccion
se hace por pura misericordia.

(Seria pura casualidad el que, en el mundo ambiente en que
vivié Jeslis, no se encuentren paralelos de la auto-rescisién de la
voluntad santa como acto gratuito de la misericordia de Dios? €2,

§ 14. LA IMPRECACION

J. WELLHAUSEN, Die Pharisder und die Sadducdier, Greifswald 1874 = Gottin-
gen 1967, 2Hannover 1924; L. BAaSeck, Die Pharisder, en 44. Bericht der Hochs-
chule fiir die Wissenschaft des Judentums in Berlin, Berlin 1927, 34-71 = (en
forma ampliada) en Schocken-Biicherei 6, Berlin 1934; L. FINKELSTEIN, The

62. 4 Bsdr 4, 37 refleja acertadamente la conviccion universalmente rei-
nante de que el plan de Dios es inmutable:

«Midi6 las horas con medida

y con numero enumero los tiempos.

No los perturba ni los despierta,

hasta que se cumpla la medida anunciada».

Es significativa la discusion entre R. ’Eli‘ezer (ben Hyrkanus, hacia 90)
y R. Jeho$ua (ben Hananja, hacia 90) acerca de la cuestion de si el instante
de la redencién depende de la penitencia. Mientras que R. Joho$ua responde
negativamente a la pregunta, porque el término fijado por Dios es inmutable;
R. *Eli‘ezer responde en sentido afirmativo. Ahora bien, él es de la opinién
(fijémonos bien) de que el instante fijado por Dios ha pasado ya, es decir,
¢l considera también que el plazo fijado por Dios para el fin es inconmovible
(j. Ta'an. 63 d, 50 par. b. Sanh. 97 b, véase BiLLERBECK I 162 s). El pseudo-
Filén, habla de una abreviacién de los tiempos antes del fin, Lib. ant. 19, 13:
abbreviabuntur (tempora); pero la idea de este autor no tiene nada que ver
con Mc 13, 20, porque él piensa en un movimiento mds rapido de los astros
(accelerabuntur astra), ya que Dios aguarda con impaciencia la resurreccion
de los muertos (quoniam festinabo excitare vos dormientes). Una idea andloga
la hallamos cuando se habla del «apresurarse» de los tiempos (Bar sir 20,
1 véase 83, 1; 4 Esdr 4, 26). La «abreviacion» (cuvTépvew), de la que hablan
Is 10, 22 LXX (citado por Pablo en Rom 9, 28) y Dan 5, 26-28 LXX, significa
unicamente que Dios realiza «un proceso brevex». Tan s6lo en el siglo md. C.
hallamos sentencias como ésta: «Si tenéis méritos, yo aceleraré (el fin); si no,
(vendr4) en el tiempo (fijado)» (j. Ta‘an. 63 d 58, R. Aha, hacia 320, en nombre
del R. Jeho3ua ben Levi, hacia 250); pero incluso con esto nos hallamos en
Jer 18, 7-10, y todavia no en Mc 13, 20.



Pharisees. The Sociological Background of Their Faith, vols. I y II, Phila-
delphia 1938, 31962; J. JEReMIAS, Jerusalem, 1IB Leipzig 1929, 115-140 =
3Gottingen 1962, 279-303; H. ODEBERG, Pharisaism and Christianity, Saint
Louis 1964; A. FINKEL. The Pharisees and the Teacher of Nazareth, AGSU 4,
Leiden-K6In 1964; R. MEYER, Tradition und Neuschopfung im antiken Juden-
tum, dargestellt an der Geschichte des Pharisdismus, y H.-F. WEiss, Der
Pharisdismus im Lichte der Ueberlieferung des Neuen Testaments, en Sitzun-
gsberichte der sdchsischen Akademie der Wissenschaften zu Leipzig, philolo-
gisch-historische Klasse, Band 110, Heft 2, Berlin 1965.

1. La imprecacion sobre los contempordneos

El tiempo ultimo de calamidades se acerca. Dios concede,
antes de la catastrofe, un plazo final de gracia: el Gltimo plazo de
todos. Pero «esta generacion», la udltima generacidén antes del
fin, rechaza la fe (Mc 9, 19). La gente se parece a la generacion
del diluvio (Mt 24, 37-39 par. Lc 17, 26 s) y a los habitantes de
Sodoma y Gomorra (Lc 17, 28-30); lo mismo que ellos, viven
despreocupados y entregandose al disfrute de los placeres te-
rrenos: se divierten en los banquetes, hacen negocios, cultivan
sus campos, edifican casas, celebran alegres bodas, disfrutan de
sus bienes, se convidan unos a otros, su risa es despreocupada,
y gozan de las muestras de respeto que les da la gente (Lc 6, 24-26).

Jeslis no critica su alegria. El, a quien llaman comilén y bebe-
dor (Mt 11, 19 par. Lc 7, 34), no es un asceta hurafio. Lo que
Jestis censura es la ligereza con que esa gente se desentiende de
las advertencias de Dios, y con que, a la vista ya de la catastrofe,
siguen gozando de su vida, como si no fuera a sucederles nada.
Son como péjaros que, sin sospechar nada, vuelan hacia el lazo
(Lc 21, 35); como niflos que se pelean, mientras Roma arde
(Mt 11, 16-19 par. Lc 21, 35) 1. Son ciegos, es decir, estin empe-
dernidos (Lc 11, 34-36 par. Mt 6, 22 s). Por eso, Jests lanza
sobre ellos las cuatro imprecaciones, los cuatro «ayes»:

jAy de vosotros, los ricos!

jAy de vosotros, los que estais saciados!

iAy de vosotros, los que reis!

jAy de vosotros, l1os que estais seguros de vosotros mismos!

(Lc 6, 24-26).

1. A propésito de este sentido de Mt 11, 19b par. Lc 7, 35, véase C. H.
Dobb, Parables, 28 s; J. Jeremias, Gleichnisse’, 160-162 (= Pardbolas,
196-199).



2. La imprecacion sobre los sacerdotes,
los escribas y los fariseos

Infinitamente peor todavia que la irreflexion e indiferencia de
la multitud, es la seguridad que sienten en si mismos los respon-
sables y los piadosos. En este sector, hay tres clases de personas a
a quienes Jests trata de despertar bruscamente: los sacerdotes,
los escribas y los fariseos.

Es importante saber la diferencia que hay entre estos tres
grupos 2. Lo mas sencillo es describir a los sacerdotes 3. Esencial-
mente, los sacerdotes tenian que realizar el culto en Jerusalén.
Constituian una clase social de caracter hereditario. Para recibir
la ordenacién sacerdotal no hacia falta formacién teolégica, sino
tan sélo probar cuél era el propio linaje, y tener integridad fi-
sica. Entre 1a masa de los sacerdotes, que estaban diseminados
por el pais y clasificados en 24 categorias, y la rica nobleza sa-
cerdotal de Jerusalén habia una gran diferencia social.

Los escribas * eran una clase que no se habia formado hasta
los tiempos después del destierro. A diferencia de los sacerdotes,
los escribas —lo mismo que, antes de ellos, los profetas— pro-
cedian de todos los estratos de la sociedad. Como vimos ya en
la p. 97 s, eran tedlogos eruditos que habian tenido que reali-
zar junto a un maestro un estudio que duraba muchos afios,
antes de que ellos mismos —por medio de una ordenacién— lle-
garan a ser escribas. La ordenacién 5, que se realizaba por medio
de una vigorosa imposicién (samak) de ambas manos (imposicion
que debe distinguirse de la simple imposicién de la mano, $im/
Sit, que se limitaba a un mero contacto, y que tenia por objeto
bendecir o curar), les conferia el derecho de actuar como maes-
tros en teologia y como jueces, vy de emitir decisiones validas
en cuestiones de derecho religioso y penal 8. El gran prestigio de
que gozaban los escribas, se basaban exclusivamente en sus cono-
cimientos teoldgicos.

Finalmente, los fariseos? eran un movimiento laico que se
habja formado en la primera mitad del siglo 1 a. C. en la lucha

2. J. Jeremias, Jerusalem3, 166-303.
Ibid., 166-251.
Ibid., 267-278.
BXLLERBECK 11, 647-661; E. Louse, Die Ordination im Spdtjudentum
und im Neuen Testament, Gottlngen und Berhn 1951.

6. La edad del rito de la ordenacioén se puede colegir por 1 Tim 4, 14;
5,22;1 Tim 1, 6; Hech 6, 6; 13, 3.

7. Y. Jeremias, Jerusalem3, 279-303.
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contra la helenizacién. Sus miembros procedian de todos los
sectores y estratos de la poblacion. Casi siempre se trataba de
comerciantes y artesanos. Tan soélo sus dirigentes eran escribas.
Su ntmero siempre fue pequefio. Segun la apreciacion de Jo-
sefo 8, en tiempo de Herodes el Grande no habjia en Palestina
sino unos 6.000 fariseos, sobre una poblacion total de aproxima-
damente medio millén de personas?® En todo el pais, los fari-
seos se reunfan en conventiculos de laicos piadosos. A sus miem-
bros les imponian principalmente dos obligaciones, de cuya ob-
servancia tenian que dar buena cuenta los candidatos antes de
ser admitidos después de cierto tiempo de prueba: el cumpli-
miento minucioso de la obligacién del diezmo, descuidada entre
el pueblo, vy la concienzuda observancia de las prescripciones de
pureza. Ademas de esto, era nota caracteristica de los fariseos su
actividad benéfica, con la que esperaban conseguir el beneplacito
divino, ¢l cumplimiento exacto de los tres ratos diarios de ora-
cién v el ayuno dos veces por semana, ayuno que suponemos lo
hacian vicariamente por Israel. La meta del movimiento fari-
saico aparece clarisimamente en uno de los preceptos de pureza
impuesto a todos los miembros: el de lavarse las manos antes de
las comidas (Mc 7, 1-5). Este lavado no era sencillamente una
medida higiénica, sino que originalmente era una obligacion
ritual que sdlo correspondia a los sacerdotes, cuando comian de
lo que habia que entregar a los sacerdotes 1°. Los fariseos, a pesar
de ser laicos, se obligaron a observar estas prescripciones sacer-
dotales de pureza. Con ello daban a entender (signiendo Ex 19,
6), que ellos representaban el pueblo sacerdotal de la salvacion,
al final de los tiempos. A esto aluden también las denominaciones
que los fariseos se aplicaban a si mismos. Se Haman a si mismos
los piadosos, los justos, los temerosos de Dios, los pobres 1
y, con preferencia, «los separados» (perifajja) 2. Para entender
lo que significa esta ultima denominacién, fij€émonos que en los
«midrashim» tannaiticos las palabras parus§ y qado§ se utilizan
como sindnimos 13, Por consiguiente, los fariseos pretenden ser
los santos, el verdadero Israel, el pueblo sacerdotal de Dios.

8. Ant. 17, 42.

9. J. JEREMIAS, Jerusalem3, 232.

10. Derechos que habia que pagar a los sacerdotes y que ascendfan
al 294 de todos los frutos del campo y de los arboles, véase BILLERBECK IV
646-650.

11. 8oto1, Bikaiol, poPoupevor Tov kUplov, TrwXol (PsSal).

12. Sota 9, 9. El testimonio mds antiguo se halla en Flp 3, 5.

13. ->L. Bagck, 36-41.



Hay que hacer una distincién nitida entre los escribas y los fariseos, cosa que
no sucede siempre, incluso en el nuevo testamento. La confusion surge princi-
palmente por el hecho de que Mateo, en su compilacién de siete imprecaciones
(Mt 23), hace que los «ayes» vayan dirigidos siempre al mismo tiempo, con ex-
cepcion del v. 26, a los escribas y fariseos. Y de este modo hace que se desva-
nezcan las diferencias entre ambos grupos (con razén, desde la perspectiva
de Mateo, ya que desde el afio 70 d.C. escribas farisaicos se habian hecho
cargo de la direccion del pueblo). Por fortuna, en este punto nos sirve de ayuda
la tradicion paralela que hallamos en Lucas. Aqui, la misma materia esta
distribuida en dos composiciones oratorias: un discurso imprecatorio dirigi-
do contra los escribas (11, 46-52, también 20, 46 s) y un discurso imprecatorio
dirigido contra los fariseos (11, 39-44). Tan s6lo en un lugar de la tradicién
de Lucas, en 11, 43, se ha cometido un error; la ambicién que se atribuye
aqui a los fariseos, caracteriza realmente a los escribas, como Lucas mismo
dice acertadamente en otro lugar (20, 46 par. Mc 12, 38 s). Conforme a esta
division de la materia, tal como la hallamos en Lucas, hemos de distinguir
también en Mt 23 dos compilaciones de material. Los versiculos 1-13.16-22,
29-36 van dirigidos contra los te6logos; los versiculos 23-28 (y probablemente
también el v. 15) 14, contra los fariseos. Hay que hacer una distincién anidloga
en el sermén de la montafia: Mt 5, 21-48 se dirige contra los escribas; 6,
1-18, contra los fariseos.

En consonancia con la diversidad de los tres grupos —sacer-
dotes, tedlogos y fariseos— esté el hecho de que los reproches que
Jests les hace, sean de indole muy distinta.

El reproche que Jestis hace a los sacerdotes, se expresa en la
purificacién del templo (Mc 11, 15-17 par.): es algo que no tiene
analogia en la historia contemporinea y que fue ocasién inme-
diata para que las autoridades interviniesen contra Jesus 5. La
purificaciéon del templo era una accién simbdlica profética. Y fue

14. Parece que hay que atribuir Mt 23, 15 (imprecaci6én sobre los prose-
litistas) a la polémica antifarisaica. Asi lo vemos por el hecho de que ’El‘azar,
que hizo que el rey Izates de Adiabene se hiciera circuncidar hacia el afio
50 p.C., sea designado por Josefo como fariseo (Ant. 20, 43 y, a proposito
de ello, BILLERBECK I 926).

15. La conexidén entre la purificacion del templo y el proceso de Jesus,
afirmada por Mc 11, 18, se confirma si ponemos entre paréntesis a Mc 12-13
como bloque de tradiciobn que oscurece la conexién original entre Mc 11,
15-33 y 14, 1 s (acerca de los complejos de tradicién con los que estd estruc-
turado el evangelio de Marcos, véase anteriormente, p. 53). En favor de la
historicidad de la purificacién del templo, aun prescindiendo de eso, hablan
detalles concretos. «Las mesas de los cambistas» (Mc 11, 15) no se hallaban
durante todo el afio en el templo sino unicamente durante las tres semanas
que van desde el 25 de Adar hasta la fiesta de la Pascua (Seq. 1, 3); por consi-
guiente, el relato evangélico estd muy bien informado. Cuando Jesus no to-
lera que el camino que pasaba por el atrio del templo sea utilizado como atajo
(por los aguadores) entre el Ofel y los arrabales del este de la ciudad (que es
Io que se quiere dar a entender con lo de «trasportar vasijas por», del v. 16),
este rasgo no tiene visos de invencion.



entendida como tal. Asi lo vemos por la acusacidon de que Jests
era un falso profeta (véase p. 99 s). Jesiis, con esa accidn, rea-
liza la promesa de Zac 14, 21: «No habra ya comerciantes en la
casa del Sefior de los ejércitos, en aquel dia» (véase anterior-
mente, p. 131). Y amenaza con ello a la casta de la nobleza sacer-
dotal, que habia organizado aquel mercado en el lugar santo'®, con
el juicio divino: o¥ yéyporTar &11 6 olkds vov Trpooeux s KAN-
SoeTan dotv Tois Edveoiv; (Is 56, 7) Upels 3¢ meTrOIKATE AUTOV
omhAaiov Anotédv (Mc 11, 17). Aqui tenemos una imagen dréstica,
que procede de Jer 7, 11: los sacerdotes han convertido el templo
en guarida de ladrones, en guarida de la que salen constante-
mente los malhechores para hacer sus fechorias. Los sacerdotes
abusan de su vocacion, que es realizar el culto para gloria de Dios.
Y, en vez de eso, se dedican a sus negocios y a obtener ganancias.
Con esto estan haciendo algo terrible: ponen a Dios al servicio
del pecado.

Los reproches que Jesus hace a los tedlogos eruditos son de
indole muy distinta (Mt 23, 1-13.16-22.29.36). Imponen a la gente
cargas pesadas, pero ellos ni siquiera las mueven con el dedo
(mefiique) (vv. 2-4. 13). Quieren que se les respete, ambicionan
puestos de honor, y que la gente los salude y les conceda los tra-
tamientos correspondientes; pero con ello convierten la gloria
de Dios en su propia gloria (vv. 5-12). A su teologia manejada ma-
fiosamente y con sutilezas le falta el temor y respeto a Dios (vv. 16-
22) V7. Exhortan con serias palabras al pueblo para que levante
monumentos expiatorios en honor de los profetas asesinados
por los antepasados '8, y ellos estan a punto de cometer el asesi-
nato de un profeta: un asesinato mas terrible que los cometidos
por los antepasados (vv. 29-36). Se aprovechan de sus conocimien-
tos juridicos para embaucar a los desvalidos (Mc 12, 40 par.).
Todos estos pecados de los tedlogos estdn intimamente relacio-
nados con su formacién teoldgica, su oficio judicial y su posicién
social. Las imprecaciones contra los escribas se pueden resumir en
un solo reproche: confian en sus conocimientos teolégicos, cono-
cen y predican la voluntad de Dios, pero no la cumplen. Tal es
el «pecado de estado» de los tedlogos, a los ojos de Jesus.

16. J. JEREMIAS, Jerusalem3, 54 s.

17. A propésito del rechazo de la «halaka» rabinica por parte de Jesus,
véase mds adelante, p. 244 ss.

18. Acerca del llamado «renacimiento de los sepulcros», que florecid
en los dias de Jesus, véase J. JEREMIAS, Heiligengriber in Jesu Umwelt, GO~
ttingen 1958.



Y, a su vez, tienen un contenido muy distinto las imprecacio-
nes dirigidas contra los fariseos. Jesus les reprocha el que, con
conciencia escrupulosa, dan el diezmo de todas las plantas, in-
cluso de las que no sirven mas que para condimento, y en cambio
no hacen caso de los grandes mandamientos de Dios, de la mi-
sericordia y de la fidelidad (Mt 23, 23 s). Les reprocha también
porque cumplen minuciosisimamente los preceptos de pureza,
mientras que su interior estd impuro, a pesar de que a Dios lo
dnico que le interesa es la pureza intertor (v. 25 s). Las obras de
supererogacion de los fariseos y su celo misionero no subsisten
ante el juicio de Jests. Los fariseos ofrecen dinero para los po-
bres, observan cuidadosamente los ratos de oracion, ayunan vi-
cariamente dos veces por semana, haciéndolo en favor de su pue-
blo (Mt 6, 1-18), pero toda su piedad se halla al servicio de su
vanidad y ganas de figurar, y por tanto no es mas que hipocresia.
Se parecen a los sepulcros, que en la primavera son pintados de
blanco para que nadie contraiga impureza al tocarlos: al exte-
rior, son bonitos; pero dentro hay huesos de muerto (Mt 23,
27 s). Todos los reproches dirigidos contra los fariseos estan
intimamente relacionados con su pretension de ser, por medio
del riguroso cumplimiento de los mandamientos y de las obras
de supererogacidn, el verdadero Israel, la comunidad del tiempo
de salvacion.

El factor comtn a los tres grupos es la idea de ocuparse de
Dios, y del culto y gloria de Dios. Pero, en la mente de Jesus,
ellos corren mas peligro que los otros. {Por qué?

3. La piedad que separa de Dios

(Donde ve Jests el cancer que las personas piadosas de su
época no reconocen? La respuesta la vemos muy claramente en
las palabras que Jesus dirige contra los fariseos, con quienes
tuvo que vérselas la mayoria de las veces. Jesis no desconocid
la seriedad con que los fariseos se esforzaban por obedecer la
voluntad de Dios. Sabe ver su generosidad, sus ayunos, los sa-
crificios econémicos que realizan. Jestis no dice que no, cuando
el joven rico afirma que ha cumplido todos los mandamientos
(Mc 10, 20). Y cuando a los piadosos los llama Sikaior (Mc 2,
17; Lc 15, 7), no debemos pasarlo por alto ligeramente como si
se tratara de una ironfa '®. Lejos de eso, a los ojos de Jests son

19. A. ScHLATTER, Das Evangelium des Lukas aus seinen Quellen erkldrt,
Stuttgart 1931 = 21960, 349 s.



las personas decentes que se esfuerzan de veras por cumplir la
voluntad de Dios. No tenemos derecho a imputar a Jesis una
imagen caricaturesca de los fariseos. No obstante, Jesus ve
que precisamente las personas piadosas se hallan en especial
peligro y se encuentran especialmente alejadas de Dios: no fo-
man en serio el pecado. Es verdad que el judaismo antiguo tenia
una conciencia marcadamente viva del pecado. Reina un profundo
pesimismo €tico (véase 4 Esdr). El pecado no se considera como
una necesidad natural. Sino que cada hombre es considerado
como responsable de sus yerros. En Pablo, la conciencia del pe-
cado es uno de los mejores legados que él recibe de la piedad
judia. Ahora bien, en el judaismo antiguo el pecado pierde su
virulencia por dos cosas: por la casuistica y por la idea de los
méritos.

La casuistica considera aisladamente cada pecado. El pecado
—se dice— consiste en la trasgresion de uno o de varios de los
613 mandamientos y prohibiciones de la Tor4 20, o de los pre-
ceptos de la tradicidn, la «halaka». Se clasifican los pecados en
conscientes e inconscientes, en graves y leves. Lo principal es no
cometer pecados graves. Esta casuistica tiene como consecuerncia
el no considerar ya el pecado como rebelién contra Dios.

Por la idea del mérito el pecado queda minimizado por cuanto
el mérito ofrece un contrapeso al pecado. Los méritos compen-
san el pecado. Son numerosos los méritos a los que puede ape-
lar ¢l hombre piadoso. En primer lugar, estd el mérito de los pa-
dres: mérito en el que Israel participa por su linaje. En segundo
lugar, est4d el mérito propio: el mérito que uno adquiere por el
cumplimiento de los mandamientos y, adicionalmente, por las
obras buenas, ma‘asim tobim, es decir, obras de amor 2! y dones
de amor. El mérito, segiin una imagen utilizada con frecuencia,
es como un capital que va creciendo en el cielo y que queda alli
acumulado para el piadoso 2. Lo unico que interesa es que, en
el juicio final, los méritos pesen mas que las trasgresiones. El
fariseo estaba convencido de que asi ocurriria en su caso, a di-
ferencia de lo que ocurriria con los pecadores.

20. 248 mandamientos y 365 prohibiciones (ejemplos en BILLERBECK 1
900 s; IIT 542; IV 438 s).

21. Mt 25, 31-46 enumera seis obras de amor: alimentar a los hambrien-
tos, dar de beber a los sedientos, albergar a los forasteros, vestir a los des-
nudos, cuidar a los enfermos, visitar a los presos. Otras obras de amor pueden
verse en BILLERBECK IV 559-610 y en mi articulo Die Salbungsgeschichte Mk
14, 3-9: ZNW 35 (1936) 75-82 = Abba, 107-115.

22. Ejemplos en BiLLERBECK I 429-431. 822 d.



La minimizacién del pecado por medio de la casuistica y la
1dea del mérito tiene una terrible consecuencia. En efecto, cuando
no se toma en serio el pecado, el hombre piensa demasiado bien
acerca de si mismo. Se siente seguro de si mismo, se siente justo
por sf mismo, y deja de tener amor. El fariseo estaba convencido
de que €l pertenecia al verdadero pueblo de la salvacién. El no
dudaba, ni por un instante, que el beneplacito de Dios descansaba
sobre él, vy tenia conciencia de estar por encima del nivel de los
pecadores (Lc 18, 11 s).

En opinién de Jesus, esta seguridad de si mismo destruye
toda la vida. Ei hombre que piensa demasiado bien acerca de si
mismo, no toma ya en serio a Dios. Puesto que esta seguro del
juicio positivo de Dios acerca de su vida, lo tinico que se pre-
gunta es como piensan acerca de €l los hombres. Toda su piedad
esta orientada tnica y exclusivamente a que los hombres le con-
sideren como persona piadosa. Asi que su piedad se convierte
en hipocresia (Mt 6, 1-18). De la misma manera, el hombre que
piensa demasiado bien acerca de si mismo, no toma en serio al
hermano. Se considera a si mismo como mejor que él, y desprecia
al hermano (Lc 15, 25-32; 7, 39).

Jesus ataca de raiz a este mal, poniendo fin a la minimizacién
del pecado.

Aqui, como en muchos otros casos, no debemos dejar que la concordancia
nos engafie. Jeslis usd relativamente pocas veces expresiones como «pecado»
y «pecar» 23, Pero de ahi no debemos sacar la conclusién de que Jests no hu-
biera hablado del pecado sino de pasada. Aunque utilice relativamente pocas
veces los vocablos, sin embargo la realidad objetiva tiene en las palabras de
Jestis un puesto tan central como tienen los vocablos vg. en Pablo, s6lo que
Jesus habla con imdgenes constantemente nuevas (frutos malos, sepulcros
llenos de huesos de muertos, oveja extraviada, dracma perdida, hijo proédigo),
mientras que Pablo utiliza el lenguaje teoldgico.

Jesus rechaza cualquier minimizacion casuistica del pecado.

Es verdad que hay un pasaje en el que parece que también Jesus hace una gra-
dacién entre los pecados: Mt 5, 2224, Parece como si Jesis hablara aqui de

23. qpaprévewy  «logia» sindpticos 4 Pablo 17
apdpTnua  «ddgiar sindpticos 2 Pablo 2
qpapTia «légia» sinopticos 8 Pablo 64
SpeiAnpa «logia» sindpticos 1 Pablo —
TapamTwpa «l6gia» sindpticos 2 Pablo 16

Los paralelos sindpticos se han mencionado una sola vez. Pablo utiliza
en una ocasiébn la palabra éeiAnua, en Rom 4, 4; pero alli dicha palabra no
significa «culpa» sino «mérito».

24, 1. JereMias, pak&, en ThW VI, 1959, 973-976; sobre la cuestion de
la autenticidad 976, 13-23.



una intensificacion de los delitos (célera, injuriar con poaké y con pwpé) y una
paralela intensificacién de los castigos. Pero no es éste el sentido del «légion».
En primer lugar, por lo que toca a los delitos, pox& (en arameo, rega: «maja-
dero») y uowpos {en arameo, Satja: «idiota») son equivalentes —ambos son
insultos inocentes—, y en el caso de & dpy15opevos se piensa también, segura-
mente, en la manifestacion de la colera por medio de insultos. Por consiguien-
te, en las protasis, que mencionan los delitos, no hay intensificacién. Por lo
que toca a las apddosis, constituyen formalmente un «climax» (pena de muer-
te, pena de muerte dictada por el tribunal supremo 25, pena del infierno),
pero este «climax» es puramente retérico.

Aunque Jests escoge intencionadamente la forma de la sen-
tencia juridica de tipo casnistico, sin embargo pone fin realmente
a toda casuistica al ensefiar que no sélo el homicidio sino también
cualquier palabra injuriosa merece la pena de muerte. Vemos que
también en otros lugares Jesus juzga muy duramente, una y otra
vez, el pecado de la lengua, que los contemporaneos consideraban
como bagatela. Tiene especial radicalismo aquella declaracién
de principio que hace Jesus en Mc 7, 15 b: oUSév éoTv €§cofev ToU
dvBpwTrou sigTropeudpevoy eis altdv & Blvarton kowdoor aUToy:
AN T& &K TOU &vBpdTrou ExTropeudpevd E0TIV T KOIVOUVTX TOV
&vlpwmov. Esta palabra, cuya primera mitad Pablo conocié
y cita como palabra de Jestis (Rom 14, 14), y que en su radica-
lismo no tiene analogia en el judaismo, afirma que el pecado de
la lengua es lo inico que mancha al hombre 26, Esta radicaliza-
cion del pecado se aplica vg. a la esfera sexual. Aun la menor falta,
aun la mirada codiciosa a la mujer casada, es pecado: un pecado
que pone a su autor bajo el juicio de Dios (Mt 5, 28).

Su oposicién a la casuistica judia y el radicalismo de su com-
prension del pecado, no sdlo los expresé Jesis tomando en serio
aun el menor pecado, sino también de otra manera, a saber, no
conociendo mas que un solo pecado que no se perdona. La ca-
suistica rabinica declara que no son perdonables un buen nu-
mero de pecados gravisimos: el homicidio, la impudicia, la apos-
tasia, el menosprecio de la Tora, etc. Pero Jeslis se manifiesta en
sentido muy distinto, en Mc 3, 28 s:

25. La palabra aramea ’ithajjah, que constituye el trasfondo del &voxos
gotan, no lleva consigo la mencién del tribunal de justicia sino del castigo.
Por consiguiente, tanto en el v. 22a como en el v. 21 &voyos éoTon Tf kpioel
debera traducirse por: «ese tal merecerd la pena (de muerte)». Consecuente-
mente, en el v. 22b habra que traducir &voyos &oron T8 cuvdepico: «ese tal
merecera (la pena de muerte impuesta por) el tribunal supremo».

26. Véase también, sobre esta cuestion, mas adelante, p. 257 ss.



28 Todos los pecados puede?2’ Dios 28 perdondrselos a los hombres,
¢ incluso 29 blasfemias, por muchas que profieran;

29 pero al que blasfeme contra el Espiritu de Dios,
a ése no le perdonara Dios en toda la eternidad.

{Qué es lo que hay de especial en el pecado contra el Espiritu?
(En qué se diferencia la blasfemia perdonable (v. 28) de la que
no es perdonable (v. 29)7 La respuesta brota obviamente al re-
cordar que, segun las ideas contemporéneas, el Espiritu se con-
sideraba como extinguido 3. En cambio, Jesus sabe que el Espi-
ritu de Dios esta actuando otra vez. Esto quiere decir: Mc 3,
28 habla acerca del pecado contra el Dios todavia oculto; el v. 29,
acerca del pecado contra el Dios que se revela. Aquel pecado se
puede perdonar, éste es imperdonable. Por tanto, en el caso del
pecado imperdonable, no se trata de un determinado delito
moral, como en el Ambito de la casuistica rabinica (aunque en
este sentido puede estarse entendiendo erréneamente, una y otra
vez, a Mc 3, 29); sino que el Unico pecado imperdonable es el
pecado que surge con la revelacion. Es imperdonable tnicamente
el rechazo del perdén (véase Mt 11, 20-24) 3. La casuistica, al
chocar contra el evangelio, se hace pedazos.

Asi como Jesus rechaza la casuistica en cuanto a la aprecia-
cién del pecado, asi también pone fin a la idea del mérito 2. Ante
Dios no hay méritos (Lc 17, 10).

Al acabar Jesis con la minimizacién del pecado que habia
surgido por la casuistica y la idea de los méritos, pone a la luz
ineludiblemente toda la lejania de Dios en que vive precisamente
el hombre piadoso. Puesto que las personas piadosas minimizan
el pecado y piensan demasiado bien acerca de si mismas, se hallan
infinitamente mas lejos de Dios que los pecadores notorios. El
hijo que habia permanecido en el hogar, en la pardbola del hijo
prodigo, vivia alejado del padre; y no el hijo que regresa al ho-
gar, cargado de miseria de la que él mismo era culpable (Lc 15,
11-32); el fariseo Simoén sabe lo que es el perddn, y sin embar-

27. El futuro &¢ebfjoeTci corresponde a un imperfecto arameo, que
en el arameo de Galilea tiene casi siempre significacién, no futura, sino virtual.

28. El pasivo &eefnoeTan, lo mismo que &yiov y la construccion imper-
sonal oUk &xe1 &peow, hablan veladamente de la actuacién de Dios.

29. «ai tiene sentido intensivo.

30. Véase anteriormente, pp. 102-104.

31. H. W. BEYer, PAacenuéw kTA., en ThW I, 1933, 620-624: 623. En
Mc 9, 42, junto a la repulsa del perdon, Jesus considera también como pecado
imperdonable la seduccion para efectuar tal repulsa, para la incredulidad.

32. Véase mas arriba, p. 252s.



go no siente de veras lo que es (Lc 7, 36-50). Es sorprendente
que no tengamos mas que una sola palabra de Jestis contra una
persona que quebrantd el precepto sabatico; y esta palabra estd
trasmitida Unicamente como «agrafon» (Lc 6, 5 D) 33; pero las
palabras mas duras de Jeslis van contra personas que observaban
rigurosamente el sibado. Las numerosas palabras de juicio que
leemos en los evangelios van dirigidas, casi sin excepcion, no
contra los que cometian adulterio, engafiaban, etc., sino contra
los que condenaban enérgicamente el adulterio y expulsaban de
la comunidad a los mentirosos y engafiadores. «jRaza de viboras!»:
en Mt 12, 34; 23, 33, no se llama asi a los pecadores sino a las
personas piadosas. Y en Lc 18, 9-14, quien agrada a Dios no es el
fervoroso fariseo, sino el publicano. ;Por qué? Porque las per-
sonas piadosas, con su teologia y su piedad, se han separado de
Dios. Pues una piedad que conduce a Ia insolencia y a la seguri-
dad de si mismo, es algo que casi no tiene esperanza. En opinién
de la época, la penitencia es especialmente dificil para el publi-
cano, porque el publicano tiene primero que resarcir, y s impo-
sible que sepa quiénes son todos a los que él ha engafiado. En
opinién de Jesus, es muy dificil la penitencia del hombre piadoso,
precisamente porque al piadoso no le separan de Dios pecados
demasiado groseros, sino su piedad. Nada separa tan radical-
mente de Dios como la piedad segura de si misma. Jesus, en este
terreno, tuvo experiencias tan dolorosas, que al fin se quedd
convencido de que su llamamiento era initil: «Vosotros no ha-
béis querido» (Mt 23, 37 par. Lc 13, 34; véase Mt 21, 31 s).

Tal es la situacion del hombre antes de la catastrofe: los hom-
bres son indiferentes y estin empedernidos, y los piadosos viven
en la obcecacién, seguros de si mismos: en una obcecacidén que
les hace sordos al evangelio.

§ 15. LA EXIGENCIA DE LA HORA

H. WiNDiscH, Die Spriiche vom Eingehen in das Reich Gottes: ZNW 27 (1928)
163-192; E. K. DIETRICH, Die Umkehr (Bekehrung und Busse) im Alten Tes-
tament und im Judentum bei besonderer Beriicksichtigung der neutestament-
lichen Zeit, Stuttgart 1936; H. S. NYBERG, Zum grammatischen Verstdndnis
von Mt 12, 44 f., Arbeiten und Mitteilungen aus dem neustestamentlichen
Seminar zu Uppsala 4, Lund 1936, 22-35; J. SCHNIEWIND, Was verstand Jesus
unter Umkehr?, en AsMUsSEN (ed.), Rechtgliubigkeit und Frommigkeit 11,
Berlin 1938, 70-84 = en J. SCHNIBWIND, Die Freude der Busse, Kleine Van-
denhoeck Reihe 32, Gottingen 1956, 19-33.

33. Véase J. Jeremias, Unbekannte Jesusworte, Giitersloh 41965, 61-64.



1. La conversion

Jestis ve a los hombres corriendo hacia su perdicién. Todo esta
pendiente de un hilo. Es la hora dltima. El plazo de gracia esta
pasando. Incansablemente, Jestis sefiala lo peligroso de la situa-
cién. (No ves —dice— que eres un acusado que se halla ante el
palacio de justicia y cuyo proceso es un caso perdido? Es el ul-
timo minuto para intentar un arreglo con tu adversario (Mt 5,
25 s par. Lc 12, 58 s). (No ves que eres como un administrador
que tiene el cuchillo a la garganta, porque se han descubierto sus
engafios ? jAprende de ese administrador! No permite que las co-
sas sigan su curso, sino que actiia resueltamente, ya que todo esta
en juego (Lc 16, 1-8a, ampliado por el comentario de los «légia»
de los vv. 8b-13) 1. En cualquier instante puede resonar el clamor:
iLlega el esposo! Entonces el cortejo nupcial entra en la sala, con
las antorchas 2, y se cierra irrevocablemente la puerta. Ten cuidado
de que a tu antorcha no le falte el aceite (Mt 25, 1-12) 3. Vistete
el vestido de boda, antes de que sea demasiado tarde (Mt 22,
11-13) 4 En una palabra: conviértete mientras hay tiempo. La
conversién: jhe ahi la exigencia de la hora! La conversion es ne-
cesaria no s6lo para los llamados pecadores, sino también —y
mas alin— para los que, a juicio de quienes los rodean, «no tie-
nen necesidad de penitencia» (Lc 15, 7): para las personas decen-
tes y piadosas, que no han cometido pecados groseros. Para ellos
es urgentisima la conversion.

Ahora bien, ;qué es lo que Jesus exige, cuando dice: «jConver-
tios™»? Otra vez vemos que es tipico que los vocablos peTévoix
y ueTavoeiv no den una imagen exhaustiva de lo que Jesus entien-
de por «conversién» 8. Las pardbolas hablan un lenguaje maés
claro; de manera sumamente clara y senciila lo expresa la para-
bola del hijo perdido 6. El cambio efectuado en su vida se nos
describe con las palabras: eis Eautov 8¢ ENbcov (Le 15, 17), detras
de las cuales podria estar la expresion aramea hadar beh, que no

1. Véase C. H. Dopp, Parables, 29 s; J. JEREMiAs, Gleichnisse, 42-45.
180 s (= Pardbolas, 50-60, 220 s).

2. J. Jeremias, NAMITAAEZ Mz 25, 1. 3 £. 7 f.: ZNW 56 (1965) 196-201.

3. J. JereMias, Gleichnisse’, 171-175 (= Pardbolas, 209-214).

4., Ibid., 186-189 (= Pardbolas, 228-231).

5. uet&voix, en labios del Jesus terreno, aparece unicamente en Lc 15,
7 (5, 32 es una adicién lucana a Mc 2, 17); uetavoelv aparece con alguna mayor
frecuencia (en Mc una vez; en L¢ nueve veces, pero algunos de sus ejemplos
son, seguramente, secundarios).

6. J. JEREMIAS, Gleichnisse?, 128-132 (= Pardbolas, 158-161).



significa como la formulacion griega «adopté una actitud ra-
cional» 7, sino «se convirtié» 8. En esto, lo primero es afirmar su
propia culpa (v. 18). De la misma manera, el publicano afirma
también su culpa: «No se atrevia ® ni a alzar los ojos al cielo»,
y menos aun (asi hemos de completar la frase) las manos (Lc 18,
13). En vez de hacer el gesto corriente para la oracion, que con-
siste en elevar las manos y los ojos al cielo, el publicano se golpea
desesperadamente el pecho pronunciando las palabras iniciales
del salmo 51, palabras a las que €l aiiade el dativo (de sentido ad-
versativo) TG GuapTwA «jOh Dios mio, sé clemente conmigo,
aunque yo sea pecador!». El sentido, seguramente, es que el pu-
blicano pronuncié todo el salmo penitencial:

Tenme piedad, oh Dios, segun tu amor,
por tu inmensa ternura borra mi delito,
ldvame a fondo de mi culpa,

y de mi pecado purificame.

Pues mi delito yo lo reconozco

mi pecado sin cesar estd ante mi...

Esta afirmacién de la culpa no tiene que hacerse tinicamente
ante Dios, sino también ante los hombres. Esta afirmacion se
exterioriza en el hecho de pedir perdn al hermano (Mt 5, 23 s;
Lc 17, 4) y en la valentia para confesar pfiblicamente los pecados
(19, 8).

Ahora bien, la conversién es algo mas que arrepentimiento.
La conversion es un apartarse del pecado. Jesus esta exigiendo sin
cesar, en imagenes constantemente nuevas, este apartarse del pe-
cado. Y lo hace siempre en términos muy concretos, exigiéndoselo
a cada uno en la situacién en que se encuentre. Del publicano
espera Jestis que se aparte del engafio (Lc 19, 8). Al rico le exige
que deje de estar dominado por Manmén (Mc 10, 17-31). Al
vanidoso le exige que se aparte de su vanidad (Mt 6, 1-18) 10,
El que haya cometido una injusticia contra alguien, debera re-

7. Asi, por ejemplo, TestJoseph 3, 9 (de José, después del intento de se-
duccién por parte de la mujer de Putifar) fiAfov eis duouTédy; otros ejemplos
en Bauer, Worterbuch, 616, véase 12, 11 &v oUTd yevduevos.

8. Ejemplos en BILLERBECK I 165; II 215 s.

9. fifehev = «él se atrevia». Las lenguas semiticas no tienen ninguna
palabra para significar «atreverse»; véase P. JoUoN, L’évangile de Notre-
Seigneur Jésus-Christ, Verbum Salutis V, Paris 1930, 216.

10. Cuando Jesus habla aqui de actuar & T kpuTwTd [ Kpupaie (vv, 3 s.
6. 17 s), no s6lo quiere decir: oculta tus limosnas, tu oracién, tus ayunos, sino
también: desiste de tu vanidad, del afdn de que tus semejantes te ensalcen.
A prop0sito de orar en oculto, véase mas adelante, p. 226.



pararla (Lc 19, 8). De ahora en adelante la obediencia a la pala-
bra de Jests debera determinar la vida (Mc 7, 24-27), y lo mismo
se diga de la confesidn: del «declararse en favor de él» (Mt 10,
32 s par.), del ir en pos de él, que es algo que debe prevalecer
sobre todos los vinculos (v. 37 par.).

La conversion no debe hacerse con el corazon a medias. Asi
lo dice la breve parabola del espiritu malo que fue expulsado de
su casa (Mt 12, 43-45 par. Lc 11, 24-26), cuya interpretacion
debemos a H. S. Nyberg 1. En efecto, el v. 44b contiene una di-
ficultad: la reincidencia se considera, por lo visto, como inevita-
ble; (para qué, entonces, la expulsién del espiritu inmundo?
Nyberg vio que en los vv. 44b-45 hay un caso de parataxis formal
en medio de una hipotaxis légica. Esto quiere decir: el v. 44b
debe entenderse logicamente como proposicion condicional, y
habra que traducir por tanto: Si el demonio regresa y halla que la
casa estd vacia, enfonces vuelve con siete refuerzos (el nimero de
«siete» expresa la totalidad). No se habla, pues, de un proceso
inevitable, como si todo exorcizado tuviera que reincidir forzosa-
mente, sin que valiese ningiin remedio. Sino que se habla de una
penitencia a medias. jAy del que deje su casa vacia! ;Qué quiere
decir esto? En oriente, aun en el dia de hoy, se considera al po-
seso como la «casa» del demonio que lo posee. La «casa» estaba
habitada por un demonio. Es verdad que ahora se ha expulsado
al demonio. Pero Ia casa no debe quedar vacia. Un nuevo amo debe
aposentarse en ella y ha de apoderarse de la luz brillante de su
corazén (Mt 5, 16; 6, 22 s par.). La conversion solo es auténtica
cuando abarca al hombre entero y a toda su vida.

Por muy exacto que sea todo esto —la penitencia significa
arrepentimiento, el arrepentimiento significa apartarse del pecado,
la penitencia significa perfecta entrega a un nuevo sefior—, sin
embargo no hemos llegado todavia al meollo del asunto. El
nucleo de la penitencia es otra cosa distinta.

En muchos pasajes del antiguo testamento vemos que se men-
cionan las condiciones para entrar en el santuario. Se trata de las
llamadas «forot de ingreso». Asi, por ejemplo, en la liturgia de
introito del salmo 24, cuando los peregrinos hacian su entrada en
Jerusalén, se hace la siguiente pregunta:

¢Quién subird al monte del Sefior?,
;quién podra estar en su recinto santo? (v. 3).

11. -H. S. NYBERG.



La respuesta dice asi:

El de manos inocentes y puro corazon,

el que a la vanidad no lleva su alma, ni con engafio jura.
El lograra la bendicion del Sefior,

la justicia del Dios de su salvacion.

Jesus utilizé repetidas veces férmulas de introito como éstas 12,
Entre estas palabras de Jeslis que mencionan las condiciones para
entrar en el reino, se cuenta el pasaje de Mt 18, 3 (par. Mc 10,
15 par. Lec 18, 17): dunyv Aéyw Upiv, é&v un oTpaefite kol yé-
vnofe ds T Toadia, oU pn eloéAdnTe Eis THY Pacidsiav TV
oUpowddv 13,

Para comprender el «ldgion», y en lo que se refiere al aspecto lingiiistico,
hay que sefialar primero —negativamente— que no puede sostenerse la tra-
duccion: «sino os convertis» 14, con que suele verterse habitualmente el &&v uf
oTpagfiTe. Y no puede, porque el pasivo oTpépeafiot no aparece atestiguado
con esta significacion en ninguna parte de los LXX, de las traducciones hexapla-
res y del nuevo testamento; la Unica excepcién es Jn 12, 40. Por tanto, habrd
que buscar otra explicacién, y tener en cuenta la posibilidad de que ocTpagpfiTe
se derive del arameo tub 15, hazar16 o hadar; estos verbos suelen utilizarse
frecuentemente junto a otro verbo para expresar nuestro «de nuevo». De he-
cho, en los LXX tenemos toda una serie de dobles enunciados que expresan
en forma de circunloquio el «de nuevor y que son estructuralmente semejan-
tes a nuestro oTpagfiTe ki yévnofe ds Ta Tadia. Por ejemplo: émioTpa-

12. elotpyxecBon: Mc 9, 43 par.45.47 par.; 10, 15 par.23-25 par.; Mt 5,
20; 7, 13 s. par.21; 19, 17; 23, 13 par. Jn 3, 5; 10, 9. Véase —~H. WINDISCH
y alli numerosos giros sinénimos, 165-172.

13. Observaciones lingiiisticas hablan en favor de la hipotesis de que
Mateo ofrece aqui una version mas antigua que Marcos, €l cual sitia ademads
la sentencia en otro lugar. En efecto, vemos por un lado que Mt 18, 3 es més
intensamente semitizante (en cuanto al predicativo &5 T& Taudia = sustitutivo
de un adjetivo = semitismo, véase W. BAUER, Worterbuch, 1774; en cuanto a
otpagfiTe véase nota 17); por otro lado, Mc 10, 15 emplea, en forma de 8éxeo-
Bt THV PaciAeiov ToU Beol, un término del lenguaje misionero cristiano
(J. Jeremias, Mc 10, 13-16 Parr. und die Uebung der Kindertaufe in der Ur-
kirche: ZN'W 40 (1941) 244 a; véase BILLERBECK I 174-177). De otra manera
opina J. DUPONT, Les béatitudes 11, Paris 1969, 167 s; 1D., Matthieu 18, 3, en
Neotestamentica et Semitica (Studies in Honour of M. Black), Edinburgh
1969, 50-60, quien considera a Mt 18, 3 como una elaboracién de Mc 10, 15.

14. E. Percy, Die Botschaft Jesu, Lund 1953, 26 nota 5; W. G. KUMMEL,
Verheissung und Erfiillung, AThANT 63, Ziirich 1956, 118 nota 77; W. Tri-
LLING, Das wahre Israel, Erfurter Theologische Studien 7, Leipzig 1959, 87 =
Miinchen 31964, 108.

15. P. JoUoN, L’evangile de Notre-Seigneur Jésus-Christ, Verbum salutis,
V, Paris 1930, 112,

16. R. LE DEAuT, Le substrat araméen des évangiles: scolies en marge de
I Avamaic Approach de Matthew Black: Biblica 49 (1968) 388-399: 390.



grioeode kai Syeofe (LXX Ml 3, 18: «vosotros volveréis a ver»), émioTpéyeo-
Hev kat &votkoSouriowuey (1, 4: «volveremos a edificar»), émoTpdenTe Upsls
kai &mépate els TV Epnuov (Nam 14, 25 véase Dt 1, 40; 2, 1: «regresad al de-
sierto»), &véoTpeyev kol éké&BeuSev (1 Boo 3, 5: «se eché de nuevo a dor-
mir») 17. En consonancia con esto, habrd que traducir asi el pasaje de Mt 18,
3: «Amén, os digo que si no volvéis a haceros como nifios, no entraréis en
el reino de Dios».

Y qué significa «hacerse de nuevo» o «volverse a hacer como
nifion? ;Serd la humildad el «tertium comparationis» (véase
Mt 18, 4)? Dificilmente, porque en cuanto a la idea de que el
nifio es tipo de humildad, no tenemos paralelo alguno en el mundo
ambiente en que vivio Jests. ;O el punto de comparacion serd la
pureza de los nifios ? Tampoco esta idea es corriente en el judaismo
palestinense antiguo 8. Seguramente, la indicacién de T. W.
Manson nos sefiala la pista acertada, a saber, que Mt 18, 3 podria
tener alguna relacion con la invocacion divina ’Abba 19, Tal
sera, efectivamente. la solucion. «Volver a hacerse nifios» signi-
fica: aprender de nuevo a decir *4bba.

Con esto llegamos a lo central del sentido de la penitencia.
Convertirse significa aprender de nuevo a decir *Abba, depositar
toda la confianza en el Padre celestial, regresar al hogar paterno
y a los brazos del Padre. L.a prueba de que esta manera de enten-
der la penitencia no estaria completamente desacertada, la tene-
mos en Lc¢ 15, 11-32. La penitencia del hijo perdido consiste en
hallar el camino para regresar al hogar, a los brazos de su padre.
En definitiva, la penitencia no es mas que abandonarse a la cle-
mencia, a la gracia de Dios.

2. El motivo

También el Bautista habia hecho un ltamamiento a la peni-
tencia. Pero, en el caso de Jesis, la conversién es algo completa-
mente distinto. (En qué estd la diferencia? Una respuesta nos la
ofrece la historia de la conversion de Zaqueo, jefe de publicanos

17. Véase, ademas Dt 24, 4: oU SuvfigeTal... éTavaoTpéyos AaPsiv abtny
(«No podra volver a tomarla consigo»); 1 Bao. 3, 5.6.9: &véorpepe k&beide
(«vuelve a dormir»); Y 84 [85], 7: émoTpéyas Lwwasels uds («nos vivificards
de nuevo»); 103 [104], 9: o0t émoTpéyouaty kaAUyal THV yfiv («no volveran
a cubrir la tierra»); Os 2, 11 (9): #moTpéyw Kol koptoUual Tdv oTTév pou
(«volveré a llevarme mi trigo conmigo»); Miq 7, 19: émoTpéyel kal oixTi-
prioel Nu&s («volvera a apiadarse de nosotros»).

18. A. Oepkg, Tais kTA., en ThW V, 1964, 636-653: 645-648.

19. Teaching?, 331.



(Lc 19, 1-10). El hecho de que Jesus quiera albergarse en su casa,
en casa de este hombre despreciado y a quien todos evitaban, es
para él inconcebible. Jests le devuelve el honor perdido, hospe-
dandose en su casa y partiendo el pan con él. Jesus le concede su
comunion 2. Esta bondad de Jests sobrecoge a Zaqueo. Lo que
todos los reproches y desprecios de sus conciudadanos no habian
logrado, lo logra la bondad de Jests. Zaqueo confiesa piblica-
mente su culpa y promete reparacién (v. 9). Muy parecido es todo
en la historia de la gran pecadora (Lc 7, 36-50 par.) 2, En la pa-
rabola de los dos deudores, Jestis explica su manera de obrar. La
remisién de la gran deuda fue lo que hizo que la mujer —por
medio de la accién— confesara ptblicamente su pecado, vy que
sintiera una gratitud que casi se siente desvalida porque no sabe
como expresarse. Por otro lado, Jestis increpa a Corazin y Betsai-
da, porque en estas ciudades se habian hecho patentes actos de
Dios que anunciaban el tiempo de salvacion, pero las ciudades
no habian hecho penitencia (Mt 11, 20-24 par.).

En estas historias y «ldgia» estamos viendo sin cesar: la dife-
rencia decisiva entre el llamamiento a penitencia, lanzado por el
Bautista, y el lanzado por Jesus, es el motivo mismo de la peniten-
cia. En el Bautista, el motivo es el miedo ante el juicio amenazador;
en Jestis no falta este miedo (vg. Lc 13, 1-5), pero el motivo de-
cisivo para €l es la experiencia de la incomprensible bondad de
Dios (vg. Lc 13, 6-9). De la experiencia de la gracia nace la conver-
sion. La bondad de Dios es el Gnico poder que a un hombre
puede conducirlo realmente a la conversién.

Jesus, con esto, enlaza con los puntos culminantes de la pre-
dicacion profética, principalmente con el déutero-Isaias. «He
disipado como una nube tus rebeldias, como un nublado tus pe-
cados. [Vuélvete a mi, pues te he rescatado!» (Is 44, 22). La gracia
de Dios sobrecoge a los rebeldes. Lo que resuena aqui en el anti-
guo testamento, aunque sélo ocasionalmente, se convierte en tema
central de la predicacion de Jesus. La penitencia no es un acto de
humildad humana o del vencerse el hombre a si mismo, sino que la
penitencia es un ser vencido por la gracia de Dios. En los profetas
es la gracia prometida; en Jesus, la gracia presente, ofrecida ya
ahora. La conversién se realiza desde el evangelio, al fulgor del
evangelio; tan sélo cuando los ojos se abren para ver la bondad
de Dios, el hombre conoce su culpa y la lejania en que esta de
Dios. Jestis mismo, v el nuevo testamento en su totalidad, no co-

20. Véase anteriormente, p. 140 s.
21. J. JeremMias, Gleichnisse’l, 126 s (= Pardbolas, 156 s).



nocen en ultimo término mas que un solo motivo de penitencia:
la promesa y seguridad personal de la salvacion.

3. El gozo de la penitencia

Cuando se ha comprendido que la bondad de Dios es el mo-
tivo de la penitencia, entonces es cuando se comprende lo supre-
mo, algo que J. Schniewind ha acentuado especialmente: la pe-
nitencia es gozo 22

La penitencia es poder regresar al hogar paterno. Se oye de
lejos el jubilo de los que danzan de alegria: un hijo perdido ha
encontrado el camino de regreso a la casa paterna (Lc¢ 15, 25).
Un muerto ha vuelto a la vida, una de las ovejas del rebafio, que
se habia extraviado, ha sido hallada (vv. 24.32). Por eso, regresar
al hogar es como resucitar de entre los muertos, porque la vida no
se da mas que dentro del reino de Dios. El que pertenece a ese
reino, se encuentra ya desde ahora en la consumacion del mundo,
se encuentra mas alla de la frontera de la muerte (Mt 8, 22 par.
y, a propdsito de ello, véase anteriormente, p. 160).

Esta nota del gozo se expresa sin cesar en las imagenes que
Jests utiliza para describir la conversiéon. Convertirse es ponerse
el vestido de bodas (Mt 22, 11-13, véase anteriormente, p. 130 s;
véase la anticipacion en Is 61, 10); el vestido de fiesta es el manto
de la justicia. La conversién es, con una imagen completamente
distinta, una cabeza ungida con aceite (Mt 6, 17), no como una
nueva forma de hipocresia, sino como expresiéon de gozo por el
don de la salvacién. Puesto que la penitencia es gozo, vemos en
Mc 2, 15 s que Jesis celebra con los que se convierten un convite
de alegria.

La conversion es gozo de que Dios sea tan clemente. Mas ain:
la conversion es el gozo de Dios (Lc 15, 7: Xapd é&v T8 oUpavdd o
bien v. 10 Yap& évcotriov T&Y &yyéhwv Tou Beol). Dios se alegra
como se alegra el pastor que ha encontrado un animal perdido,
como la mujer que ha encontrado sus monedas, como el padre
que recibe de nuevo en casa a su hijo. «El exulta de gozo por
ti..., dando por ti gritos de jubilo, como en los dias de fiesta»
(Sof 3, 17 s, véase p. 144), como se goza el esposo por la esposa
(Is 62, 5). He ahi «el gozo soterioldgico de Dios» 2,

Puesto que la penitencia significa: poder vivir gracias al per-
don, ser de nuevo hijo, por eso la penitencia es gozo y alegria.

22, -—>J. SCHNIEWIND 78 s == 27 s,
23. E. G. GULIN, Die Freude im Neuen Testament 1, Helsinki 1932, 99.



5
EL NUEVO PUEBLO DE DIOS

La predicacion de Jesus tiende siempre a un llamamiento per-
sonal. Esto se aplica tanto al mensaje que anuncia salvacién como
al que anuncia perdicién. El llamamiento se puede dirigir en for-
ma de interpelacion general: AeUTe Trpds pe TTAVTES ol KOTIRVTES
kal TrepopTiopévol (Mt 11, 28) 6 (recogiendo, como Is 55, 1
el pregén —tan familiar para el oriental— del aguador) !:

g&v Ti1s JYg, Epyéobw
Kol TwvéTw & moTeUwv eis gué (Jn 7, 37 s) 2

Ahora bien, el llamamiento puede dirigirse también a una
persona en particular: ka&pioov Tp&dTov TO EvTds TOU TroTNpiov
(Mt 23, 26). pt) poPou, pévov TricTeve (Mc 5, 36). Y puede todavia
concretarse como un llamamiento al discipulado: BeUte omicw
pov (Mc 1, 17); dxoroufier por (2, 14; 10, 21).

La respuesta al llamamiento de Jesus es la fe.

§ 16. LAFE

A. ScHLATTER, Der Glaube im Neuen Testament, Stuttgart 1927 = 51963;
G. EBELING, Jesus und der Glaube: ZThK 55 (1958) 64-110 = Wort und Glaube,
Tibingen 31967, 203-254; E. Fucss, Jesus und der Glaube: ZThK 55 (1958)
170-185 = Zur Frage nach dem historischen Jesus, Tibingen 21965, 238-257.

1. C. WESTERMANN, Das Buch Jesaja Kapitel 40-66, ATD 19, Gottingen
1966, 226 s, a proposito de Is 55, 1-3a.

2. Tanto el paralelismo ordenado en forma de quiasmo como la compa-
raciéon con Ap 22, 17b muestran que las cuatro Gltimas palabras no deben
relacionarse con lo siguiente (TioTevew els es estilizacion jodnica: en sindp-
ticos 1 ejemplo, en la literatura joanica 38, en Pablo 3, otros ejemplos en el
nuevo testamento 3).



1. Las fuentes

Si ojeamos el grupo de vocablos TicTis kTA. en los evangelios
sindpticos, nos llama la atencién la repetida aparicion de dos
expresiones de tipo de férmula: f) mioTis cou ctowkéy oed y
s émioTevoas yevndritw oot 4. El segundo giro es especifico de
Mateo; en 15, 28 se lo afiadio él al texto de Marcos; también
Lucas, en 8, 12 s, enriquecid con dos frases de mioTevev el texto
de Marcos. Todo esto hace que nazca la sospecha que los enun-
ciados de los sindpticos acerca de la fe estan intensamente deter-
minados por la iglesia primitiva, lo cual no seria de extraifiar,
dada la importancia central que la fe poseyd para ésta 5.

Ahora bien, frente a esto hay varias observaciones que nos
advierten que no sobreestimemos la influencia de la iglesia pri-
mitiva en esta cuestion. Por de pronto, nos exhorta ya a ser pru-
dentes la frecuencia relativamente escasa con que aparecen en los
evangelios sindpticos los vocablos TioTis y TioTeUav.

El porcentaje de veces que estos dos vocablos aparecen en cada pégina del
Nestle, es:

Sindpticos 0,24 veces
Hechos de los apdstoles 0,55 «
Epistolas catdlicas 1,10 «
Pablo 1,25 «
Carta a los hebreos 1,31 «
Evangelio de Juan 1,48 «
Apocalipsis 0,09 « 6

Si se enumeran como uno solo los lugares paralelos y se prescinde de los
casos de utilizacién no especifica 7, entonces el niimero —por lo que a los si-
nopticos se refiere— disminuye incluso hasta 0,10 veces por cada pagina del
Nestle. Por consiguiente, los tres primeros evangelios, por lo que se refiere
a la frecuencia de los vocablos TioTeUev [ mioTis, estdn mucho més lejos del

3. McS5, 34 par.; 10, 52 par.; Lc 7, 50; 17, 19.

4, Mt 8, 13; véase 9, 29 (katd THv TioTv Uudv yevnbiTe Uuiv); 15,
28 (ueydAn oou 1y TrioTis® yevndfiTw oot & BfAes).

5. Es significativo que R. BULTMANN, moTeUw kTA. C. D, en ThW VI,
1959, 197-230: 203 s (D. El grupo de conceptos en el nuevo testamento),
no plantee ni siquiera la pregunta de si Jes{is habria podido utilizar el grupo
de vocablos, sino que comienza inmediatamente exponiendo el kérygma de la
iglesia primitiva.

6. Por consiguiente, solo el Apocalipsis se sale del marco; en 45 péginas,
s6lo aparece TioTIS cuatro veces, TioTeve falta por completo.

7. moTelelv = «confiar», «encomendar» (Lc 16, 11); «considerar como
posible» (Mt 9, 28); «dar crédito (a un rumor)» (Mc 13, 21 par.; Mt 23, 26);
mioTs = «fidelidad» (Mt 23, 23).



lenguaje cristiano primitivo que todo el resto del nuevo testamento, con ex-
cepcion del Apocalipsis.

Hay algo més, que nos advierte también que no debemos so-
breestimar la influencia de la iglesia primitiva. Es el dato lingiiis-
tico. Este dato prueba que el uso del grupo de palabras, en los
dichos sinépticos de Jests, refleja con frecuencia el uso de los
equivalentes arameos hemin [ hemanuta 8. Por ejemplo, ¢l com-
puesto OArydmioros ® (Mt 6, 30 par. Le 12, 18; Mt 8, 26; 14, 31;
16, 8; véase 17, 20 dMiyotioTia), que sélo se halla atestiguado
en el Ambito cristiano, no tiene prehistoria griega, pero si un equi-
valente semitico '°, lo mismo que el genitivo objetivo TrioTis feou
(Mc 11, 22)1, que es también inusitado en la locucién helé-
nica 12, El articulo antes del nombre (Lc¢ 18, 8), que suena ruda-
mente para la sensibilidad lingiiistica griega, refleja la determina-
cion —idiomética en arameo— de hemanuta 13, Estas observacio-
nes muestran que los «ldgia» sindpticos en los que Jesus habla
de la fe, considerados en su nicleo, tienen su origen en un am-
biente de lengua aramea.

Es especialmente iluminador, por lo que a la cuestiéon de la autenticidad se
refiere, el «l6gion» de la fe que nos dice que dicha fe, aunque no tiene mayor
tamafio que un grano de mostaza (Mt 17, 20 par. Lc 17, 6), sin embargo puede
trasportar montafias (Mc 11, 23 par. Mt 21, 21; 17, 20) o grandes arbustos
(Lc 17, 6). Es evidente que esta sentencia utiliza material intuitivo tomado de
Palestina: el grano de mostaza como el objeto mas pequeiio que el ojo humano
pueda captar 14, el arrancar de raiz arboles como milagro espectacular 15,
el trasportar montafias como proverbio popular que indica que va a ser «po-

8. —A. SCHLATTER, 585-594.

9. SMiyémioTos aparece en sentencias de Sexto (una coleccién de 451
sentencias, casi todas ellas paganas, que deben su forma actual a una elabora-
cion cristiana llevada a cabo hacia el afio 200 d.C.) como la sentencia sexta:
SArydmioTos &v mwioTel &mioTos. Pero la sentencia sexta hay que atribuirla ala
elaboracion cristiana. Véase H. CHADWICK, The Sentences of Sextus, Texts
and Studies, New Series 5, Cambridge 1959, 139.

10. getane *dmuna.

11. hemanut Semajja, Targum fragmentario de Gén 16, 5; ’dmunato
Sal hgbh (= haqqados baruk hu = Dios) Ex. r. 15, 7 a propésito de 12, 2.
El genitivo objetivo es judeo-griego Gnicamente en la forma (muy significa-
tiva) ioTis ToU Beiov (Josero, Ant. 17, 179); en lugar de esto, 4 Mac dice:
f| wpds (TéV) Bedv TioTis (15, 24; 16, 22). En el supuesto topénimo Osol
wioTis 1 Bao. 21, 3, 8:00 es genitivo sujetivo.

12. —A. SCHLATTER, 586.

13. En arameo hemanuta estd ordinariamente determinado, véase C. C.
Torrey, The Four Gospels, London 1933, 312.

14. BILLERBECK 1 669.

15. 1Ibid. 1V 313 s; véase 1 127.759,



sible lo que parecia imposible» 16: todo esto es especificamente palestino. Sin
embargo, no hemos mencionado todavia lo que verdaderamente merece nues-
tra atencion. Consiste en que la frase de «erradicar montafias» se utiliza, en el
Talmud, como una circunlocucién para significar que uno da muestras de
gran ingenio y agudeza en las disputas («es erradicador de montafias»), y
para expresar la decisién irrevocable («[antes] arrancaré una montafia», a
saber, antes que cambiar de parecer)17. Y consiste también en que la aplica-
cioén de esta locucion al poder de la fe se encuentra inicamente en las palabras
de Jestis y en 1 Cor 13, 2. Debemos excluir la hipétesis de que la tradicién
sinéptica y Pablo llegaran a emplear esta locucién con independencia el uno
del otro. A menos que queramos recurrir a la hipétesis (sin apoyo ninguno
textual) de que Jesiis y Pablo echan mano de material mas antiguo, que era
conocido de ellos dos, hemos de contar con la posibilidad de que el dicho de
Pablo acerca de que la fe puede trasladar montafias recoja un «légion» de
Jesus.

Mas peso aun que todo lo que acabamos de decir, lo tiene el
hecho de que el empleo del grupo de vocablos TioTelew [TrioTis,
en los evangelios sindpticos, se diferencia fundamentalmente de
la terminologia de la iglesia primitiva. En ninguna parte se dice
expressis verbis que la fe sea el eco suscitado por et mensaje; en
ninguna parte se aclara explicitamente la relacién de la fe con la
persona de Jests, antes al contrario: cuando las palabras sindp-
ticas de Jestis mencionan expresamente el punto al que la fe hace
referencia, entonces se trata de Dios (Mc 11, 22), el Bautista
(Mt 21, 32 tres veces) o el evangelio (Mt 1, 15 sumario). Es ver-
dad que por dos veces se habla de la fe «en Jestis»: Mt 18, 6 T&v
moTevdvTwY els Epé y 27, 42 TrioTevoopey &M adTdv pero en
ambos casos la frase preposicional es una adicién hecha por Mateo
al texto de Marcos (9, 42; 15, 32). El grito de burla (Mc 15, 32),
relacionado con el titulo puesto en la cabecera de la cruz, es el
tnico lugar en el que el contexto ofrece un titulo cristoldgico
como objeto de una expresidon de fe. Esta realidad objetiva nos
hace ver claramente lo mucho que se ha exagerado al afirmar que
los evangelios sindpticos habian sido retocados, hasta el punto de
que quedara irreconocible el kérygma. La falta de todos los atri-
butos cristoldgicos de majestad, en las afirmaciones sindpticas de
fe (con excepcién de Mc 15, 32), mas aun, la falta incluso de la
simple mencién expresa de la ordenacion de la fe hacia Jesus, es
un indicio de antigiiedad de primerisimo rango, y una sefial que
nos muestra el origen pre-pascual de al menos el nicleo de las
afirmaciones sindpticas acerca de la fe.

16. Ibid. I 759.
17. 1Ibid.



2. ¢JQué significa creer?

El término que emplea el antiguo testamento para expresar
la idea de creer es hd’dmin. La significacion fundamental de la
raiz ’MN es «firme, constante, confiable». En gal y, a veces, en
nif’al, la raiz *MN significa la accién de llevar el nifio envuelto en
los pliegues del vestido o en las caderas, porque se consideraba
que el nifio estaba entonces seguro y protegido. El Aif’il («conse-
guir o conservar la confianza, confiar»), con sentido religioso, se
emplea relativamente muy pocas veces en el antiguo testamento
(25 veces), aunque —eso si— en expresiones muy significativas.
Si nos fijamos en aquellos pasajes que han tenido influencia en
el nuevo testamento (Gén 15, 6; Is 28, 16; 53, 1; Sal 116, 10), en-
tonces nos damos cuenta de que Ad’dmin, en dichos pasajes, no
describe tanto el hecho de aferrarse a Dios en la vida cotidiana
cuanto el recurrir a Dios en medio de la crisis, el vencer la ten-
.tacién. Se piensa en la fe que confia en Dios, contra las aparien-
cias. Con esto aparece ya claramente en el antiguo testamento la
significacién fundamental decisiva del concepto de fe, significa-
cién que seguira siendo determinante también para el nuevo tes-
tamento: la fe es una confianza que no se deja disuadir.

Si dirigimos ahora nuestra atencion al grupo de palabras
TioTIS [ToTevey | SArydmoTos [ &moTos, en las palabras de Jesis
referidas en los sindpticos, nos sorprende el ver que mas de la
mitad de los ejemplos se hallan en historias de milagros o en
«légia» que hablan de milagros. Esto es digno de tenerse en cuenta,
porque ni en los relatos milagrosos de los judios ni en los de los
griegos desempefia la fe papel alguno. Con preferencia se emplea
este grupo de palabras en los casos en que algunas personas acuden
a Jests en busca de auxilio 18; la fe consiste entonces en la cer-
teza de que Jesus puede ayudarles, porque tiene poder sobre los
espiritus y las enfermedades. Sin embargo, esta certidumbre es
mds que simple creencia en milagros, porque supone una actitud
ante la persona y la misién de Jests, actitud que se expresa vg. en
las invocaciones que se le hacen como rabbi, mari, rabbuni, hijo
de David, y que son mas que frases de cortesia, como lo muestra
Lc 6, 46. Las personas que asi hablan, tienen gran confianza en
la bondad y compasion de Jests, la cual alcanza a veces una ex-
presién conmovedora, como en la historia de la mujer que padecia

18. Mc 2, 5 par.; 5, 34 par. 36 par.; 9, 19 par. 23 s; 10, 52 par.; Mt 8§,
10 par. 13; 9, 28 s; 15, 28; Lc 17, 19.



fluyjo de sangre. Segun la redaccion que tenemos actualmente,
la mujer toca el manto de Jesus, porque espera que con el solo
contacto ha de quedar curada (Mc 5, 28 par.). Probablemente,
lo de tocar la orla del vestido de Jesis tuvo primitivamente un
sentido distinto; es el gesto de quien suplica ayuda, como lo vemos
por la historia de Hanin, el que oraba para que Hoviese, recogida
en la p. 85, La mujer siente rubor de divulgar publicamente la
historia de su padecimiento. Con toda modestia, tira de la orla
del manto de Jesus; la confianza de esta mujer en la bondad de
Jestis es tan grande, que estd segura de que esta peticion tacita
bastard. Asimismo, las historias del centurion (Mt 8, 5-13 par.
Lc 7, 1-10) y de la mujer sirofenicia (Mc 7, 24-30 par. Mat 15,
21-28) demuestran que la actitud de estos dos paganos que bus-
caban ayuda, implicaba mucho mas que la esperanza supersti-
ciosa de un milagro.

Por lo que se refiere a la historia del centurién, hemos de hacer tres observa-
ciones sobre el texto. Estas observaciones pretenden eliminar las siguientes
dificultades que el texto nos ofrece:

a) Jests declara que estd dispuesto a acudir, pero el centuridn, extrafia-
mente, rechaza este ofrecimiento de Jesus (Mt 8, 8; Lc 7, 6b);

b) la afirmacién de que él estd bajo el mando de otros (Mt 8, 9a; Lc
7, 8a) no encaja bien con la insistencia con que, en la continuacién del versi-
culo, acentuia é]l que tiene soldados a sus Ordenes;

¢) no vemos qué punto de comparacion tiene el «también» en este ver-
siculo («porque yo también estoy bajo el mando de otros»): jen qué se parece,
a este respecto, a Jests?

A esto debemos responder:

a) Mt 8, 7 debemos entenderlo como una pregunta que equivale a una
negativa: «;Tengo que ir yo a tu casa (a la casa de un pagano impuro) y
curarle (a tu criado)?». Por consiguiente, Jestis no se declara dispuesto, ni
mucho menos, a acompaiiarlo, sino que, lejos de eso, se niega a prestar ayuda.

b) En lo que se refiere a la contradiccién que hay en Mt 8, 9a (Lc 7, 8a)
entre la afirmacién del centurién de que €l esta bajo 6rdenes, es decir, que debe
obedecer, y la insistencia con que recalca su propia autoridad de mando,
diremos que aqui hay una desacertada traducci6on19, Al verter las paritaxis
semiticas, los traductores con harta frecuencia han traducido el enunciado
secundario como «verbum finitum», y en cambio al enunciado principal le
han quitado énfasis al traducirlo por un participio 20. Eso es lo que sucede en

19. Véase J. JEREMIAS, Jesu Verheissung fiir die Vilker, Stuttgart 1956,
21959, 26 nota 98.

20. Verbigracia, Mc 2, 23 fip§avto 68ov Troiciv TiAAovTes ToUs oTéyvas
significa literalmente: «comenzaron a caminar arrancando espigas», pero el
sentido es: «arrancaban espigas de camino»; en Lc 13, 28, el sentido, natural-



el v. 9a. El giro participal &xwv kTA. expresa el enunciado principal, mientras
que la oracidn principal &vBpwds eipt Urd EEovoiav contiene una observa-
cién secundaria (que, en este caso, tiene sentido concesivo). Por consiguien-
te, el sentido es: «Yo también, aunque soy oficial subalterno, tengo autori-
dad de mando».

c) A esta oracion le falta la terminacion, que es a la cual sefialan las pa-
labras kol y&p ¢yw «también yo». El centurién la omite por modestia. Su
sentido no puede ser sino éste: «jcuanta mds autoridad tienes tu!» Segin lo
que hemos dicho en el apartado b, la comparacién con Jesus no se refiere a la
posicion subordinada del centurion sino a su autoridad de mando: Si a mi
ya me obedecen sin rechistar, jcudnto mas a ti!

Si ahora aplicamos al texto estas tres observaciones, resulta lo siguiente:

El centurién no se queja de que Jesis no quiera entrar en su
casa. Lejos de eso, al responder (Mt 8, 8 par. Lc 7, 6b) que él no
es digno de que Jesls entre en su casa, expresa que tiene una
confianza inquebrantable en el poder de Jests y en su voluntad
de ayudar. El estd seguro de que JesUs curard a su asistente, aun
sin necesidad de entrar en casa. «Si yo —afirma—, que soy per-
sona insignificante, puedo dar ordenes a mis soldados, y éstas
son cumplidas a la letra, jcudnto mas ti puedes dar 6rdenes —a
saber, al espiritu malo que ha hecho que enferme mi criado!
iTu eres el Sefior, que tiene poder sobre los espiritus!» Esta con-
fianza, que no se doblega por el rechazo, aparece también en la
otra historia acerca de una persona pagana, la historia de la mu-
jer sirofenicia (Mc 7, 27). Otra vez vemos que se acepta el rechazo,
y que al mismo tiempo se lo supera por medio de la expresion de
una confianza absoluta: vai, kUpie, ki T& KUVEPIX UTFOKST TS
Tpaélns éobiovoiy &mrd TédV wixicwv T&v randicov (V. 28) 2L, La
mujer, con estas palabras, reconoce que Jests es el dador del pan
de vida, y se da por contenta con una migaja caida de la mesa
que propiamente se ha servido para Israel. En ambas historias
resuena el eco original del concepto vetero-testamentario de la
fe: la fe de estos dos paganos es una confianza que no se deja
disuadir.

El grupo de palabras tiene también esta significacion, cuando
se aplican a los discipulos de Jesus. Los discipulos reconocen en
Jestss al profeta del tiempo de salvacidén (p. 97 ss), al vencedor de

mente, es: «cuando vedis a Abraham... en el reino, pero vosotros sedis arro-
jados fuera»; en Lc 23, 34 b, el sentido es: «se repartieron sus vestiduras».

21. Por «migajas» no debemos entender las migas de pan que se desme-
nuzan al partirlo, sino los trozos de pan que se utilizaban para limpiarse los
dedos y que luego se arrojaban debajo de la mesa; véase J. JEREMIAS, Glei-
chnissel, 183 a propodsito de Lc 16, 21 (= Pardbolas, 224).



Satanas (p. 107 ss), al mensajero de buenas noticias para los po-
bres (p. 133 ss). Y la fe de los discipulos incluye la prontitud para
renunciar a la familia y a los bienes, mas atin, para sacrificar la
propia vida.

3. Jesus y su valoracion de la fe

En los evangelios sindpticos, SArydmioTos, OAryomioTia,
&nmioTos aparecen inicamente en labios de Jesus. Y lo mismo di-
gamos de TioTis, con una excepcion 2, y de mioTeUew, con muy
pocas excepciones 3, Por esta concentracion del grupo de palabras
en labios de Jestis, vemos que el interés de la tradicion se orien-
taba, no hacia las personas creyentes o increyentes, sino plena-
mente hacia el juicio de Jestis acerca del comportamiento de di-
chas personas. Asi se aplica también al Uinico lugar en el que el vo-
cablo TrioTis aparece en la narracién: i8cov 6 ’InooUs THv TrioTIv
otV (Mc 2, 5).

Si preguntamos ahora cémo valoro Jesus la fe, la circunstan-
cia mencionada en la p. 190, a saber, que los vocablos TrioTis
y ToTeVEW, en las palabras sindpticas de Jesus, aparezcan més
raras veces que en Pablo, este hecho no debe inducirnos a la erréd-
nea conclusién de que la fe no hubiera tenido para Jests sino sig-
nificacion periférica. Volvemos a encontrarnos con uno de los
numerosos casos en los que no podemos fiarnos de la estadis-
tica de los vocablos teoldgicos, porque Jesus, a diferencia de
Pablo, no emple6 el vocabulario teoldgico. En cuanto a la cosa
se refiere, todo el mensaje de Jesiis no es mas que un solo llama-
miento a aceptar la oferta de salvacién, una unica apelacion a
fiarse de su palabra y a confiar en la gracia de Dios, es decir, es
una llamada a la fe, aunque la palabra misma no aparezca con
frecuencia. Jestis mismo, a la actitud de sus discipulos, la llama
«fe» (Lc 22, 32; véase Mc 4, 40; 9, 42 par.; 11, 22), y los pasajes
en los que Jesus reprende a los discipulos por su poca fe (Mt 6,
30 par. Lc 12, 28; Mt 8, 26; 16, 8; 17, 20), confirman que él es-
pera de sus discipulos la fe.

El dicho de Jestis acerca de la fe que puede trasladar monta-
fias, dicho que es conocido también por el apdstol Pablo (1 Cor
13, 2, véase p. 191 s), indica la gran significacion que Jests con-

22. Mc 2, 5 par.

23. Mc 9, 24; 11, 31 par.; 15, 32 par.; en otros lugares solo aparece 3
veces en Lucas en los relatos del nacimiento y de la resurreccion (1, 20. 45;
24, 25).



cedia a la fe. Este dicho circulaba en dos versiones, una de las
cuales utilizaba la montafia como ilustracién (Mt 17, 20), y la
otra ¢l sicomoro (Lc 17, 6) 2. Ambos prodigios, el trasladar mon-
tafias y el erradicar arboles, eran considerados proverbialmente
en el ambiente en que vivid Jesds, como la suma de los actos ex-
traordinarios de poder (véase p. 192). Sin embargo, la acentua-
cion, en las palabras de Jestis, no recae sobre lo extraordinario
del suceso. Sino que, para comprender estas palabras, es de im-
portancia decisiva el que la desapariciéon de las montafias (Is 40,
4; 49, 11; especialmente Zac 14, 10) y su amontonamiento para
servir de base al monte de Dios (Is 2, 2 par. Miq 4, 1) eran espera-
dos como acontecimiento escatologico #. Aun a la fe mas insig-
nificante, que sea tan pequefia como un grano de mostaza, Je-
sus le promete, no primordialmente la facultad de realizar mila-
gros espectaculares, sino el ser participe en la consumacién esca-
toldgica (acerca de esto, véase p. 118 s) %6,

El reconocimiento incluso de la fe débil, reconocimiento que
se expresa en la comparacién del grano de mostaza, es también
caracteristico de Jesds en otras partes. Jeslis no estima en poco
la confianza de los que esperan de él un milagro de curacién. Y
escucha al padre que clama: «Yo creo, ayidame a pesar de %
mi incredulidad!» (Mc 9, 24).

Fl contexto de Mc 9, 24 contiene una dificultad. A la suplica del padre i
T1 80vn, Ponbnoov fuiv omhayyvioBels &p’ fuds (v. 22), Jesus replica Td «&l
BUvn», VT Suvard T TioTelovTi (v. 23). La cuestién es a quién se refiere
el dativo 17§ moTedovTi. Para la sensibilidad lingiistica griega, el dativo
menciona al sujeto légico (como en Mc 14,36 évra Suvatd 601 «ti lo puedes
todo»), por consiguiente: «en cuanto a eso de ’si puedes’, el creyente es capaz
de todo». Y, entonces, Jesus se designaria a si mismo como el creyente. Como
el creyente que es, Jesus dispone de todo el poder de Dios. Sin embargo, esta
frase de Jests tendria algo de singular, porque en todo el resto de los cuatro

24. Mc 11, 23 par. Mt 21, 21 ofrece una forma mixta. Aqui, lo mismo que
en Mt 17, 20; 1 Cor 13, 2, se habla del monte; pero el monte, lo mismo que
el sicomoro de Lc 17, 6, debe arrojarse al mar.

25. «El R. Pinhas (hacia 360) afirmé en nombre del R. Ruben (hacia
300): Un dia, el Santo —jbendito sea!— traera el Sinai, el Tabor y el Carmelo
para edificar el santuario sobre sus cumbres. Y cudl es el lugar que prueba
esto? 'Y acontecerd en los tltimos dias que el monte de la casa del Sefior
quedara firmemente asentado en la cumbre de las montaiias’ (Is 2, 2)», Pesigta
de Rab Kahana, ed. de S. BuBgr, Lyck 1868, 144b 14. Mds cosas pueden verse
en mi obra: Golgotha, Leipzig 1926, 51-53.

26. Véase también Lc 12, 32 eUbdxnoev 6 maThp V&V SoUven Upiv THV
Paoiieiav.

27. El dativo T§j &mioTig, lo mismo que el dativo T& &uoapTwAd L 18,
13 (véase p. 183), debe entenderse en sentido adversativo.



evangelios no se habla nunca de la fe propia de Jests. Empero, la verdadera
dificultad de relacionar el T¢ wioTevovT! (v. 23) reside en el v. 24, porque el
ToTevw, que el padre acepta aqui (TrioTew: Ponder pou T &mioTic), mues-
tra claramente que él, el padre, se ha aplicado a si mismo el dativo 7§ moTeU-
ovT1 («todo es posible en favor de quien cree»). Asi entiende el syr=n este ver-
siculo 23 («si td crees, todo puede sucederte»). (Serd intencionada esta ambi-
giiedad del evangelista ? Entonces Jesis quedaria descrito, a un mismo tiempo,
como quien fiene confianza ciega (unida con perfecta entrega a Dios), y quien
hace un llamamiento a la fe, lleno de compasidn hacia aquellos que tratan de
creer, pero que no pueden menos de confesar su incredulidad. Por consi-
guiente, Jesus seria al mismo tiempo el que cree y el que exhorta a creer.

Asi como Jestis respeta la fe débil, asi también da él valor a
la fe vicaria 2. Concede a la intercesién el mismo valor que a la
peticion.

§ 17. LA CONGREGACION DE LA COMUNIDAD DE SALVACION

J. THOMAS, Le mouvement baptiste en Palestine et Syrie (150 av. J.-Chr. — 300
ap. J.~-Chr.), Gembloux 1935; L. Rost, Die Vorstufen von Kirche und Syna-
goge im Alten Testament. Stuttgart 1938; J. JEREMIAS, Der Gedanke des «Hei-
ligen Restes» im Spdtjudentum und in der Verkiindigung Jesu: ZNW 42, 1949,
184-194 = Abba, 121-132; P. NEPPeR-CHRISTENSEN, Wer hat die Kirche ges-
tiftet?, Lund 1950; A. OepkE, Das neue Gottesvolk, Giitersloh 1950; J. Jerg-
Mias, Die theologische Bedeutung der Funde am Toten Meer, Vortragsreihe
der Niedersdchs. Landesregierung zur Forderung der wissenschaftl. Fors-
chung in Niedersachsen, Gottingen 1962; B. F. MEYER, Jesus and the Rem-
nant of Israel: JBL 84 (1965) 123-130.

El grupo de los que se abren al evangelio, se va congregando
en torno a Jesus en circulos concéntricos. Por donde pasa Jesas, va
dejando adeptos que, con sus familias, aguardan el reino y acogen
a Jeslis y a sus mensajeros. Se hallan en todo el pais, principalmen-
te en Galilea, pero también en Judea, vg. en Betania y en la De-
capolis (Mc 5, 19 s). Un circulo de discipulos va acompafiando a
Jesiis en sus viajes; son varones como Levi el hijo de Alfeo (Mc 2,
14), José por sobrenombre Barsabbas, y Matias (Hech 1, 23)1, y
también mujeres (Lc 8, 1-3; Mc 15, 40 s), que debieron de ser
viudas, ya que disponian de sus bienes. El ntcleo son los doce

28. Del padre: Mc 5, 22 ss par.; 9, 14 ss par.; Jn 4, 45 ss. De la madre:
Mc 7, 24 ss. De los amigos: Mc 2, 3 ss.

1. Cumplen la condicion fijada en el v. 21 s de que, desde el bautismo de
Juan hasta la ascensidn, han estado ouveA86vTes fiuiv (habla Pedro).



mensajeros, a los que Jestis envia 2. Y asi surge, en medio de este
mundo, la comunidad de los que pertenecen al reino de Dios.
Ahora bien, Jesis jquiso congregar realmente una comuni-
dad propia? Algunos lo han puesto en duda.

1. La terminologia

La duda surge del hecho extrafio de que la palabra ékkAnoix apa-
rece solo en dos lugares de los evangelios. Ambos lugares se hallan
en Mateo, y ambos tienen ademdas distinto sentido: en Mt 16,
18 se piensa en la iglesia universal: en 18, 17 (dos veces), se piensa
en la comunidad particular. Si tenemos en cuenta la gran impor-
tancia que la palabra ékxkAnoic tenia para la iglesia primitiva,
en ambas significaciones, parece obvia la conclusién de que, en
los dos lugares mencionados del evangelio de Mateo, hallamos el
lenguaje de la iglesia primitiva. Para decirlo con otras palabras:
la escasez y problematicidad de los ejemplos excluyen —segin
una opinién ampliamente difundida— que Jesls quisiera con-
gregar una &xkAnoia. Aparte de esto, los investigadores (principal-
mente, un tanto antiguos) hicieron notar que Jesis espero el fin
para un tiempo cercano, més atn, inmediato. Por eso no habria
podido pensar en la fundacién de una iglesia.

Ahora bien, no hay duda: si por é&kkAnoia hubiera que entender
una organizacién como la que se form¢ en lo sucesivo, entonces
seria anacronismo atribuir a Jests la intencién de fundar una
gxkAnoia. Pero eso seria desconocer el sentido de éxkAnoia. Para
comprender rectamente esta palabra, es 1itil observar que la ima-
gen de la edificacion de la ékkAnoia (Mt 16, 18) se encuentra tam-
bién en Qumran, en 4 QpPs 37 III 16 (a proposito del Sal 37,
23b-24a): «(Dios) le ha puesto (al Maestro de justicia) libnot lo
‘adat... para que edifique una comunidad de...» Puesto que este
Iugar es «el tinico paralelo literal con respecto a la palabra de edi-
ficar la comunidad en Mt 16, 18» 3, es recomendable tomar
como punto de partida ‘eda para definir més concretamente el
sentido de &kkAncicen Mt 16, 18. En Qumrin, el término hebreo
‘eda, usado «in bonam partem», significa eventualmente los an-
geles como coro de los divinos, pero casi siempre se refiere a la
comunidad de los miembros del pueblo de salvacidn (a diferencia
de la impenitente «massa perditionis»). En consonancia con esto,

2. A propésito de la historicidad del grupo de los Doce, véase mas ade-
lante, pp. 271-273,
3. G. JereMiAs, Lehrer der Gerechtigkeit, 148.



éxkAnoia, en su realidad objetiva, no debe traducirse por iglesia
sino por pueblo de Dios.

Pues bien, Jestis estd hablando constantemente, con multi-
tud de imagenes, de un nuevo pueblo de Dios, de un nuevo pue-
blo congregado por él. (Se confirma sin cesar que, al exponer
cudl fue la predicacién de Jesus, no puede uno limitarse a las ex-
presiones especializadas, a los términos técnicos). Jesiis habla del
nuevo pueblo de Dios, refiriéndose a él bajo la imagen de un re-
bafio (Lc 12, 32; Mc 14, 27 par. Mt 26, 31 s; Jn 10, 1-29, véase
Mt 10, 16 par. Lc 10, 3 asi como también Jn 16, 32): un rebafio
al que el pastor libra de la calamidad de la dispersion, un rebafio
que él va congregando (Mt 12, 30 par. Lc 11, 23; Mt 15, 24;
Jn 10, 1-5.16.27-30; véase Ez 34, 1-31; Jer 23, 1-8) 4. Jestis habla
del nuevo pueblo de Dios, refiriéndose a él bajo la imagen de los
invitados a las bodas (Mc 2, 19 par.), de la plantacién de Dios
(Mt 13, 24; 15, 13, a la que contrapone Jests la plantacién que no
procede de Dios) 8, de la red de pescar (Mt 13, 47 véase Mc 1,
17). Los pertenecientes al nuevo pueblo de Dios son el edificio
de Dios (Mt 16, 18, véase Ag 2, 6-9) o la ciudad de Dios, que esta
cimentada sobre el monte Sién (Mt 5, 14, véase Is 2, 2-4 par.
Miq 4, 1-3; Is 25, 6-8; 60), y cuya luz puede verse desde lejos
(Lc 16, 8; Jn 12, 36). Ellos son los miembros de la nueva alianza
(Mc 14, 24 par.; 1 Co 11, 25), en quienes se cumple la promesa
de la alianza de que Dios es su maestro (Mt 23, 8; Jr 31, 33 s) 8.
Indudablemente, no es casual que en Jesus falte la imagen de los
guerreros de Dios, una imagen que desempeiia un papel tan im-
portante en Qumran (1 QM) 7. La imagen favorita de Jesus, para
significar el nuevo pueblo de Dios, es la comparacidn de la comu-

4. Véase J. JEREMIAS, TTOunv KTA., en ThW VI, 1959, 484-501.

5. La comparacién de la comunidad con la plantacion es corriente en
los textos del Qumrdn, véase G. JEREMIAS, Lehrer der Gerechtigkeit, 183
(nota 7), 249 ss, 256 ss.

6. Para comprender S18&okoAos en Mt 23, 8 (€ls y&p totv Upddv 6
B18&okahos) hay que tomar como punto de partida el hecho de que los v. 8
y 9 corren paralelos. El avance del pensamiento consiste en el transito de la
pasiva a la activa, en las protasis (8a: KAn87iTe / 9a: koAéonTe): los discipulos
no deben hacer que la gente los llame «mi sefior» (v. 8a), y, por su parte, no
deben llamar a ningiin anciano «padre mio» (v. 9a), porque este honor debe
quedar reservado para Dios. Las dos frases que prueban estos asertos tienen
en perspectiva a Dios: asi como a Dios se le llama Padre celestial (v. 9b), asi
también se le llama Maestro (v. 8b véase Jer 31, 33 s). La interpretacién de
«el Maestro» como apelaciéon de Cristo es una interpretacién secundaria,
como lo muestra ya el titulo de 6 Xpiotds, evitado por Jests (véase J. JERE-
MIAS, Abba 44 s.)

7. Véase W. GRUNDMANN, Die Geschichte Jesu Christi, Berlin 1957, 157.



nidad de salvacion con la escatolégica «familia Dei» 8. Esta fa-
milia escatoldgica debe sustituir a la familia terrena, a la cual
Jestis mismo y los discipulos que le acompafiaban tuvieron que
renunciar (Mc 10, 9 s par.). En la familia escatoldgica, el padre
es Dios (Mt 23, 9), Jestis es el sefior de la casa y los suyos son los
que viven con él (Mt 10, 25) ?; las mujeres mayores que escuchan
su palabra, son sus madres; los varones y los jévenes son sus her-
manos (Mc 3, 34 par.). Y, al mismo tiempo, todos son los peque-
fios, los nifios, mas aun, los viymol de la familia (Mt 11, 25), a
quienes Jesis —aunque por su edad sean adultos— dirige la
palabra como a nifios 1. La «familia Dei» se manifiesta principal-
mente en la comunién de mesa, comunién que es una anticipacion
del banquete de salvacion en el tiempo de la consumacién . En
otro pasaje Jesus amplia el marco de la familia de Dios, sobre-
pasando el circulo de sus adeptos: todos los que padecen necesi-
dad, todos los oprimidos y abandonados: a todos ellos Jesus los
llama sus hermanos (Mt 25, 40, en donde el demostrativo ToUTwv
estd usado pleonasticamente, al estilo semitico, y por consiguiente
no debe inducirnos al error de restringir lo de &8eAgoi a los dis-
cipulos) 2, y los incluye por tanto en la «familia Dei.» No cabe
duda: Jesus esta hablando constantemente, con las méas diversas
imagenes, de la congregacion del pueblo de Dios, de esa congre-
gacion que él estd llevando a cabo.

La expectacion de la cercania del fin no contradice, en modo
alguno, a este hecho, sino todo lo contrario. Precisamente, al
considerar Jesus que el fin estaba préximo, tuvo que sentir deseos
de congregar al pueblo de Dios, a ese pueblo del tiempo de salva-
cién. Porque al enviado de Dios le pertenece el pueblo de Dios,
al profeta le pertenece el coro de discipulos. Vamos a encarecerlo
con todo vigor: el sentido #nico de toda la actividad de Jeslis es
el de congregar al pueblo escatolégico de Dios. El hecho de que
también el grupo de discipulos tenia conciencia de ser una comu-
nidad nitidamente deslindada, lo vemos por Lc 11, 1. La peti-
cion: «Sefior, enséfianos a orar», no significa que los discipulos

8. J. ScuNiEwIND, Das Evangelium nach Markus, NTD 1. Géttingen
101963, a propdsito de Mc 3, 31 ss.

9. A propé6sito del juego de palabras BeeAlePoUA [ olkoBeomdTns en Mt
10, 25, véase anteriormente, p. 20 s.

10. Mc 10, 24 Tékva véase Tekvov; 5, 34 fuydrnp.

11. Mc 2, 15-17 par.; 6, 34-42 par.; 8, 1-10 par.; 7, 27 par.; 14, 22-25;
Lc 15, 1 s; véase anteriormente, p. 140 s. Véase W. GRUNDMANN, Die viTriot
in der urchristlichen Pardnese: NTS 5 (1958/59) 205.

12. J. JereMias, Gleichnisse?, 205 (= Pardbolas, 253).



tengan que aprender todavia a orar como es debido . No, sino
que lo que hacen es pedir a Jesis —como lo demuestra la refe-
rencia que hacen al ejemplo del Bautista— que les ensefie una
oracion que los caracterice a ellos como discipulos suyos y los
mantenga unidos. En efecto, el tener un propio orden de oracioén,
en los grupos religiosos de aquel mundo ambiente, es una nota
esencial de su caracter comunitario 4. Asi ocurre con los fari-
seos 15, asi ocurre en Qumran 16, y asi ocurre también con los dis-
cipulos del Bautista (Lc 11, 1). El hecho de que los discipulos de
Jestis soliciten una oracién, nos hace ver que ellos se reconocian
a si mismos como {a comunidad de Jesiis.

2. El resto santo V"

Jests no fue el primero en intentar congregar al pueblo de
Dios, al pueblo del tiempo de saivacion. Sino que hubo toda una
serie de intentos en este sentido. No es exagerada la afirmacion
de que toda la vida religiosa del judaismo contemporaneo estaba
fundamentalmente determinada por tales intentos. Se apoyaban
en palabras del antiguo testamento de que sélo se salvaria un
resto. A muchos les parecia que la tarea més urgente era con-
gregar ya desde ahora ese resto.

El «locus classicus» para la promesa del resto es la palabra dirigida a Elias
en 1 Re 19, 18 (citada por Pablo en Rom 11, 4):

«Yo haré que queden en Israel siete mil,
todos los que no doblaron sus rodillas ante Baal,
y todo aquel cuya boca no besd su imagen.

13. Asi hemos de entender, en todo caso, a Lucas, quien con Lc i1, 1
inicia la didajé de oracién, 11, 1-13, destinada para los cristiano-gentilicos
(véase J. JereMias, Das Vaterunser im Lichte der neueren Forschung, Calwer
Hefte 50, Stuttgart 1961, 41967, 11 = Abba, 157).

14. K. H. RENGSTORF, Das Evangelium nach Lukas, NTD 3, Gottingen
91962, 144.

15. La recitacion, tres veces al dia (por la mafiana, al mediodia y al atar-
decer) de la «tefilld» parece que fue originalmente la nota caracteristica de los
fariseos; Mt 6, 5 s se refiere a la estricta observancia del rato de oracién de
la tarde, por parte de los fariseos, incluso en medio del barullo del mercado,
véase J. JereMias, «Das tigliche Gabet im Leben Jesu und in der dltesten
Kirche» (La oracion cotidiana en la vida de Jests y en la més primitiva iglesia),
en Abba, 70-73.

16. En la cueva 4 se hallé un manuscrito, en papiro, todavia no publicado,
que contiene bendiciones para la oracion de la tarde y de la maifiana de cada
dia del mes (véase C. H. HUNZINGER, Aus der Arbeit an den unveriffentlichen
Texten von Qumram: ThLZ 85 (1960) col. 152.

17. —1J. JEremMiAS, Der Gedanke des «Heiligen Restes».



El profeta Isaias fue el gran te6logo de la idea del «resto». Llama a su hijo
Se’ar-Jasub (7, 3) e interpreta este nombre (10, 21): «Un resto volverd, el
resto de Jacob, al Dios poderoso». Este resto son los creyentes: «El que crea
no vacilard» (28, 16). El resto son los justos, afiade Sofonias, «un pueblo
humilde y pequefio» (Sof 3, 12).

Hasta qué punto el mensaje profético del resto santo ¥ de-
termind no sélo la vida religiosa sino también la vida del judais-
mo antiguo, lo vemos claramente por el movimiento farisaico que
ya conocemos (véase anteriormente, p. 171 s), un movimiento que
quiso representar la santa comunidad sacerdotal de Dios y que,
con ello, pretendid realizarla.

Ademas de los fariseos, hay que mencionar a los grupos bau-
tistas 1%, entre los cuales los mejor conocidos por nosotros son
los esenios, cuyo numero es sobreestimado por Filén? y Jo-
sefo 2, quienes dicen que eran mas de 4.000. Al esforzarse por
dar actualidad a la promesa del resto, sobrepasan los principios
del movimiento farisaico, del que habian nacido. Los fariseos
se separaban socialmente del restante pueblo. Pero aqui la sepa-
racién se ha llevado hasta el extremo, al retirarse los esenios a
vivir vida comunitaria y claustral en Qumrin (en el declive escar-
pado de las desérticas montafias de Jud4 hacia el Mar Muerto).
Si los fariseos pretendian representar el pueblo sacerdotal de Dios,
los esenios expresaban también esta pretensién en su manera de
vestir: todos los miembros de la orden, incluso los legos, llevaban
vestiduras de lino blancas, la vestidura de los sacerdotes en fun-
ciones. Si el movimiento farisaico exigia a todos sus miembros
que se lavaran ritualmente las manos antes de sentarse a la mesa,
el esenismo radicalizé esta exigencia hasta convertirla en un bafio
completo antes de todas las comidas, para alcanzar de este modo
el maximo grado de pureza. Los esenios, al considerarse a si mis-
mos como el pueblo sacerdotal de Dios, como el pueblo de los
ultimos tiempos, se aplican los atributos mas elevados. Se llaman
a sl mismos «el resto» 22, «los elegidos de Israel» 28, «los sencillos

18. Véase, ademas, Is 1, 9; 4, 2s; 6, 13; 11, 11 5; 28, 5; 37, 32 (par. 2 Re
19, 31); 45, 20 s; Jer 23, 3; 31, 7; 50, 20; Ez 11, 13; 14, 21 ss; 36, 36; Joel
3,5, Am 4, 11; 5,15; Abd 17; Miq 2, 12; 4, 6 5; 5, 65; 7, 18; Sof 13, 7-9, etc.
A proposito de ello, véase V. HERNTRICH - G. SCHRENK, Asippax KTA., en ThW
IV, 1942, 198-221 (alli puede encontrarse bibliografia).

19. —IJ. THOMAS.

20. Quod omnis probus liber sit, 75.

21. Anmr. 18, 21.

22. CD1,45;2,6;1QH6,8;1 QM 13, 8; 14, 8.

23. CD 4, 3s.



de Judé» 4, «los hijos de la gracia» 25, «los varones de la santi-
dad» %, «los miembros de la nueva alianza» #, «la gente de vida
perfecta» %, «los hijos de su beneplicito» (del beneplacito de
Dios) , «los pobres de la gracia» 39, etc. 3. El gran fundador del
movimiento, el Maestro de justicia, compara la comunidad ese-
nia, entre otras cosas, con una ciudad inexpugnable. En el himno
de alabanza 1 QH 5, 20-7, 5, del que él mismo debe considerarse
como autor 32, describe como Dios lo salvé de la mas profunda
desesperacion, haciéndole encontrar refugio en una fortaleza,
esto es, en la comunidad (6, 24 s):

... [y llegué] hasta las puertas de la muerte.
25'Y era como quien llega a una ciudad fortificada
y busca refugio en un muro alto hasta conseguir la salvacién,
Y me apfoyé en] tu verdad, Dios mio,
26 porque tu echas los cimientos sobre roca
y los pilares de sustentamiento segun la medida acertada y la vertical
ju(sta),
y [...] bloques de piedra para un sélido edificio,
27 a fin de que no vacile,
y de que los que entren, no titubeen,
¥ no entrard un extranjero
[y] sus (puertas) son como escudos,
para que no haya acceso,
28 y fhay] fuertes cerrojos,
que no pueden romperse 33.

Aqui se nos habla en el lenguaje simbdlico de la Jerusalén
escatoldgica; los rasgos aislados con que el orante describe la
ciudad de refugio, pertenecen «estereotipadamente a la descrip-
cion de la Jerusalén celestial» 34,

Ademas de la comparacién de la comunidad con la ciudad de
Dios, y vinculada con dicha comparacién, hallamos en 1 QS 8,
5 s otro simil, que no procede del Maestro mismo, sino de la

24. 1QpH 12, 4

25. 1QH 7, 20.

2. 1 QS 5, 13.

27. CD 6, 19.

28. 1 QS 4, 22.

29. 1QHA4,32s;11,9.
30. 1QH S5, 22.

31. Otras denominaciones que los esenios se aplicaban a si mismos,
pueden verse, verbigracia, en —J¥. JEREMIAS, Die theologische Bedeutung der
Funde am Toten Meer, 22 s.

32. G. JereMias, Lehrer der Gerechtigkeit, 168 ss.

33. Traduccién segun la versi6on alemana de G. JEREMIAS, o. c., 235 s.

34, G. JEREMIAS, 0. ¢., 248, véase el cuadro sindptico en la p. 247.



época subsiguiente 3%: la comparacién de la comunidad con el
templo. La comunidad es «una casa santa para Israel y un funda-
mento del Altisimo para Aardn» (5 s, véase 8 s). Vemos, pues,
que a los legos de la comunidad se los compara con el edificio del
templo, vy a los sacerdotes, con el lugar santisimo. Este lenguaje
simbdlico, tan predilecto en Qumrin %, designa también a la
comunidad como pueblo de salvacién del fin de los tiempos. Los
salmos esenios, su interpretacion de la Escritura y la regla de su
orden son testimonios conmovedores de la profunda seriedad
con que esta comunidad intenta preparar para su Dios, ya desde
ahora, la comunidad de los santos del tiempo final.

Entre el nimero de fundadores de comunidades «del resto»,
destaca como cumbre solitaria Juan el Bautista. También €l con-
grega el resto santo (lo vimos en el § 4): tal es el sentido de su
predicacion de juicio, de su predicacidn de penitencia, de su bau-
tismo. Pero este resto es distinto del de los fariseos o de los ese-
nios. Tanto los fariseos como los esenios congregan el resto «ce-
rrado», el pequefio grupo de los que, por su piedad, por su obe-
diencia a la ley, por su estricta observancia de los ritos de puri-
ficacién, por su ascética, son dignos de pertenecer al pueblo de
Dios. El Bautista congrega el resto «abierto» %7, destruye la con-
fianza en las prerrogativas de Israel (Mt 3, 9 par.), convoca in-
cluso a los pecadores que estdn dispuestos a hacer penitencia
(Lc 3, 12-14; 7, 29 s). Esta vigorosa expresién pre-cristiana de
la idea del «resto» tiene la caracterisca de regresar en dos cosas
a la predicacién del resto, tal como la hallamos en los profetas:
toma en serio el juicio de Dios, y habla a «un pueblo humilde
y pequefio» (Sof 3, 12), preludio del evangelio.

3. La gracia sin limites

Se ha pretendido también comprender a Jes(s desde este
trasfondo, y contar su comunidad entre las comunidades del
«resto». Asi, por ejemolo, K. L. Schmidt, en su articulo é&kkAnoix
del «Diccionario teoldgico» de Kittel, ha afirmado que también
Jestis quiso congregar una «kenita especial» por medio de un

35. Comunicacién de mi hijo Gert.

36. B. GARTNER, The Temple and the Community im Qumran and the
New Testament, Society for New Testament Studies Monograph Series 1,
Cambridge 1965.

37. —B. F. MEeYER; véase anteriormente § 4.



«proceso de separacién» %8, Varias pruebas podrian aducirse en
favor de esta idea. Jeslis, en todas partes, reGine en torno suyo
grupos de adeptos; les impone severas exigencias (torot [ = le-
yes] de ingreso, véase anteriormente, p. 184); sus adeptos saben
que constituyen una comunidad que tiene una sefial por la que
se la puede reconocer:” el padrenuestro.

En particular, el movimiento suscitado por Jesus tiene varias
semejanzas sorprendentes con los esenios. Los esenios prohiben
el matrimonio (por lo menos a aquellos miembros suyos que viven
en el monasterio de Qumran): una prohibicion insdlita 3. Jests
no estaba casado. Los esenios de Qumrin exigen la renuncia a
toda propiedad, y viven en comunidad de bienes. Jesds espera del
joven rico que renuncie a lo que posee (Mc 10, 17-31); v el mas
intimo circulo de discipulos —al menos, segun Juan— tenia co-
munidad de bienes (Jn 12, 6; 13, 29). Los esenios prohiben a sus
adeptos el juramento. También Jesus prohibe que se abuse del
nombre de Dios haciendo juramentos a la ligera (Mt 5, 33-37;
23, 16-22) 40, De tales semejanzas, jhemos de sacar la conclusion
de que Jesus quiso crear una comunidad del «restoy», al estilo de
la de los esenios?

En realidad, esto seria malentender por completo el mensaje
de Jests. El contraste entre Jestis y todos los intentos por formar
comunidades de «resto» aparece en un lugar muy definido, a sa-
ber, cuando se trata de la separacion con respecto a los de fuera.

Cuando en uno de los himnos esenios, que precisamente tiene
matices neotestamentarios, se nos dice: «para anunciar a los po-
bres la buena nueva, segin la plenitud de tu misericordia» 4,
no debemos olvidar que por «pobres» se entiende a los miembros
de la comunidad, al reducido grupo de los penitentes que han
decidido prestar obediencia radical a la Tora, y que se han sepa-
rado de la multitud impenitente al adherirse a la comunidad.
En su ingreso en la comunidad, deben obligarse, «a amar todo

38. K. L. ScuMIDT, koAéw kTA., en ThW III, 1938, 488-539: 529 5. (De
este articulo hay traduccion francesa, en fasciculo aparte: Eglise, Genéve 1967.
Una traduccién mds perfecta, esta vez al italiano, puede verse en Grande Lessico
del Nuovo Testamento [traduccién italiana del Kittel], sub verbo [esta edicion
lleva las dos paginaciones: la correspondiente a la obra original alemana y la
propial).

39. Gén 1, 28 se consideraba como un mandamiento obligatorio (BILLER-
BECK II 372 s).

40. Véase mas adelante, p. 257,

41. 1 QH 18, 14.



lo que él (Dios) ha escogido, y aborrecer todo lo que €l ha des-
cchado» 2,

Entre los ritos de la ceremonia de ingreso se cuenta la ho-
rrible maldicién sobre los pecadores impenitentes:

Maldito seas sin piedad,

conforme a las tinieblas de tus acciones,

y la cdlera caiga sobre ti

con las tinieblas del fuego eterno.

No sea Dios clemente contigo, cuando a ¢l clames,

y no te conceda expiar tus iniquidades.

Levante €l el rostro de su colera para vengarse de ti.

Y no haya saludo de paz para ti en labios de todos los dngeles inter-
cesores 43,

Es verdad que el esenio no debe «vengarse de ningiin mal» 44,
ni debe «rivalizar en el espiritu del delito» %, sino que debe «ase-
diar a los hombres con el bien» %; pero esto no cambia nada en
cuanto al «odio eterno contra todos los varones de la corrup-
cién» 47, v en cuanto a la «cOlera» contra los «varones de la
maldad» 48, y en cuanto a su falta de compasién con los apdsta-
tas 4. Significa inicamente que la venganza se deja en manos de
Dios, el cual la ejecutard «en el dia de la venganza» %,

Mas exclusivistas atn que las condiciones de admisién son
los requisitos que se sefialan para la asamblea de los miembros
con pleno derecho. De esta asamblea se excluye aun a los miem-
bros de la comunidad que tengan defectos fisicos. Los esenios
se consideran a si mismos como el pueblo sacerdotal de Dios,
como el pueblo de los dltimos tiempos, y se aplican la prescrip-
cion levitica de que sdlo los sacerdotes que no tengan defecto
corporal podran ejercer funciones en el templo (Lc 21, 18-20).
«Los locos, los alienados, los idiotas, los dementes, los ciegos,

42. 1 QS 1, 3-4 véase 9-11.

43, 2, 7-9 véase 9, 16.21-24; 10, 19-21, P. WERNBERG- MOLLER, The
Manual of Discipline, Studies on the Texts of the Desert of Judah 1, Leiden
1957, reconocidé que en las frases finales de la cita bepi kol *ohaze ’abot, la
frase *hz "bwt significa, lo mismo que en siriaco: «hacer intercesion».

44. 1QS10,17s.

45. 10, 18 s.
46. 10, 18.

47. 9, 21 s.
48. 10, 19 s.

49. 10, 20 s: «No me apiadaré de todos los que se apartan del camino,
no consolaré a los afligidos hasta que su camino no vuelva a ser recto».
50. 10, 18 s.



los paraliticos, los cojos, los sordos y los mudos: ninguno de ellos
podra ser admitido a la asamblea de la comunidad (véase la cita
siguiente), porque los santos angeles estin en medio de ella»
(v la presencia de personas con defectos fisicos o de retrasados
mentales seria ofensiva para los angeles) 5L

En consonancia, se dice acerca de la comunidad del tiempo
mesidnico de la consumacion: «Nadie que esté afectado por al-
guna impureza humana podra entrar en la asamblea de Dios...
Todo el que tenga afeccidn en su carne, sea paralitico de pies o de
manos, sea cojo o ciego o sordo o mudo o con mancha visible
en su carne o sea un anciano decrépito que no pueda mantenerse
en pie en medio de la comunidad reunida: todos esos no podran
entrar para colocarse entre la comunidad de los varones del
Nombre, porque los santos angeles estan en medio de esa comu-
nidad» . Los esenios se preocupan de la santidad de Dios. Este
Dios santo aborrece a los pecadores, y asi como su santidad no
tolera que ninguna persona que padezca defecto fisico realice
funciones sacerdotales, asi también la santidad de los ejércitos
celestiales no permite tampoco que las personas que padezcan
de defecto fisico pertenezcan a la asamblea de la comunidad.

Pues bien, aqui ha llegado el punto en el que el camino de Je-
sts se separa del de los esenios %. Este movimiento de despertar,
con su jubilo por la salvacidn, con su seriedad, con su entrega
y con su comprensién acerca de si mismo, se halla tan cerca del
cristianismo primitivo como sélo puede estario a lo sumo el mo-
vimiento baustista, del cual, por lo deméis, sabemos muy poco
(pero véase, por ejemplo, Lc 1, 13-17). El fundador de la comu-
nidad esenia, el Maestro de Justicia, estaba convencido de que,
en su mensaje —la interpretacion rigorista de la TorA— se deci-
dian el juicio y la salvacién. El abandond las prerrogativas de
Israel y ensefié que la linea de separacién pasaba a través de Is-
rael. A diferencia del judaismo antiguo, él sabe, como vimos an-
teriormente %, que en la forma de su comunidad escatoldgica,

51. QDb (J. T. MLk, Dix ans de découvertes dans le désert de Juda,
Paris 1957, 76 [trad, cast.: Diez afios de descubrimientos en el desierto de Judd,
Madrid 1961} ofrece la traduccion del texto; el original hebreo todavia no esté
publicado) = CD 15, 15-17 (texto muy dafiado en este punto).

52. 1 QSa 2, 3-9. Prescripciones andlogas existen para los guerreros, ya
que en calidad de tales no se admiten sino a personas sin defecto: 1 QM 7, 3-6.

53. Para lo que viene a continuacién, constltese —J. JEREMIAS, Die
theologische Bedeutung der Funde am Toten Meer, 22-28; G. JEREMIAS, Lehrer
der Gerechtigkeit, 319-353 (capitulo 9: «El Maestro de Justicia y el Jesus
hist6rico: ensayo de comparacién»).

54, Véase anteriormente, p. 204 s.



se estaban anunciando ya desde entonces la Jerusalén escatold-
gica y el templo escatolégico. E1 Maestro de Justicia es «la tinica
figura (que conozcamos nosotros) del judaismo tardio, cuya con-
ciencia de majestad podria compararse con la de Jestis» 3. Ahora
bien, su mensaje, con la conmovedora seriedad de su llamada a
la penitencia, y con su jubilo por la salvacion concedida graciosa-
mente, tiende a la separacion: tiende a separar a los penitentes
de la gran multitud, de esa multitud que los esenios abandonan
desesperadamente a la perdicion.

No hacen falta muchas palabras para mostrar con qué vigor
rechazd Jesls todos los intentos por realizar la comunidad del
«resto», por medio de esfuerzos humanos y de la separacion.
Jesus llamé a los que habian sido proscritos de las comunidades
del «resto». Cuando Jestis ordena a los suyos que inviten a su
mesa a los pobres, lisiados, paraliticos y ciegos (Lc 14, 13), y
cuando en una parabola hace que el padre de familia invite a su
casa a los pobres, lisiados, ciegos y paraliticos (v. 21), significa una
directa declaracién de guerra a la comunidad esenia del resto.
La misma lucha la declara Jesus a los fariseos, no sélo cuando
los menciona expresamente (como en Lc 11, 37-44, véase ante-
riormente, p. 174), sino también vg. en Mt 6, 1-18 y en muchas
parabolas.

Jests se diferencia incluso del Bautista, que se eleva muy por
encima de todos los demas fundadores de comunidades del res-
to, al quebrantar toda confianza en si mismo y al anunciar el
juicio incluso sobre el pueblo de Dios (Mt 3, 7-12), y quien,
segin Lc 3, 12, no rechazd a los publicanos penitentes. El Bau-
tista acepta a los culpables, después que ellos han manifestado
su prontitud para vivir una vida nueva; Jeslis ofrece a los peca-
dores la salvacion, antes de que ellos hagan penitencia, como
lo vemos con especial claridad por Lc 19, 1-10.

En los tres primeros evangelios se esta hablando sin cesar del
escandalo, conmocién y agitacién que suscité el que Jesls re-
chazara las pretensiones separatistas de los fariseos y de los
esenios que pretendian ser el resto santo, y el que Jesus se diri-
giera precisamente a los que habian quedado excluidos de la co-
munidad del resto. Lo que a Jests le diferencia de las comuni-
dades del resto, incluso lo que le diferencia del Bautista, es el
mensaje de la ilimitacién e incondicionalidad de la gracia. El
Dios a quien Jests predica, es el Padre de los exiguos y de los
perdidos: un Dios que tiene que ver con los pecadores y que se

55. G. Jeremias, Lehrer der Gerechtigkeit, 335.



goza de que un pecador regrese al hogar (Lc 15, 7.10). Puesto
que Dios es tan ilimitadamente bondadoso, puesto que Dios ama
al pecador: por eso Jesus no sélo congrega al resto santo, sino
también a la amplisima comunidad de salvacién, a la comunidad
del nuevo pueblo de Dios: una comunidad que estd dispuesta a
acoger a todos. Jesus abrié de par en par las puertas y llamé a
todos, sin excepcion, lo mismo que una gallina acoge bajo sus
alas a todos sus polluelos (Mt 23, 37 par. Lc 13, 34). «Todos
(TroAAoi) estan invitados (al banquete)». Y no depende de Jesis
el que solo pocos alcancen la meta (Mt 22, 14) 56

Es verdad que también Jesiis sabe que habri una separacién
entre pecadores y escogidos. Cinco virgenes son prudentes, y
cinco son necias. La comunion de mesa que Jesus tiene con to-
dos, no garantiza la salvacion (Lc 13, 26 s). Y, asi se comprende
que preguntaran a Jestis por qué no eliminaba del grupo de los
que le seguian a los pecadores. A esta pregunta respondié Jesis
con la parabola de la mala hierba (Mt 13, 24-30) %7: no ha sonado
aun la hora. Todavia dura el plazo de gracia. Cuando llegue
la hora, Dios mismo hara la separacién. Los hombres no pueden
hacerla. Sélo Dios ve lo hondo de los corazones.

Para terminar, resumiremos lo decisivo: la nota caracteris-
tica del nuevo pueblo de Dios congregado por Jesus, es la con-
ciencia de lo ilimitada que es la gracia de Dios %,

§ 18. LA FILIACION

A. SeeBerG, Die vierte Bitte des Vaterunsers, Rostock 1914; J. JEREMIAS,
Das Gebetsleben Jesu: ZNW 25 (1926) 123-140; J. LErpoLDT, Das Gotteser-
lebnis Jesu im Lichte der vergleichenden Religionsgeschichte, 1eipzig 1927;
1. ELBOGEN, Der jiidische Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwicklung,
Frankfurt a. M. 31931 = <4Hildesheim 41962; J. HERRMANN, Der alttesta-
mentliche Urgrund des Vatersunsers, en Festschrift fiir Procksch, Leipzig 1934,
71-98; T. W. MANSON, Teaching?, 89-115; K.-G. KUHN, Achtzehngebet und
Vaterunser und der Reim, WUNT 1, Tibingen 1950; H. SCHURMANN, Das
Gebet des Herrn, Die Botschaft Gottes 11 6, Leipzig 1957; K.-H. RENGSTORF,
«Geben ist seliger denn Nehmen». Bemerkungen zu dem ausserevangelischen
Herrenwort Apg 20, 35, en Festschrift fiir Kiberle, Hamburg 1958, 23-33;
J. JEREMI1AS, Das Vaterunser im Lichte der neuren Forschung, Calwer Hefte 50,

56. Para la exégesis de Mt 22, 14 s, véase anteriormente p. 158 s.

57. La interpretacion de la pardbola, en los vv. 36-43, es secundaria,
véase J. JEREMIAS, Gleichnisse’l, 79-84 (= Pardbolas, 99 ss).

58. Acerca de la manifestaciéon de la gracia sin limites, véase también
§ 21, 3: La peregrinacion escatoldgica de las naciones (p. 286 ss).



Stuttgart 1961, 41967 = Abba, 151-171; P. BiLLERBECK, Ein Tempelgottes-
dienst in Jesu Tagen; 1D., Ein Synagogengottesdienst in Jesu Tagen: ZNW 55
(1964) 1-17. 143-161; J. JeremiAs, Abba, 15-67; ., Das tigliche Gebet im
Leben Jesu und in der dltesten Kirche, en Abba, 67-80.

Siempre que las personas son ganadas por la buena nueva
y se afiaden al nuevo pueblo de Dios, salen del mundo de la muerte
y entran en el mundo de la vida (Mt 8, 22 par. Lc 9, 60; Jn 5, 24
véase Lc 15, 24.32). Ahora pertenecen al reino de Dios; comienza
una nueva vida, que consiste en una nueva relacion con Dios
( § 18) y con los hombres ( § 19).

1. El Padre

La caracteristica mas importante de la nueva vida, mas im-
portante que todo lo demas, es la nueva relacion con Dios. Para
el judaismo antiguo, Dios es primordialmente el Sefior. Como
dice el salmo:

Tema al Sefior la tierra entera,

tiemblen ante él los habitantes del orbe:
porque él lo dijo, y existio,

¢l lo mandd, y surgid (Sal 33, 8 s).

Dios es el hacedor, el sefior de la vida y la muerte, que recla-
ma obediencia. En ninguna circunstancia debemos olvidar que
la soberania de Dios, con todo lo que ella implica, sigue siendo
también fundamental en el dmbito del evangelio. Lo esponta-
neamente que Jesds vive también embebido en este pensamiento,
lo demuestran las circunlocuciones que Jesis emplea para de-
signar a Dios, y que en su multiformidad son un ejemplo impre-
sionante. Podemos verlas agrupadas en la p. 21 ss. El temor de
Jestis a emplear el nombre de Dios, no es tan sélo una incons-
ciente adaptacién a la piadosa costumbre de la época. Asi resalta,
por de pronto, del hecho de que Jesis desarrolla una manera
propia de expresarse, por cuanto concede un espacio inusitada-
mente amplio a la circunlocucién del nombre de Dios por medio
de la voz pasiva («passivum divinum»). Lo vemos, ademas, por su
apasionada protesta contra el juramento innecesario (Mt 5,
33-37; 23, 16-22) 1. El respeto y el temor constituyen también en
la esfera del evangelio, la base de la relacion con Dios. Dios es el
completamente incomprensible (Mt 11, 25 s), el soberano que

1. Véase mds adelante, p. 257.



exige obediencia ilimitada; el discipulo es su siervo (Lc¢ 17, 7-10;
Mc 13, 34-37), mas atin, su esclavo (Mt 6, 24 par. Lc 16, 13).
Dios es el rey, que tiene poder soberano sobre la vida y la muerte
(Mt 18, 23-35). Dios es el juez, a quien el hombre debe temer 2.
Dios es quien puede hacer que el cuerpo y el alma perezcan en
el infierno (Mt 10, 28).

El respeto a Dios como sefior absoluto es un elemento esen-
cial del evangelio, pero no es su centro. Se habla raras veces de
Dios como creador (Mc 2, 27; 10, 6; 13, 19). También la imagen
de Dios como rey se usa predominantemente en sentido tradi-
cional 3, pero aun entonces cambia su significacion (véase Mt 18,
27). En el centro se halla otra cosa distinta: para el discipulo de
Jesus, Dios es el padre.

Aqui conviene examinar cuidadosamente las fuentes, porque
muchas veces reinan ideas equivocadas. Es sorprendente, en
efecto, que la denominacién de Dios como «vuestro Padre» apa-
rezca raras veces en Marcos, en los «logia» de Mateos-Lucas y en
el material especifico de Lucas, y una sola vez en Juan% Tan
solo en Mateo hallamos con alguna frecuencia la denominacién
de «vuestro Padre».

Marcos 1vez

Material comin a Mateo y Lucas 2 veces

Ademas, Lucas solo 1 vez

Ademas, Mateo solo 12 veces (+ 5 veces
«tu Padre»)

Juan 1 vez

Por la acumulacion de los ejemplos, Mateo se sale completa-
mente del marco de los demés. Un anélisis critico confirma que
la mayoria de sus ejemplos especiales son de origen secundario 5.
En cambio, los escasos ejemplos que hallamos en los restantes
estratos de las fuentes sindpticas ¢, demuestran ser muy antiguos,

2. Las palabras acerca del juicio eterno no adquieren todo su peso sino
cuando tenemos en cuenta con cuanta frecuencia la voz pasiva es una circun-
locucién para describir la accidn de Dios, véase, por ejemplo, Mt 7, 1 s par.;
7,19; 12, 31 s, 37.

3. 1) Poorheia ToU Oeol/T&Y oUpavidv, & néyas PaciAels, pardbolas del rey.

4. Jn 20, 17. No pertenece a esta idea el pasaje de 8, 42, donde Jesus
niega a los judios que quieren matarle que Dios sea «vuestro Padre».

5. J. JEREMIAS, Abba, 42.

6. Mc 11, 25; Mt 5, 48 par. Lc 6, 36; Mt 6, 6, 32 par. Lc 12, 30; Lc 12,
32. Entre el material especifico de Mateo, habrd que afiadir a estos pasajes
—por lo menos— el de 23, 9 (véase anteriormente, p. 200, nota 6). Por el con-
trario, en el e¢jemplo jodnico (20, 17) se trata de una palabra del Resucitado.



desde el punto de vista lingiiistico, histérico-tradicional y ob-
jetivo?. Por consiguiente, Jestis habld escasas veces de «vuestro
Padre». Vemos, ademés, que la denominacién de Dios como
«vuestro Padre», y seglin la tradicién mas antigua, Jests la aplico
unicamente con referencia a sus discipulos, y nunca a los de fuera.
Esto nos ensefia que Jesus, en la paternidad de Dios, no vio nada
obvio, ni mucho menos algo que todos los hombres poseyeran
en comun, sino un privilegio de sus discipulos, un privilegio del
que ¢l hablé sélo en la ensefianza a sus discipulos y dnicamente
en ocasiones especiales: la paternidad de Dios se da tan sélo en
la esfera de la «basileia».

Segin el mas antiguo nivel de la tradicidn 8, se dice que Dios
es el padre porque se compadece (Lc 6, 36), perdona (Mc 11,
25) y concede la gloria (Lc 12, 32); él solo tiene derecho al nom-
bre de padre (Mt 23, 9). En el antiguo testamento se asemeja
mucho a esto el pasaje de Sal 103, 13:

Asi como un padre se compadece de sus hijos,
asi también el Sefior se compadece de los que le temen.

Pero el Padre de los discipulos es mas grande; €l no sélo se
compadece de los que le temen, sino que ademdas su compasién
es ilimitada; con su bondad, él obsequia también a los desa-
gradecidos (Lc 6, 35).

Si Dios es el padre, los discipulos son sus hijos. La filiacién
es la caracteristica por excelencia del reino: «Si no volvéis® a
haceros como nifios, no entraréis en el reino de Dios» (Mt 18, 3).
Los hijos son capaces de decir *4bba 1°. En todo esto hay que te-
ner en cuenta que la expresion de «hijos (viol) de Dios», que en
los sinépticos aparece solo tres veces (Mt 5, 9.45 par. Lc 6, 35;
Lc 20, 36), tiene significacion escatoldgica en estos tres lugares U,
Por consiguiente, lo de ser hijos de Dios, a los ojos de Jesus, no
es don de la creacién, sino don escatoldogico de la salvacidn.
Tan sélo el que pertenece al reino, puede llamar *Abba a Dios,

7. ). JErReMIAs, Abba, 42-46.

8. Véase anteriormente, nota 6.

9. Véase anteriormente, pp. 185-6.

10. Véase anteriormente, p. 186.

11. Tan s6lo en Mt 5, 45 parece que 8troos yévnoBe ulol... significa «para
que vosotros (ahora) os mostréis como hijos...». Ahora bien, en par. Lc 6,
35, la frase kol Eoeofe vlol... est4 en paralelo con kol oo & pichos Ypdv
ToAUs, y por consiguiente aqui lo de hijos se entiende en sentido escatologico.
Véase Sab 5, 5 (katedoyictn &v ulois 8eoU), donde «hijos de Dios» tiene tam-
bién sentido escatologico.



ya desde ahora tiene a Dios como padre, y ya desde ahora estd
en la condicién de hijo. La condicidn de hijos, que los discipulos
poseen, es participacién en la filiacion de Jesus. Es anticipacion
de la consumacion.

Este don de ser hijos de Dios marca su sello en toda la vida
de los discipulos de Jesus. Asi lo vemos en tres aspectos:

1. La filiacion —el ser hijos— confiere la certidumbre de
que se es participe de la salvacién futura. He ahi lo mas impor-
tante. Los discipulos de Jests saben que es voluntad de Dios el
que ninguno de los pequefios se pierda (Mt 18, 10.14) 2. Con
amor mas que paternal, Dios les concede los dones del tiempo de
salvacion (Mt 7, 9-11 par.) 13, Seran participes de la gloria real de
Dios. M7 @oPoU, 16 uikpdy molpviov, 611 €086knoev & TaThp
Upédv Souven Upiv Thv Pactieiov, se dice en Le 12, 32, en un «l6-
gion» que hace referencia a Dan 7, 27. Esti expresado en forma
paraddjica. Los discipulos de Jests son un reducido grupo de po-
bres y menospreciados. Y el hecho de pertenecer a la «familia Dei»
hace que su suerte sea ain peor a los ojos de los hombres. Lo
mismo que al Padre de familia, se desconoce también y se des-
precia a la familia de Dios (Mt 10, 25) 4. Sin embargo, ellos no
deben tener miedo. Su Padre les ha preparado ya el sefiorio, una
salvacién que excede a todo entendimiento:

Y el reino y el imperio

y la grandeza de los reinos bajo los cielos todos

seran dados al pueblo de los santos del Altisimo.

Reino eterno es su reino,

y todos los imperios le servirdn y le obedeceran (Dan 7, 27).

Esta certidumbre de salvacion llega hasta tal punto, que los
discipulos deben estar seguros de que Dios, sobrepasando su
propia voluntad santa, abreviard al final el tiempo de calamidad

12. Para la traduccién de Mt 18, 14 oUtws olx EoTv SéAnpa Enmpooc-
Oev ToU TaTpds UGV ToU Ev oUpavols fva &rdAnTan By THY MKpEY ToUTwY:
La negacion, segln el estilo semitizante, estd referida a la primera mitad de la
proposicion, pero objetivamente pertenece a la segunda; ToUTwV es un demos-
trativo empleado superfluamente (semitismo). Por consiguiente: «Dios se
complace cuando aun uno de los mds pequefios escapa a la perdicién». Esto
esta de acuerdo, en cuanto al sentido, con Lc 15, 7.

13, &yad& (v. 11) son los bienes del tiempo de la salvacion (véase Is 52,
7), en todo caso estos bienes se hallan incluidos.

14. Véase mas adelante, pp. 278 ss y 281-4 acerca de las persecuciones
de los discipulos.



(Mt 13, 20), a fin de que ellos puedan resistir (v. 13b) 15, Para
apreciar debidamente todas estas palabras, hay que leerlas sobre
el trasfondo de las ideas contemporaneas. Para aquella época,
la salvacién es inconcebible sin méritos. La certidumbre de la
salvacion depende por completo de las obras piadosas. Por el
contrario, los discipulos de Jeslis saben que Dios ha de conce-
derles graciosamente la salvacidn, aunque ellos estén ante Dios
como mendigos, mas aun, precisamente porque ellos estin ante
Dios como mendigos.

2. La filiacion les confiere seguridad en medio de la vida co-
tidiana. El Padre sabe qué es lo que sus hijos necesitan (Mt 6,
8. 32 par. Lc 12, 30). Su bondad y solicitud no tiene limites (Mt
5, 45 par.). Nada es demasiado pequefio para Dios. Los rabinos
prohiben expresamente que se ore pidiendo a Dios que «su miseri-
cordia se extienda incluso sobre el nido de un pajaro» ¢; seria
una oracién irrespetuosa la que pretendiera relacionar a Dios con
algo tan pequefio como los pajarillos. Pero, en cambio, Jesiis
dice: La solicitud de Dios se extiende incluso sobre los gorriones,
aunque una pareja de ellos se venden por un as, que era una mo-
neda de cobre casi sin valor alguno (Mt 10, 29 s) 7. Precisamente
a los mas pequefios es a quienes Dios mas protege; en el mundo
celestial, que se agrupa en circulos concéntricos en torno a Dios,
los angeles de la guarda de los pikpol son precisamente los que
estan en el circulo mas interior (mehica), inmediatamente delan-
te de Dios (Mt 18, 10).

Los mensajeros, principalmente, deben sacar su confianza de
esta firme persuasiéon de la providencia y solicitud divina. Porque
a ellos debié de dirigirse la frase de tres lineas que leemos en
Mt 6, 34:

ut) oy pepiviionTte 18 els THy alpiov,
N y&p oUplov pepipvioel Eautiis:
&preToV T fiuépa N kakior odTfis.

15. Véase anteriormente, pp. 167-170.

16. Ber. 5, 3. El orante que, en publico, pronunciaba esta oracién se ex-
ponia a la sospecha de ser hereje y tenia, por tanto, que retirarse. Posible-
mente, esta prohibicion refleja las controversias entre la sinagoga y la cris-
tiandad judia.

17. El lugar paralelo de Lc 12, 6 dice «cinco pajarillos por dos ases».
Por docenas salen mas baratos.

18. Véase mdas adelante, p. 275s.



Aqui no sélo se convierte el dia en una entidad independiente
(linea 2), sino que llega a ser casi un concepto religioso: el «hoy»
como la tarea que Dios nos sefiala, y el «mafiana» como el fu-
turo que estd cobijado bajo su solicitud y providencia.

3. Esta certidumbre de salvacién y esta seguridad infunden
valor para someterse a la voluntad de Dios aun en las circunstancias
mds imprevisibles. Los enigmas de la vida y las cosas imposibles
de explicar seguiran existiendo. Es inconcebible que el evangelio
sea rechazado por los sabios y prudentes (Mt 11, 25 s par.). Y es
dificil de comprender por qué tan gran parte del trabajo del sem-
brador resulta inutil (la enumeracion de Mc 4, 4-7 par. ofrece
ejemplos que se podrian multiplicar a discrecién ). Jesfis no se
esfuerza por justificar a Dios. Con la palabra «Padre» (Mt 11,
25 s par.) queda todo dicho.

Principalmente ¢l sufrimiento, cuando se sabe que uno es hijo
de Dios, aparece a una luz nueva. El judaismo antiguo es, en este
punto, muy cruel. Cada sufrimiento es castigo por un determinado
pecado particular. Tal es la firme conviccidn de la época (véase
Jn 9, 2) . Dios velaria porque la culpa y el castigo se rijan exac-
tamente por el principio de «medida por medida» . Cuando se
encuentra a un tullido, paralitico, ciego o leproso, es obligacion
piadosa murmurar: «jAlabado sea el Juez fiel!» 2. Cuando
muere un nifio pequefio, tiene que haber habido determinados
pecados de los padres, pecados que Dios ha castigado %, Y, asi,
en el sufrimiento se ve el azote de Dios. Jests rechaza enérgica-
mente que se hagan tales elucubraciones. El pasaje de Lc¢ 13,
1-5 se dirige expresamente contra el dogma de que la desgracia
es castigo por los pecados particulares de determinadas personas.
El sufrimiento es, mas bien, una llamada a la conversién: una
llamada dirigida a todos. Mientras que los contemporaneos
preguntan «;Por qué envia Dios el sufrimiento ?», los discipulos
de Jesus deben preguntar: «;Para qué envia Dios el sufrimiento ?».
Ademads de la intencién que Dios tiene de llamar a penitencia
(vv. 3. 5), Jestis sabe que Dios tiene también otra intencién por
lo que respecta al sufrimiento: hay sufrimiento que sirve para la
gloria de Dios. No sélo lo afirma asi Jn 9, 3; 11, 4, sino que esta
intencién de Dios se halla también implicitamente en los asertos

19. El evangelio de Tomdas afiade también el gusano.
20. BiLLERBECK IT 193-197.

21. Ibid. 1 444-446.

22. Tos. Ber. 7, 3.

23. BiLrerBeck II 194 s.



de los cuatro evangelios, cuando hablan todos ellos de la pasién
de Jesis 2 y de la persecucién de los discipulos 2. El sufrir por
amor de Jesis es ocasién de gozo, porque sirve para la glorifi-
cacién de Dios y, por tanto, es recompensado por Dios (Mt 5,
11 s; Le 6, 23).

También la muerte, dentro del ambito de los hijos de Dios,
aparece a una luz distinta. Mencionaremos dos «légia». En primer
lugar, el de Mt 10, 29-31 par. La frase tiene una estructura tri-
membre:

(a) Ni un gorridn muere sin que Dios lo permita; Dios
cuida incluso de esto (v. 29).

(b) Dios tiene contados los cabellos de la cabeza de sus dis-
cipulos 26; la solicitud divina atiende hasta el mais minimo deta-
lle (v. 30).

(¢) Con una conclusion a minori ad maius Jestis deduce lo
siguiente: pf) oUv poPeiofe: TTOAAGY oTpoubicov SiapépeTs Uuels
(v. 31; en lo cual hay que tener en cuenta que lo de TToAA& hay que
entenderlo en sentido inclusivo 27, como refiriéndose a «todos» los
gorriones del mundo): Si ni siquiera un gorrién perece sin que Dios
lo permita, jcuanto mas estard en las manos de Dios la vida y la
muerte de los suyos! Esta certidumbre libra de la angustia, de tal
suerte que Jestis puede muy bien exigir: un poPeicfe. El otro «lo6-
gion» que hay que mencionar aqui es el de Mc 12, 27 par.; va
mas lejos ain: oUk EoTv Oeds vekpddv A& GoovTtwv. Con una
concision insuperable nos dice esta proposicion que la fe en Dios
encierra en si la certeza de vencer a la muerte %,

24. Véase mas adelante, p. 332 ss.

25. Véase mas adelante, p. 278 ss.

26. Véaseb. B. B. 16 a: A cada cabello Dios le hace un pequefio hoyo para
que beba agua de él (BILLERBECK 1 584).

27. Véase anteriormente, p. 158; J. JErRemias, TToANoi, en ThW VI, 1959,
536-545.

28. El recurso favorito de asignar el dialogo entre Jesus y los saduceos
(Mc 12, 18-27 par.) a la comunidad, me parece a mi que es un recurso que no
esta justificado. Y por dos razones: 1) enelv. 24 s, el «modo» del estado
de resurreccion se describe por medio de una comparacion con los dngeles;
ahora bien, la iglesia primitiva no hacia referencia a los angeles (para describir
este estado) sino al Sefior resucitado (Rom 8, 29; 1 Cor 15, 49; Flp 3, 21);
2) En el v.26s, la pregunta acerca del «hecho» de la resurreccion es respondida
por medio de Ex 3, 6; la iglesia primitiva fundaba este hecho en la resurrec-
cion de Jesus (1 Cor 15, 12 ss). Ambas consideraciones prueban que la peri-
copa de los saduceos data de antes de la pascua.



Sobre todo, el enigma eternamente incomprensible del mal
queda en manos de Dios, para los que son sus hijos. Aun la
actividad de Satanas esta limitada por la voluntad de Dios. Sata-
nas ha de solicitar de Dios el campo para su actividad, cuando
quiera «cribar» a los discipulos «como se criba el trigo» (Lc 22,
31 s).

Nada sucede sin la permision de Dios. Jesus lo cree incondi-
cionalmente. Hay una palabra que es mas vigorosa que todas
las preguntas, que todos los enigmas y que todos los temores.
Y esa palabra es *Abba. El Padre estd al tanto de todo.

2. La nueva manera de orar

Los hijos hablan con su padre. «El reino no es concebible sin
oracién» (E. Fuchs). Asi como en el reino llega todo a ser nuevo,
asi también aqui irrumpe una nueva manera de orar, En ella se
manifiesta que uno pertenece a la «basileia». Méas atn: en esa
nueva manera de orar, las energias de la «basileia» estan actuando
ya sobre la vida de los discipulos.

a) La herencia liturgica

Jests y sus discipulos procedian de un pueblo que sabia orar.
Mientras que el mundo helenistico se hallaba en crisis de ora-
cion 2, vemos que en el judaismo, gracias a un orden fijo de ora-
cion, la oracion tenia poder indiscutido.

En general, comenzaba el dia con una mirada dirigida a Dios al salir el sol.
Y se terminaba también el dia con una oracién, al ponerse el sol. Al amanecer
y al atardecer, los jOvenes y los varones del pueblo israelita recitaban la con-
fesion de fe, enmarcada de bendiciones, el llamado Sema* (Dt 6, 4-9; 11,
13-21; Num 15, 41) 30, A continuacién, por lo menos en los circulos farisaicos,
se recitaba la llamada tephilla, «la oracion» por excelencia, que era un himno
compuesto de bendiciones. Ademds, los fariseos tenian otro tercer rato de
oracion, después del mediodia (Dan 6, 11-14): mientras en el templo, hacia
las 3 de la tarde, se ofrecia el sacrificio vespertino, en todo el pais se recitaba
la tephilla (véase: Hech 3, 1; 10, 3.30). A estos tres ratos fijos de oracion
cotidiana 31, se afiadian las oraciones de la mesa, antes y después de cada co-

29. G. HARDER, Paulus und das Gebet (Neutestamentliche Forschungen
10), Giitersloh 1936, 138-151 (la crisis de la oraci6on en el mundo antiguo).

30. Tal era la primitiva demarcacion.

31. Acerca del origen de los tres ratos de oracién, véase — J. JEREMIAS,
Das tagliche Gebet, 70-73.



mida 32. Antes de comer, se recitaba la alabanza: «Alabado seas, oh Sefior,
Dios nuestro, rey del mundo, que haces que brote de la tierra el pan» 33.
Después de comer, se recitaba una accién de gracias, en tres partes: a la grati-
tud por el alimento y el pais se unia la peticion de misericordia para Israel 34,
Eran especialmente solemnes las oraciones de la mesa en dia de sabado v,
sobre todo, en la noche de pascua 35, A todo esto se afiadian las oraciones de
alabanza que, durante el trascurso del dia, acompafiaban a todo aconteci-
miento gozoso o doloroso sucedido en la familia o en la nacién; conocemos
esta clase de exclamaciones vg. por las bendiciones que leemos en las cartas
de Pablo 36. A estas oraciones cotidianas y privadas se unfa la oracion cultual.
El culto de la sinagoga comenzaba con el introito, venia luego —enmarcada
por bendiciones — la confesiéon de fe, que se recitaba antifonalmente 37, luego
la tephilla juntamente con la bendicion sacerdotal (Num 6, 24-26)38. Asi-
mismo, las dos lecciones de la Escritura, que ahora venian, estaban enmar-
cadas por oraciones de alabanza. El sermén, que explicaba la lectura de los
profetas, terminaba con el gaddis39. Ademds de todas estas oraciones obli-
gatorias, que seguian féormulas, estaba finalmente la oracion libre y espontanea.

Sin embargo, por muy bien ordenada que estuviese la piedad
de las oraciones en el judaismo antiguo, por muy beneficiosa
que fuera esta piedad para ejercitarse en la oracion, acechaban
también ciertos peligros. Dios, para el orante piadoso y sencilio,
era ante todo el rey lejano, el rey alejado del mundo 0. Y se com-
paraba la oracién con la ceremonia de rendir homenaje®t. Asi
como en la corte hay que observar un ceremonial fijo, asi hay que
hacerlo también en la oracién. Por eso, el primer plano lo ocupa
la oracién fija. Se recomienda orar en comunidad, porque las
oraciones comunitarias serian las mas oidas®. El formulario
predomina, y la oracion se convierte en una costumbre. La ca-
suistica se apodera de ella. Queda determinada en todos sus de-
talles: la actitud, Ja ocasidn, etc. en que hay que orar o no hay
que orar. Finalmente, la oracion entra también en la Srbita de
la idea de los méritos; una oracién como la de Lc 18, 11 s, de la

32. J. JereMias, Abendmahlsworte4, 103-105.

33. Ber 6, 1.

34. J. JEReMiAs, Abendmahiswortet, 104. Tan s6lo a principios del siglo it
d.C., en Jabne (Jamnia), se elevd a cuatro el nimero de los «eulogia» en la
oracion de después de comer.

35. Ibid. 242 s.

36. Rom 1, 25 (eufemismo); 9, 5 etc.

37. El que dirigia la oracién recitaba cantando el comienzo del verso.
La comunidad lo repetia y terminaba el verso: Tos. Sota 6, 3.

38. —BILLERBECK, 143-161.

39. Véase mds adelante, p. 233.

40. Véase anteriormente, p. 211 s.

41. BiLLErBECK I 1036.

42. Ibid. 398 s.



cual tenemos paralelos contemporéneos 3, no era escandalosa,
ni mucho menos.

En este mundo hace su entrada Jesis con una nueva manera
de orar.

b) El modelo de Jesus*

El modelo de la nueva manera de orar era Jesus mismo. Es
verdad que, aparentemente, sabemos muy poco sobre el orar de
Jestis. Los sindpticos sélo nos trasmiten dos oraciones suyas
(Mt 11, 25 s par.; Mc 14, 36 par.), y las palabras de la cruz (Mc 15,
34 par.; Lc 23, 34a. 46). El evangelio de Juan afiade tres oracio-
nes de Jesus (14, 41 s; 12, 27 s; 17), de las cuales, por lo menos
la oracidén sacerdotal lleva completamente el selio del lenguaje
y estilo del cuarto evangelista. A esto hay que afiadir una serie de
noticias de indole general acerca de la oracién de Jesus en la so-
ledad, y una frase de Jesus acerca de su intercesion en favor de
Pedro (Lc 22, 31 s). Y, en segundo lugar, hay que afiadir también
las instrucciones dadas por Jesus a sus discipulos acerca de la
oracion: entre ellas ocupa lugar destacado el padrenuestro. Cuan-
to nos gustaria saber muchas mas cosas!

En realidad sabemos mas cosas. Jesis, que procedia de fa-
milia piadosa 5, se crié en el orden fijo de oracién que prevale-
cia en su pueblo. Y este orden fijo le acompafié también durante
su actividad publica. De esto hallamos miltiples testimonios en
la tradicion.

Jesus tomaba parte habitualmente en el culto sabdtico y oraba junto con la
comunidad (Lc 4, 16). La oracién de la mesa era cosa obvia para él (véanse
las historias en que se cuenta que él dio de comer a la multitud, los relatos
de la cena, la historia de Emaus). También observaba los tres ratos de oracién
al dia. Lo vemos no s6lo al comprobar que Jesus habia sido educado confor-
me a la costumbre piadosa; sino que es algo que se deduce también indirec-
tamente de detalles particulares. En Lc 10, 26 s. Jestis pregunta al escriba
Téds dvarywddokeis; el escriba contesta con el mandamiento, tomado del Sema’,
de amar a Dios (Dt 6, 4). Asi que el sentido de la pregunta no es (o no era ori-
ginalmente) el de: «;Como lees t ?», sino que &vaywwoke es aqui la tra-

43, ). JereMias, Gleichnisse’, 141 s (= Pardbolas, 175).

44, A proposito de lo siguiente, véase —J. JEREMIAS, Das tdagliche Gebet,
67-80.

45. Lc 2, 41. Véase Lc 4, 16 xat& 70 €icwBos T «seglin su costumbre»,
es decir, seglin estaba acostumbrado desde la infancia. En virtud de Dt 31, 12,
era corriente llevar consigo a los nifios para asistir al culto de la sinagoga
(Tos. Sota 7, 9; Meg. 4, 6; JOsEFO, Ant. 14, 260).



duccién de qgara en el sentido de «recitar». La pregunta de: «;Como recitas ta?»
estd presuponiendo como cosa obvia la costumbre de recitar la confesién de
fe. En consonancia con esto, vemos que —en la tradicién paralela independien-
te, de Mc 12, 29 s—, a la pregunta de cual es el mandamiento mayor, Jesus
no responde sencillamente con el mandamiento de amar a Dios (Dt 6, 5),
sino que adicionalmente y con abundancia de palabras cita también el versi-
culo anterior: «Escucha, Israel: el Sefior, nuestro Dios, es el nico Sefior»
(Dt 6, 4), versiculo con €l que comenzaba el Sema‘. La oraciéon de después
del mediodia, la menciona Jesis en Lc 18, 9-14, donde describe a dos personas
que subieron al templo «a orar», es decir, probablemente «a la hora de la
oracién» (Hech 3, 1), hacia las 3 de la tarde. La referencia a esta oracién de la
primera hora de 1a tarde, la tenemos mads clara afin en Mt 6, 5, donde censura
a los «hipdcritas», es decir, a los fariseos, que oraban publicamente en las
esquinas de las calles. Esto dificilmente tendra el sentido de que los fariseos,
por costumbre, se hubieran dedicado a orar en la plaza del mercado. M4s
bien, habra que pensar en que, durante el holocausto vespertino, cuando lle-
gaba el momento de la oracién comunitaria, resonaba desde el templo el ta-
fiido de las trompetas sobre Jerusalén (Sirdcida 50, 16; Tam 7, 3) y anunciaba
a la gente el rato de oracion. Los fariseos a quienes Jestis censura, lo habian
dispuesto todo para que, en el instante en que se ofa el tafiido de las trompetas,
ellos se encontraran —al parecer, casualmente — en medio de la muchedumbre,
y de este modo se vieran obligados a orar ante los ojos de todos. Hay otras
dos frases de Jestis que delatan conocimiento de la tephilla que se recitaba
a primeras horas de la tarde. En la primera de estas dos frases, que es una
bendicion que se remonta al tiempo en que el templo se hallaba atin en pie,
encontramos dos predicaciones de Dios, que tienen una sorprendente solem-
nidad:

«Bendito seas, oh Seilor,

Dios de Abraham, Dios de Isaac y Dios de Jacob,
Dios supremo, Sefior 46 del cielo y de la tierra,
escudo nuestro y escudo de nuestros padres.
Bendito seas, oh Sefior, escudo de Abraham» 47,

Cuando Jesus, en Mc 12, 26 par., habla de Dios como Dios de Abraham,
Dios de Isaac y Dios de Jacob, y cuando él, que es tan escaso en cuanto a las
predicaciones divinas, llama a Dios, en Mt 11, 25 par., «Sefior del cielo y de
la tierra», entonces esta doble concordancia con el texto de la primera bendi-
cion de la fephilla nos esta indicando que Jesds conocia bien la tephilla, mas
aln, que estaba familiarizado con ella porque era para €l una férmula habi-
tual de oracidn. Esto podemos afirmarlo con plena seguridad, porque en todo
caso la primera de las dos predicaciones de Dios no s6lo es cosa Unica en el
antiguo testamento (Ex 3, 6.15.16), sino que ademds no era corriente ni si-
quiera en el judaismo palestinense, a no ser en la tephilia 48,

46. El participio ambiguo gore tiene, en Gén 14, 19.22, la significacion
de «Creador», pero el judaismo antiguo lo entendia en el sentido de «Sefior».

47. Suponemos que era la forma mas antigua, segin DALMAN, Worte
Jesu 1. Leipzig 1898, 299, que desgraciadamente no se ha reproducido en la
segunda edicion, de Leipzig 1930.

48. Se encuentra también en la Asuncion de Moisés 3, 9, y, con variantes,
en la Oracion de Manasés 1 (LXX, ed. de RaHLrFs IT 180). Asimismo, la segun-



A todo esto se aflade el que la cristiandad mas primitiva seguia observando
1os tres ratos de oracién. La prueba mas clara la tenemos en la Did 8, 3, donde
se dice del padrenuestro: «Asi tendréis que orar tres veces al dia». Ademas,
los Hechos de los Apodstoles nos hablan dos veces de la oracion de primera
hora de la tarde, hacia las 15 (3, 1; 10, 3.30). También aqui hay que mencionar
a Pablo. Cuando él habla de que ora «constantemente», «sin cesar», «siempre»,
«dia y noche», creemos que no se refiere a un orar ininterrumpidamente, sino
a la observancia de los ratos fijos de oracion. Es casi inconcebible que la mas
antigua comunidad hubiera observado los ratos de oracién, si Jesis los hu-
biera reprobado.

Por consiguiente, podemos concluir con suma probabilidad
que no hubo dia en la vida de Jesus, en el que él no hubiera ob-
servado los tres ratos de oracién; que no hubo comida en la que
él no hubiera recitado la oracién de la mesa, antes y después de
comer.

Ahora bien, lo decisivo es que Jesus no se contenté con la
herencia litirgica, sino que la oracion de Jesus rompe los moldes
de la costumbre piadosa. Jesis no se contenta con el piadoso ha-
bito de hacer la oracién liturgica tres veces al dia, sino que, se-
gun la tradicion, pasa horas enteras (Mc 1, 35; 6, 46 par.), ¢ in-
cluso noches enteras (Lc 6, 12: fjv Siavuktepetwv &v Tij TTpocevy ]
Tou GeoU) en oracién solitaria. Pues bien, consta que la mayoria
de los pasajes que mencionan la oracion de Jesus, deben atri-
buirse a la redaccion; asi, Lucas insertd repetidas veces en el
texto de Marcos el motivo del Sefior en oracion (5, 16; 6, 12;
9, 18.28 s; véase 3, 21). Pero, aun entonces, queda la pregunta:
;qué motivo le indujo a ello? La respuesta obvia es que se habia
conservado una sélida tradicion sobre esta oracion de Jesls en
Ia soledad 4®. Esta respuesta se nos recomienda también porque
tenemos una antigua tradicién que describe como Jesus, fuera de
los tiempos regulares de oracion, invoca a su Padre en medio de
la noche: la tradicién de Getsemani (Mc 14, 32 s par.).

Hay otra observacion también que confirma lo extensamente
que Jesis se aparta de la costumbre. La Sema‘ v la rephilla son
oraciones hebreas; en cambio, el padrenuestro es una oracién
aramea %, Asimismo, la invocacion divina acufiada por Jesus,

da predicacion, en la forma en que la «tefild» la cita (con gone), es Vinica en
el antiguo testamento (Gén 14, 19. 22).

49. H. GRrevVeN, Gebet und Eschatologie im Neuen Testament, Gitersloh
1931, 12 s. 22 s.; eUxopas D-E, en ThW II, 1935, 799-808: 802.

50. Véase mds adelante, p. 231, La Sema‘ y la tephilla podrian pronunciarse
teéricamente en cualquier idioma (Sota 7, 1), pero no debe ser casual el
que ambos textos se hayan trasmitido unicamente en hebreo, no en arameo
ni en griego.



’Abba, y el clamor de Cristo en la cruz (Mc 15, 34), son también
arameos ?1. Jesds, en su oracion personal, ora en su lengua ma-
terna. Y a sus discipulos les proporciona una oracién comuni-
taria, compuesta en su lengua materna %2, Con eso, Jesus saca a
la oracién del ambito liturgico del lenguaje sacral, y la pone en
medio de la vida, en medio de la cotidianidad.

También por su contenido, el orar de Jesis es algo completa-
mente nuevo. La exclamacién de Cristo en la cruz (Mc 15, 34),
que por su escandalo cristoldgico 5 dificilmente seria inventada,
nos permite saber que Jesis oraba de buena gana con las palabras
del salterio; esto tendria plena aplicacidn, si la cita del comienzo
del salmo (22, 2) debiera entenderse en el sentido de que Jesis
recité el salmo entero (asi como en Lc 18, 13, pretende quizas
darnos a entender que el publicano recité todo el salmo 51).
El nuevo elemento en la oracion de Jests aparece no sélo en la
forma de invocacién que él utiliza, sino también en la manera de
utilizar la Escritura. Al judaismo le gusta amontonar epitetos %,
Pero la invocacion que Jesus utiliza en su oracidn es el sencillo
’Abba, que muy raras veces es completado por un atributo como
en Mt 11, 25 par. Cuando Jesis hace una sdplica, combina su
sdplica con la prontitud para someterse a la voluntad del Padre
(Mc 14, 32-42 par.) %,

En la oracion de Jesus, la intercesion ocupa mucho espacio.
Jesus ora por el discipulo a quien ve en peligro de sucumbir a la
prueba por obra de Satanas (Lc 22, 31 s) 5. Jesdis ora por los
nifios %7 (Mc 10, 16: la bendicién junto con la imposicién de las
manos significa intercesion). Jesus ora por Israel; asi lo atestigua
probablemente la tradicion sobre la dltima cena.

La invitacion desacostumbrada Siapepioare efs dauTtous (Le 22, 17) podria
significar que Jesus, en la Gltima cena, no acompaiié a sus discipulos en el

51. A propésito de *Abba, véase anteriormente, p. 83 s; a propésito de la
exclamacion de Cristo en la cruz, véase p. 17, nota 15.

52. Véase mas adelante, p. 231.

53. Falta en Lucas; Mc 15, 34 v. 1. D e i Porph: &ls Ti Gveidiods pe;
evangelio de Pedro 19: %) 8Uvapis (Bov), KaTéAeipds ue.

54. Véase BILLERBECK 1 398. 405 s.

55. 2 Cor 12, 8 muestra que Pablo se comporté como Jesus en Getse-
mani: se ora tres veces, y aunque la oracién no sea escuchada, se reconoce
que la voluntad de Dios quiere otra cosa (W. GRUNDMANN, Die Geschichte
Jesu Christi, Berlin 1957 = 31960, 324 nota 1).

56. En Jn 17 vemos que la intercesién se extiende a todos los discipulos,
incluso a los futuros.

57. Véase J. JEREMIAS, Die Kindertaufe in den ersten vier Jahrhunderten,
Gottingen 1958, 61 s,



beber la copa. En consonancia con observaciones linghisticas, esto nos indica
que, en Lc 22, 16.18 par. Mc 14, 25, tenemos declaraciones de renuncia por
parte de Jests 38, Esta conclusidn queda confirmada por la noticia de que tam-
bién la iglesia de Palestina ayunaba en la pascua 59. En la misma hora en que
los judios celebraban la comida pascual, los cristianos ayunaban; en la noche
de pascua aguardaban la parusia, y oraban con ayunos por la conversién de
Israel 90, Probablemente, seguian en todo esto el ejemplo que Jestis mismo les
diera en la ultima cena. Si esta interpretacién es correcta, Jesus en la ultima
cena renuncié a la comida y a la bebida, para ayunar y orar en favor de la
conversiéon de Israel.

Segun Lc 23, 34a, Jests intercedio también por los que le ha-
bian crucificado .. Todo esto no es tan obvio como podria pa-
recer a primera vista. Es verdad que el antiguo testamento conoce
la intercesién de los hombres de Dios, pero en ninguna parte ex-
borta a los piadosos a orar unos por otros. «La intercesion, en
la religion israelita, no es asunto del piadoso ordinario, sino una
cuestion que corresponde al hombre de Dios y al profeta» 2,
Mas tarde, en el judaismo antiguo, se ejercita la intercesién (la
hace, seguramente, el padre de familia, en favor de los suyos, en
la oracion de la mafiana %), pero no adquiri6 la significacién cen-
tral, que tiene en el orar de Jesus.

Merece tenerse en cuenta especialmente la manera que Jesus
tiene de dar gracias. Es caracteristico el pasaje de Mt 11, 25 s par.,
una estrofa de cuatro lineas, que tiene impronta marcadamente
palestina ®, y a la que ya Pablo hace referencia ®. Se trata de una
oracion expresada por Jesus en un punto crucial de su actividad.

58. Abendmahlswortet, 199-210,

59. Conocemos esto por la practica de los guartadecimanos, que con-
tinuaron la costumbre de la iglesia palestinense (véase Ibid., 115-117, 208 s).

60. Ejemplos en B. Lousg, Das Passafest der Quartadezimaner, en
BFChTh II 54, Giitersloh 1953, 62-75; J. JEREMIAS, Abendmahlswortes, 208 s;
W. HuBeRr, Passa und Ostern. Untersuchungen zur Ostfeier der alten Kirche,
en BZNW 35, Berlin 1969, 11.

61. A propoésito del problema textual de Lc 23, 34a, véase mas adelante,
p. 345.

62. N. JOHANSSON, Parakletoi, Lund 1940, 3.

63. Sal Salom 6, 4 s.

64. E&opohoyolpai oot corresponde al comienzo estereotipado de los
himnos de Qumran *wdkh *dwnj (1 QH passim) m&Tep (v. 25) / 6 wotnip (V. 26)/
= ’Abba (véase anteriormente, p. 83); kUpie ToU oUpavol Kai Tiis Yfis = gone
Samajim wa’ardg (primera bendicidn de la tephilla, véase anteriormente, p. 221,
nota 46); paralelismo antitético; parataxis formal en medio de una hipoétaxis
16gica («de que has..., pero en cambio...»); es8okia... Euwpoadev =(targtimico)
ra‘awa min qodam (vg. Targ. Is 53, 6. 10). «A mi parecer, se trata de una pa-
labra originalmente aramea», juzga con razdn R. BULTMANN, syn. Trad. 172.

65. 1Corl, 26s.



Segin las apreciaciones humanas, 1a labor de Jesis habia fracasa-
do, porque las figuras influyentes de su pueblo habian rechazado
claramente su mensaje, y unicamente le seguia un grupo de per-
sonas que gozaban de poca estimacion. Al pie de las ruinas,
Jestis da gracias. Jesus alaba a Dios, a pesar del fracaso. Se re-
gocija de que el misterio del reino se haya revelado a los «me-
nores». Asi lo dispuso la voluntad de Dios, buena y clemente.
Podemos sospechar que la accion de gracias ocupé un puesto
dominante en la vida y en la vida de oracidon de Jesus%. En la
literatura rabinica encontramos la siguiente frase: «En el mundo
futuro, cesaran todos los sacrificios. Pero el sacrificio de accion
de gracias permanecera para siempre. Cesaran también todas las
confesiones. Pero la confesion de la gratitud permanecerd para
siempre» %7, Esto significa: el predominio de la accién de gracias,
en la oracion de Jesis, es anticipacion de la consumacion, es
escatologia anticipada.

c) Las ensefianzas de Jesus sobre la oracién

Al modelo ofrecido por él mismo, Jesus afiade especiales ins-
trucciones acerca de la oracién. Exhorta a los discipulos a que
hagan oraciones de suplica (Mt 7, 7 par. Lc 11, 9):

AlTelte xad Soffofren Upiv
CneiTe kol eUprioeTe’
KpoUeTe kai &vorynoeTan Upiv 8.

J. Schniewind vio ya que este «légion» suena como un pro-
verbio . K. H. Rengstorf definié ya exactamente el Sitz im Leben
(la «situacién original») de la primera linea: es sabiduria de men-
digos . «Mirad los mendigos», dice Jests, «lo porfiados que
son, y que no se dan por vencidos cuando la gente los quiere re-
chazar: saben que la tenacidad conduce al éxito. Asi de constante

66. La tradicion lo mantiene (Jn 11, 41).

67. Pesiqta de Rab Kahana, edit. por S. Buber, Lyck 1868, 79a 17 s. Véase
Heb 13, 9-16: después de ofrecerse el sacrificio Gnico en la cruz, no queda mds
que el sacrificio de accion de gracias (v. 15) y el sacrificio del amor agrade-
cido (v. 16).

68. Tengamos en cuenta el paralelismo sinonimico, la triple paritaxis
en una hipdtaxis 16gica, el «pasivo divino», el ritmo (véase la retrotraduccion
al arameo en la p. 39).

69. Das Evangelium nach Matthdus, NTD 2, Gottingen 121968, 99.

70. —K.-H. RENGSTORF 28 s.



debe ser vuestra oracion. Y tan segura debe estar de ser escuchada.
Se trata, claro, de la oracion por la venida del reino» 7. Esta certi-
dumbre de ser escuchados, pretenden corroborarla también las pa-
rabolas de Lc 11, 5-8.11-13; 18, 1-8 y la frase acerca de la fe que
mueve montafias (Mc 11, 23 s par.). Ahora bien, en medio de esto
resulta dificil la promesa de que TévTa doat wpooeUyeode kai oi-
TeloBe... EoTou Upiv (Mc 11, 24), porque es una promesa que no tie-
ne limitacién alguna. Al parecer, Jeslis ofrece aqui un cheque en
blanco: una promesa incondicional de escuchar las oraciones. Sin
embargo, hay que tener en cuenta que este TévTa, en el contexto,
se refiere a lo de mover montaiias, de lo que se habia hablado ya
en el versiculo anterior. Ello se refiere, como ya sabemos 72, no a
los milagros espectaculares, sino a la autoridad escatoldgica, a
aquella autoridad que actualmente halla su expresién visible en el
poder sobre los espiritus. Esta comprensidn escatoldgica de mavra
en el v. 24, se acomoda también al oUdév, de Mt 17, 20. Ahora
bien, esto significa que todas estas palabras de Jesfis que hablan
de la seguridad de ser escuchados en la oracidn, se refieren a los
dones escatolégicos y a la autoridad del tiempo de salvacidn.
La oracién de los discipulos de Jests tiene la promesa de que, en
ella, estin actuando ya sobre este mundo las energias del reino
futuro.

Al exhortar a sus discipulos a orar, pidiendo los dones del
tiempo de salvacion, con la seguridad de ser escuchados, Jesis
dio tres instrucciones muy claras y precisas, acerca de c6mo tenia
que ser su oracion. La primera: vuestra oracion no debe parecerse
a la de los fariseos, que pretenden que la gente los vea; vuestra
oracién debe hacerse en oculto, en el Tap(i)eiov (Mt 6, 6), en el
cuarto de la despensa, en un lugar completamente profano. Esta
instruccion alude quizés a Is 26, 20: «Vete, pueblo mio, entra en
tus cdmaras y cierra tu puerta tras de ti, escondete un instante
hasta que pase la ira». Los discipulos de Jesiis conocen la catas-
trofe que se avecina. Su oracion es la oracion del tiempo escato-
Iégico de calamidades. Esta oracién es demasiado seria, para
hacerla objeto de exhibicion.

En segundo lugar, la oracidn de los discipulos debe ser breve.
Jesls censura a los escribas oi... wpopdael pakpd TpoceUyduEVoL
(Mc 12, 40); Jesus reprende el Pattoroyeiv (Mt 6, 7). Detras de
las largas oraciones (algo parecido a lo que los paganos llamaban
Jfatigare deos) se hallaba la idea de que Dios se determinaria a ser

71. Lc 18, 7.
72. Véase anteriormente, p. 196 s.



clemente, si se le acosa con multitud de invocaciones y palabras,
Los discipulos de Jeslis no necesitan esa palabreria. El Padre
sabe ya lo que les hace falta. Asi que su oracion puede ser breve.
El padrenuestro, que en Mateo viene a continuacion inmediata
de la exhortacion a orar con brevedad, estd concebido aqui como
un ejemplo de oracién breve. De hecho, se distingue por su bre-
vedad de la mayoria de las oraciones de aquella época. La cuali-
dad de hijos nos libra de la necesidad de la palabreria.

Finalmente, la Gnica condicién previa mencionada por Jests,
para que sea escuchada la oracién de los discipulos es la pron-
titud para perdonar. Esta prontitud es, para Jesls, conditio sine
qua non de toda oracién. Por eso, la recogié también en el padre-
nuestro (Mt 6, 12 par.). La prontitud y buena voluntad para per-
donar la injusticia, no ha de tener limites y debe abarcar incluso
al enemigo: la intercesién por él (Mt 5, 44 par. Lc 6, 28) presupone
que se le perdona. Toda oracion incluye la suplica del perdon
de Dios. Pero (como se podra pedir el perdén divino, si uno mis-
mo no esta dispuesto a perdonar (Mc 11, 25; Mt 6, 14 s; 18, 35)?
Por el contrario, si es el discipulo de Jesus quien ha pecado con-
tra su hermano, entonces —antes de comparecer ante Dios—
debe confesar su culpa al hermano y pedirle perdén. Asi lo afirma
Mt 5, 23 s 3. Esta palabra no pretende quitar valor a los sacri-
ficios para darselo a nuestra solidaridad humana (el sacrificio
carece de importancia, la purificacion de las relaciones con el
hermano es lo inico que interesa), sino que, lejos de eso, toma muy
en serio el sacrificio. «Tu no puedes presentarte ante Dios con tu
sacrificio, es decir, con tu peticion de perddn», afirma Jesus,
«si tu hermano tiene contra ti una queja justificada». El camino
hacia Dios pasa por el préjimo.

El perdén —la disposicion propia para perdonar y la stiplica
de perddén cuando es uno mismo quien ha cometido una ofensa—
es la condicidn previa por excelencia para la oracién por parte
de los discipulos de Jests.

d) El padrenuestro™

Jests, por medio de su propia oracién, no sélo ofrecié a sus
discipulos un modelo de cémo debian orar, sino que les dio tam-
bién una nueva oracion, que tanto por razones lingiiisticas como

73. Para la interpretacién, véase J. JEREMIAS, «Lass allda deine Gabe»
(Mt 5,23 f): ZNW 36 (1937) 150-154 = Abba, 103-107.
74. —A. SEEBERG; P. FieBIG, Das Vaterunser, Giitersloh 1927; G. DAL~



objetivas pertenece a la veta original de la tradicién ?5: el padre-
nuestro.

El texto mds antiguo. El padrenuestro se nos ha trasmitido
en los evangelios 7® a través de dos versiones: una mas extensa,
que leemos en Mateo (6, 9-13), y una mdas breve, que hallamos
en Lucas (11, 2-4)77. Para el enjuiciamiento, es muy aleccionador
tener en cuenta el correspondiente contexto. En Mateo, el contex-
to es la confrontacién de Jesus con los fariseos acerca de las li-
mosnas, la oracién y el ayuno (6, 1-18). Esta confrontacion
tiene lugar en tres secciones de construccion exactamente para-
lela (6, 1-4 .5 s. 16-18), donde sélo la seccién que habla acerca
de la oracién estd ampliada con otros tres «logia» acerca del orar:
la advertencia contra la palabreria (6, 7 s), el padrenuestro (6,
9-13) y la instruccién sobre la prontitud para perdonar (6, 14 s).
Por esta ampliacion surgié una «didaché» sobre la oracidn, una

MAN, Worte Jesu2, 283-365; E. LoBMEYER, Das Vaterunser, Gottingen 1946 =
51962 (a quien solo se le ha deslizado el «lapsus» de atribuir dos modernas re-
trotraducciones al arameo del norte y del sur de Palestina); —>K. G. KUnN;
T. W. MaNsoN, The Lord’s Prayer, Bulletin of the John Rylands Library 38.
Manchester 1955/6, 99-113. 436-448; —H. SCHURMANN; —>J. JEREMIAS, Vater-
Unsert = Abba, 152-171 (bibl.).

75. Asilo afirma con razén N. PERRIN, Rediscovering, 41.

76. Otra tradicidn se encuentra en Did 8, 2; pero en adelante podremos
prescindir de ella, porque, salvo divergencias insignificantes, concuerda con
el texto de Mateo.

77. Desde el punto de vista de la critica textual, las dos versiones no
plantean serios problemas. No es original la doxologia de Mt 6, 13 b, que
falta en los manuscritos mas antiguos de Mateo X B D 4/ it vgeodd asi como en
todos los manuscritos de Lucas (véase, no obstante, la p. 238). A proposito
de la variante &gnxauev, de Mt 6, 12, véase mads adelante, p. 230. El texto de
Lucas estd trasmitido con numerosas variantes, que muestran casi universal-
mente la tendencia a adecuar —en cuanto a la extension y las palabras— el
texto, mds breve, de Lucas al texto, mas extenso, de Mateo. Tan sélo es inte-
resante la peticion acerca del Espiritu Santo #\8étw T Trvelud oou T &ylov
¢’ fuds kol kaBaprodre fuds, que aparece en Marcion en lugar de la primera
peticion, y que en los codices minusculos 162 700, en Gregorio de Nisa y en
Maiximo Confesor (que le sigue a él) aparece en lugar de la segunda peticién
(un vestigio lo encontramos también al comienzo de la férmula de la segunda
peticién en D: ¢’ fjuds éA0&Tw oov 1) BaotAeia). Esta peticidn acerca del Es-
piritu no es, ni mucho menos, original, contra lo que supuso A. vON Har-
NACK, Ueber einige Worte, die nicht in den kanonischen Evangelien stehen,
nebst einem Anhang iiber die urspriingliche Gestalt des Vaterunsers, Sitzungsbe-
richte der Berliner Akademie, Phil.-hist. Klasse 1904, 195-208, y otros des-
pués de él; la prueba testimonial, que es muy débil, la posicién vacilante y,
sobre todo, la forma, que difiere de la estructura de las demas peticiones,
excluyen el que esta peticién sea original. Podria proceder, mds bien, de la
liturgia bautismal, en la cual estaban vinculados €l padrenuestro y la peticién
del Espiritu (vg., Const. Apost. VII 45, edicion de Funk I 451 s).



«didaché» compuesta a base de palabras de Jesus. También en
Lucas el padrenuestro se halla dentro del marco de un catecismo
sobre la oracion (11, 1-13). Estd dividido, igualmente, en cuatro
partes y abarca la peticion «jEnséfianos a orar!» juntamente con
el padrenuestro (11, 1-4), la parabola del amigo que viene a pedir,
y que Lucas entiende como exhortacion a ser constantes en la
oracién (11, 5-8) "8, una invitacion a orar (11, 9 s) y la imagen
del padre generoso, que es una invitacion a tener confianza en
que se nos va a escuchar (11, 11-13). Estos dos catecismos sobre
la oracion estin destinados para situaciones muy distintas: el de
Mateo estd destinado para personas que han aprendido a orar,
pero cuya oracion corre peligros; el de Lucas estid destinado para
personas que todavia han de aprender a orar como es debido.
Esto quiere decir que, en Mateo, tenemos un catecismo judeocris-
tiano sobre la oracidn, y en Lucas, un catecismo paganocristiano.
Si a esto afiadimos la «didaché» (véase nota 76). cuyo material
basico pertenece nada menos que al siglo 1 d.C., entonces pode-
mos asegurar que el padrenuestro constituia, hacia el afio 75 d.C.,
parte integrante de las instrucciones sobre la oracién que se daban
en toda la iglesia, y por cierto, como nos lo hace sospechar la or-
denacion de la materia que hallamos en la «didaché» (1-6 dos
caminos, 7 el bautismo, 8 el ayuno y el padrenuestro, 9 s la cena),
era parte integrante de la instruccién que seguja al bautismo.
La iglesia judeocristiana y la iglesia paganocristiana estin de
acuerdo en esto: se¢ ensefia a orar con el padrenuestro. Por lo que
se refiere a las divergencias de las versiones que hallamos en Mateo
y en Lucas, el resultado de nuestra investigacion es que no se de-
rivan de intervenciones de los evangelistas (y, en general, no de
cambios introducidos por individuos), sino que tenemos ante
nosotros dos versiones de dos iglesias diferentes.

{Qué version es la primitiva? Mt 6, 9-13 y Lc 11, 2-4 se dife-
rencian tanto en la extensién como en el texto.

La version de Lucas es mds breve que la version de Mateo en
tres lugares. Faltan los atributos de la invocacidn (la invocacidén
dice sencillamente &Tep), faltan por completo la tercera peticion
(yevnfTw TO BEATUG Gov, G5 v olpavdd kai &l yiis) y la sépti-
ma peticién (GAA& pUocn Auds &wd ToU Trovnpou) de Mateo. La

78. Este no es el sentido original. En el centro de la pardbola se halla ori-
ginalmente, no el amigo que pide, sino el que recibe la peticién, y el objeto
de la comparacion no es el hombre que ora, sino Dios: Si hasta un hombre
se levanta por la noche para ayudar en un apuro a un amigo, jcudnto méas es-
cuchara Dios a los suyos, cuando se hallen en algin aprieto! (véase J. JERE-
Mias, Gleichnisse?, 157-159, = Pardbolas, 193-196).



observacidn decisiva con respecto a la originalidad es que la versién
de Lucas se halla contenida por completo en la versién de Mateo.
Puesto que los textos littirgicos tienen la tendencia a enriquecerse,
y el texto més breve es generalmente el mas antiguo, lo que su-
perabunda en Mateo podria deberse a ampliaciones. Es impro-
bable que alguien se atreviera a borrar la tercera y séptima peti-
ciones, mientras que lo inverso podemos imaginirnoslo muy
bien. Que el texto mas breve sea el més antiguo, se confirma tam-
bién por otras observaciones. Los tres textos adicionales de la
versién de Mateo se hallan, en cada caso, en un lugar correspon-
diente del pasaje: al final de la invocacién (que originalmente
constaba de una sola palabra), al final de las peticiones en segun-
da persona del singular, y al final de las peticiones en primera
persona del plural. Esto corresponde, a su vez, a lo que puede
observarse en otras partes: los textos litlirgicos suelen terminar
con acento pleno al final ». En favor de la originalidad de la ver-
sion de Lucas, habla en ultimo término el hecho de que las adi-
ciones trasmitidas por Mateo dan equilibrio a la estructura es-
tilistica del padrenuestro. Concretamente, la séptima peticion
completa el paralelismo de los miembros, paralelismo cuya falta
es muy llamativa en la peticion final de la version de Lucas.

Ademaés, en lo que corresponde al fexto, la peticién del pan
—en la version lucana— estd generalizada con la utilizacion del
presente 8idou, que, por lo demas, es el finico presente que en-
contramos en el padrenuestro, y esta generalizada también por
la utilizacion de 16 ko®” fpépav en vez de onuepov. Esto dala pre-
ferencia a Mateo. En la quinta peticién, Mateo tiene T& dQeiAt}-
paTa, y Lucas 1&g &uapTios. La sorprendente expresion utilizada
por Mateo es un aramaismo 8°; porque la expresion aramea para
designar el pecado, hoba, significa propiamente «deuda (de di-
nero)». Por consiguiente, T& dpaidfiuara (Mateo) es traduccion
literal; T&s dpapTios (Lucas) es una helenizacion. El que también
la version de Lucas se derive de épadfjuate, lo vemos por lo de
16 SgeidovTy, que viene después. Cuando, mas adelante, en la
segunda mitad de la peticiéon de perdén, vemos que Mateo nos
ofrece el aoristo dgnxapev, y Lucas el presente &piopev, el texto
—mads dificil— de Mateo podra reclamar, también aqui, una an-
tigiiedad mayor 8,

79. Ejemplos: Mt 26, 28 comparado con los textos paralelos; Flp 2, 11.

80. Véase anteriormente, p. 19, nota 47.

81. Cuando en la tradicién de Mateo aparece el presente &piopev D 33
pec 6 &opiepev 1’ pm Cl (Did.) junto con el aoristo &prikapey ¥ * B al, se trata
iambién aqui de una simplificacion (por tanto no se trata de influencia de

ucas).



Por consiguiente, nuestro resultado es el siguiente: con res-
pecto a la longitud, el texto —maés breve— de Lucas debe consi-
derarse como mads primitivo; con respecto a los elementos comunes,
el texto de Mateo es el que debe considerarse como mas primitivo.
Ademas, hemos llegado a ver que el texto griego tiene como
base un texto arameo. Al retrotraducir al arameo la versidon de
Lucas, descubrimos un ritmo de dos o de cuatro «ictus» y una
rima 82:

*Abbd

Jitqaddds Semdk | teté malkutdk

lahmdn delimhdr | hab ldn joma dén

uSeboq ldn hobénan | kedisebdqnan lehajjabénan
wela ta’elinnan lenisjon.

El sentido. Para comprender el sentido del padrenuestro, es
muy importante aquella peticién: Kupie, 5i8afov fuds mpoceUye-
ofan, kaBos kai “leodvvng 818a€ev Tous padnTds adToU, peticion
que —seguin Lc 11, 1— fue ocasién para que Jesus formulara el pa-
drenuestro, Porque la clausula comparativa introducida por kafcds
nos da a conocer que el anénimo discipulo de Jestus estd pidiendo
una oracién que caracterice a los seguidores de Jesus como la
comunidad de salvacion 8, Por consiguiente, el padrenuestro —ya
desde un principio— no se concibe sélo como modelo para orar
como es debido, sino también como formula, mas atin, como se-
fial distintiva. Y asi lo entendié la iglesia a lo largo de los siglos.

La estructura del padrenuestro se reconoce a primera vista:

1. la invocacién va seguida por

2. dos breves peticiones en segunda persona de singular,
y que tienen «parallelismus membrorum»,

3. dos peticiones mis extensas, en primera persona del plu-
ral, y que tienen «parallelismus membrorumy», y

4. la breve peticion final.

La invocacién Té&Tep (Lc 11, 1) se deriva de un *Abba arameo,
que debe traducirse aqui por «Padre nuestro» 8 (como hace

82. Siguiendo a C. F. Burney, The Poetry of Our Lord, Oxford 1925,
113. La invocacion, desde luego, no tiene mds que un «ictus», pero el se-
gundo «ictus» estd sustituido por la pausa. La aplicacién de la «ley de la pau-
sa» (véase anteriormente, p. 35) da mayor gravedad a la invocacion (—K.-G.
KunN, 39).

83. Véase anteriormente, p. 202.

84. Asi, ‘Br. 6, 2; B. B. 9, 3; Sebu‘. 7, 7 (tres veces); Tos. Joma 2, 5.
6. 8; Tos. B. Q. 10, 21.



correctamente Mt 6, 9). Vimos en el § 7 que la invocacion *Abba
es una manera de hablar propia de Jesls: una manera de hablar
que hace que resalte tanto la confianza de Jestis como su autori-
dad. Con el padrenuestro, Jesus concede a los «pequefios» 8 el
privilegio de decir con él Abba. Como miembros que son de la
familia de Dios, pueden llamar «Padre» a Dios y pedirle dones
buenos. La mas temprana iglesia, desde el comienzo mismo, con-
sider6 como un gran privilegio el que Jests hiciera asi participes
a sus discipulos de la autoridad que él tenia como Hijo. Asi lo
vemos clarisimamente vg. en Rom 8, 15 s (donde, el punto, no
hay que ponerlo después de Totrip, sino después de vioSeoias,
porque de lo contrario el comienzo del v. 16 seria el primer asin-
deton de la carta a los romanos), cuando Pablo nos dice que no
hay prueba més clara de la posesiéon de la calidad de hijos como
el hecho de que uno se atreva a invocar Abba. Esta afirmacién
es tan importante para Pablo, que la repite en Gal 4, 6 (donde
el &1 tiene sentido declarativo, y debe traducirse por tanto por
«que», y no por «puesto que»). Y cuando, desde siempre, tanto en
la liturgia del oriente como del occidente, se introduce el padre-
nuestro con las palabras: «Concédenos..., que nos atrevamos a
invocarte... como Padre, y a decir: Padre nuestro...» (liturgia
de san Crisdstomo), o bien «Nos atrevemos a decir: Padre nuestro»
(misa romana) %8, entonces en este hecho se estd expresando la
conviccién de que es un privilegio el que Jests permitiera a sus
discipulos decir con él *Abba. El valor que impulsa a invocar a
Dios como Padre nace de la certidumbre de que se es hijo. Sdlo
los hijos pueden decir ’Abba.

Vienen después las dos peticiones en segunda persona de sin-
gular: «Santificado sea tu nombre. Venga tu reino». Ambas pe-
ticiones tienen la misma estructura y forman un paralelismo
sinénimo. En ambas ocasiones el verbo estd en primer lugar; y
en ambas ocasiones se evita el imperativo. No sélo en su aspecto
formal, sino también por su contenido, las dos peticiones estan
intimamente relacionadas. No fueron acufiadas de nuevo por
Jestis, sino que proceden de la liturgia judia, a saber, del Qaddis
o «Santo», con la cual terminaba el culto de la sinagoga, y con la
que Jeshs se hallaba familiarizado desde nifio. El Qaddi§ es una
de las escasisimas oraciones del judaismo antiguo. Esto se explica
por el hecho de que se hacia oracién a continuacion inmediata
del sermoén, que se predicaba en arameo. La forma mas antigua

85. Véase anteriormente, p. 136.
86. T. W. MaNsoN (véase anteriormente, nota 74), 101 nota 2.



que ha llegado hasta nosotros, de esta oraciéon que se utilizaba
mucho, es la siguiente:

Glorificado y santificado sea su gran nombre,
en el mundo creado por él segiin su voluntad.
Haga él reinar su sefiorio
por el tiempo de vuestra vida y por vuestros dias y durante la vida
de toda la casa de Israel, en seguida y pronto.
Alabado sea su gran nombre, de eternidad en eternidad.
Y decid a esto: jAmén! 87,

El Qaddis es una oracion escatoldgica. Las dos peticiones soli-
citan lo mismo: que Dios se manifieste como Sefior. Toda mani-
festacion de un regente terreno iba acompaifiada por el homenaje
que se le rendia con palabras (aclamacién) y con gestos (pros-
kynesis). Asi ocurrird también cuando Dios manifieste su gloria:
se rendird homenaje a su nombre, y todo se sometera a su sefiorfo.
Por consiguiente, el Qaddis utiliza motivos de entronizacion. De
esta misma manera hay que entender también las dos peticiones
del padrenuestro que estan redactadas en segunda persona del
singular. Piden que llegue la hora en la que se haga visible la
santidad de Dios vy él comience a reinar. El mundo presente esta
bajo el sefiorio de Satanas; la maldad triunfa. Desde lo mas hondo
de esta calamidad, los discipulos de Jests claman pidiendo que
sea vencido Satands y que se manifieste el reino y sefiorio de Dios.
Oran para que se abrevien las ultimas tentaciones, porque, de lo
contrario, nadie se salvaria (Mc 13, 20). Las dos peticiones en
segunda persona del singular son expresion de la confianza en la
promesa de Dios y en su misericordia. Quien pronuncia estas dos
peticiones, deja a un lado las preocupaciones de la vida cotidiana
y, aunque esté rodeado de maldad y tinieblas, se arroja por com-
pleto en los brazos de Dios.

La comunidad judia y los discipulos de Jesus emplean las mis-
mas palabras para suplicar que se manifieste la gloria de Dios.
Y, sin embargo, hay una gran diferencia. En el Qaddis ora una

87. El texto puede verse en DALMAN, Worte Jesul, 305 (no en 21930);
a proposito de la edad y de la forma supuestamente mas antigua, véase 1. EL-
bogen, Der jidische Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwicklung, Fran-
furt a. M. 31931 = Hildesheim 41962, 92- 98. Una pequefia observacion es-
tilistica habla en favor de que Jestis enlazara con el Qaddis. Las dos peticiones
en segunda persona del singular, en el padrenuestro, se yuxtaponen asindéti-
camente, mientras que las peticiones en primera persona del plural estan
unidas por la conjuncién xoi Esta discrepancia se explica probablemente
por el hecho de que las dos peticiones del Qaddis —segun la mds antigua tra-
dicion— se hallaban también yuxtapuestas sin conjuncién alguna.



comunidad que se halla atin en el vestibulo de la esperanza. Pero
en el padrenuestro oran personas que saben que ha comenzado
ya la obra de la clemencia divina, la gran coyuntura decisiva 8,

Asimismo, las dos peticiones en primera persona del plural, que
oran por el pan y por el perdén de las culpas, se hallan intima-
mente relacionadas. Otra vez lo vemos por la forma misma en
que estan redactadas. En efecto, cada una de estas dos peticiones
consta de dos mitades de linea que se contraponen entre si (véase
mas adelante). Si es cierto que el comienzo del padrenuestro en-
laza con el Qaddis, también lo es que el acento recae sobre el nuevo
elemento que Jesus afiade, a saber, sobre las peticiones en primera
persona del plural.

La primera de las dos peticiones en primera persona del plu-
ral suplica el &pros émiovoios.

No es éste el lugar apropiado para estudiar la interminable discusion sobre el
significado de #mioUcotos 89, En lo esencial, se trata de saber si esta palabra
que, fuera del marco del cristianismo, no se halla atestiguada mds que una sola
vez, y dentro de un contexto fragmentario 9, se deriva de émeivan o émovoia,
o bien se deriva de &mévat. En el primero de los casos, significaria algo asf
como «lo que es necesario para la existencia»; en el segundo caso, «venidero,
de mafiana». Voy a mencionar inmediatamente el argumento que yo creo que
es decisivo. Se trata de la noticia que nos da Jer6nimo de que en el evangelio
de los Nazareos el término &mioUcios estaba expresado por mahar, que él
traduce muy acertadamente por: quod dicitur crastinum91. Ahora bien, es
verdad que el evangelio de los Nazareos (del que s6lo quedan fragmentos)
no fue una obra escrita originalmente en arameo, sino que fue una traduccién
targamica al arameo, del evangelio de Mateo. Y, en consecuencia, es posterior
a Mateo. Sin embargo, basandonos en buenas razones, podemos afirmar que
lo de mahar es mas antiguo que el evangelio de Mateo. Porque el traductor que
vertio a la lengua aramea el evangelio de Mt, en el instante en que liego al
padrenuestro, dej6 —como es 16gico— de traducir, y escribi6 en lugar de ello
las palabras que oraba a diario. Y, en este caso, no cabe duda de que makhar
(«mafiana») es la expresion aramea que se halla detras del émoUotos. En fa-
vor de ello habla también otro hecho: en la peticién del pan hay una antitesis
entre £roUoios y ofiuepov, antitesis que halla luego un paralelo en la siguiente
peticién, al contraponerse el perdén divino al perdén humano: «El pan de
mariana — jdanoslo hoy!».

Pues bien, Jerénimo no sélo dice la palabra que los judeo-
cristianos de lengua aramea empleaban en lugar de émioUoios,
sino que ademas de la traduccién afiade un comentario: mahar

88. Véase anteriormente, p. 97 ss.

89. W. FOERSTER, £émioUotos, en ThW II, 1935, 587-595.

90. En un papiro que entretanto ha vuelto a desaparecer (F. PREISIGKE,
Sammelbuch griechischer Urkunden aus Aegypten 1, Strassburg 1915, 5224).

91. Comentario a Mateo, sobre 6, 11 (E. KLOSTERMANN, Apocrypha II,
KIT 83, Berlin 1929, 7).



quod dicitur crastinum, ut sit sensus: panem nostrum crastinum, id
est futurum, da nobis hodie. Por consiguiente, Jerénimo interpreta
lo de &pTos ErioUoios como «el pan futuro». Es verdad que mahar,
literalmente, significa el «dia de mafiana». Pero, en sentido tras-
laticio, significa «el mafiana de Dios», el futuro, es decir, el tiem-
po final 2. Asi que por el pan de mafiana, Jer6nimo no entendia
el pan terreno, vg. el minimo necesario para la existencia, sino el
pan de la vida. Esta comprension escatoldgica de la peticion pre-
domind durante los primeros siglos, tanto en oriente como en
occidente . En favor de ella habla la orientacién escatoldgica
de todas las demds peticiones del padrenuestro. Dicha orientaciéon
nos sugiere que Jests entendié efectivamente la peticién del pan
como la peticidon del pan del tiempo de la salvacién, del pan de
la vida.

Ahora bien, seria un craso error el creer que con ello quedaba
espiritualizada la peticién del pan. Para Jesus, el pan terreno y
el pan de vida no estdn en oposicién alguna, porque en el ambito
de la «basilefa» todo lo terreno queda santificado. El pan que
Jests partia, al hacer que los publicanos y pecadores se sentaran
a su mesa, el pan que él extendio a sus discipulos en la dltima cena,
era pan terreno y, al mismo tiempo, pan de vida. Para los disci-
pulos de Jesus, toda comunién de mesa con €él, y no sdlo la co-
munidén en la Gltima cena, tenia sentido plenamente escatoldgico.
Toda comida con Jesus era un banquete de salvacién, era una
anticipacién del banquete de la consumacion. En toda comida,
Jesus era el sefior de la casa, el anfitrion, tal como habria de serlo
en la consumacién. La comunidad primitiva conservd esta com-
prensién escatolégica, al designar sus banquetes comunitarios
como «cenas del Sefior» (I Cor 11, 20). Tal es el sentido que tiene
también la peticion del «pan de mafiana» o «pan para mafiana».
Esta peticion no establece una ruptura entre la cotidianidad y el

92. Ya en el antiguo testamento, mahar tiene la significacion de «futuro»,
verbigracia en Ex 13, 14: «Y cuando el dia de mafiana [= en el futuro] te
pregunte tu hijo...», véase Gén 30, 33; Dt 6, 20; Jos 4, 6.21; 22,2427 s. La
significacién escatologica de mahar la encontramos en Lev. r. 23 a proposito
de 18, 3; Midr. del Cantar de los Cantares a proposito de 2, 2 (dos veces):
ge’ullat ($dl) mahar «la redencion de mafiana».

93. A. SEEBERG, Die vierte Bitte des Vaterunsers, Rostock 1914, 11 s.
Esta interpretacion la vemos ya en Marcion, en quien leemos TOV &pTov cou
Tov émoUciov (A. voN HARNACK, Marcion2, TU 45, Leipzig 1924, 207* s),
y ademés en el Cristiano-Palestinense (/km d‘tr’ «pan de superfluidad»), la
Vetus Syra (Mt 6, 11 syc (s deest) wlhmn *mjn’ djwm’ hb In; Lc 11, 3 sy* whb
In lhm’ * mjn’ dkiljwm), las antiguas versiones egipcias (bo crastinum, sa ve-
nienten), asi como la Vulgata sobre Mt 6, 11 (supersubstantialem).



mundo celestial, sino que pide que —en medio de la profanidad
de la vida cotidiana— sean eficaces las energias y dones del mundo
venidero. Tan so6lo cuando hemos comprendido claramente la
orientacion escatoldgica de la peticion del pan, nos daremos cuen-
ta del peso y vigor que tiene el onfjpepov. En un mundo esclavi-
zado por Satanas, en un mundo en el que Dios esta lejos, los dis-
cipulos deben pedir ya hoy el poder participar en la gloria de la
consumacién. Deben extender ambas manos hacia el pan de la
vida y orar para este momento: Ahora ya, aqui ya, hoy ya, danos
el pan de la vida, en medio de nuestra pobre existencia.

La segunda peticion en primera persona del plural tiene la mirada
puesta en el gran «ajuste de cuentas» hacia el que el mundo se
encamina. Los discipulos de Jesus saben que estdn implicados en
la culpa y en el pecado. Y saben que tinicamente la absolucién
de Dios, el mayor de sus dones, puede salvarlos. Imploran ese
don no sélo para el momento del juicio final, sino ya para ahora,
para aqui y para hoy.

Esta segunda peticion en primera persona del plural estd
compuesta de dos miembros, lo mismo que la primera. Sin em-
bargo, la segunda mitad de la peticién del perddn, s xod fpeis
donkapey Tols dpelAéTans Y, nos Hlama la atencién porque se
refiere a una accién humana: algo extrafio dentro del contexto
del padrenuestro. Parece casi como un cuerpo extrafio. Esto nos
permite ver claramente que sobre él carga un énfasis muy espe-
cial. Nos sorprende sobre todo el aoristo &grikapev: «Perdonanos
asi como nosotros hemos perdonado». Entonces, ¢nuestro perdén
precede al perdén de Dios? Nuestro perdon jes modelo para el
perdén de Dios (Mt dos xai) o es la justificacién del mismo (Lc
kol y&p)? Una observacion lingiiistica nos ayudara a comprender
el &oprxapev como es debido. *A¢rnkapev se deriva del arameo
Sebagnan. Y este ultimo tiene el sentido de perfectum coinciden-
tiae ®t. De tal suerte que habra que traducir: «asi como también
nosotros perdonamos ahora a nuestros deudores». Por tanto, la
segunda mitad de la segunda peticién (nos referimos a las dos
peticiones redactadas en primera persona del plural) es un recor-
datorio que a uno mismo le estd recordando el propio perdén,
es una declaracién de la prontitud que uno tiene para trasmitir
el perdén de Dios. Esta prontitud, como Jestis estd acentuando
sin cesar, es la condicion previa indispensable para el perdén de
Dios %. All4 donde falta la disposicién para perdonar, el pedir

94, Véase P. JoUoN, L’évangile de Notre-Seigneur Jésus-Christ, Verbum
Salutis 5, Paris 1930, 35.
95. Véase anteriormente, p. 227 s.



el perddn de Dios es una mentira. Por consiguiente, con la segunda
de las peticiones del «nosotros», los discipulos de Jests afirman lo
siguiente: Nosotros pertenecemos al reino; por eso, haznos par-
ticipes ya hoy del don del tiempo de salvacidon; nosotros lo tras-
mitiremos.

Las dos peticiones del «nosotros» son la actualizacién de las
dos peticiones del «ti» (de las dos peticiones en segunda persona
del singular). Si las dos peticiones en segunda persona del singular
piden que Dios se manifieste como sefior, las dos peticiones del
«nosotros» se atreven a pedir la consumacion ya desde ahora,
ya hoy mismo.

La peticion final es sorprendente. Por de pronto, su forma se
sale ya del marco del padrenuestro. Después del paralelismo de
fas dos peticiones del «ti» y de la estructura bimembre de las dos
peticiones del «nosotros», este final conciso y de un solo miembro
tiene sonido abrupto y duro. A esto se afiade otra circunstancia.
Esta ultima peticidn es la tnica que estd formulada en sentido
negativo. Todo ello es intencionado. Esta peticidn tiene que tener
efecto duro y abrupto. Asi lo vemos por su contenido. En primer
lugar, meipoopds no se refiere a las tentaciones de la vida coti-
diana, sino a la ultima y gran tentacion final %. Por lo que se re-
fiere luego al predicado verbal pn eicevéykns, el texto griego
podria sonar como si fuera Dios quien lleva a la tentacion. Ya
en Sant 1, 13 se rechaza esta interpretaciéon. Que realmente, tal
interpretacién no acierta con el sentido, lo vemos al comparar la
ultima peticidn del padrenuestro con una oracion judia de la ma-
fiana y de la tarde: oracién con la que Jesds quizas enlaza direc-
tamente:

No me lleves bajo el poder del pecado,
ni bajo el poder de la culpa,

ni bajo el poder de la tentacibn,

ni bajo el poder de lo infame 97.

Aqui, el causativo «no me lleves» tiene claramente —como se
ve por los parelelos— sentido permisivo: «No permitas que yo
caiga». Tal es también el sentido de la peticién final del padre-
nuestro, el sentido del p7} eloevivykns: «No permitas que caigamos
en la tentacién». Los discipulos de Jests no piden que se les libre

96. Véase anteriormente, p. 156s. —J. Jeremias, Vater-Unsert, 26 s =
Abba, 169 s.
97. b. Ber. 60 b (dos veces).



de las tentaciones %, Sino que el sentido de la peticion final es que
uno sea preservado de sucumbir a la tentacién escatoldgica. Por
consiguiente, los discipulos de Jesis, al final del padrenuestro,
piden ser preservados de la apostasia #. Ahora comprenderemos el
final abrupto. Toda la sobriedad de Jesus hace que, con esta linea
final, la mirada de los discipulos vaya de la perspectiva de la con-
sumacion a la situacién concreta en que ellos se han de encontrar.
Esta linea final es un «grito de auxilio que resuena extensamen-
te» 100: jconcédenos ésto solo: libranos de extraviarnos! «En el
antiguo testamento no encontramos paralelo alguno» de esta peti-
cion, «ni siquiera de la idea que en ella se expresa» 11, Y, con toda
seguridad, este hecho no es casual.

La falta de la doxologia en Lc 11,4y en los mas antiguos MSS de Mt, 6, 13
no nos justifica para sacar la conclusion de que el padrenuestro se recitaba
sin una bendicién final. Es completamente inconcebible que una oracion ter-
minara con las palabras ToU rovnpoU (Mateo) o &is Teipaoudv (Lucas). Antes
bien, hemos de saber que en el judaismo habia dos formas para terminar una
oracion: el final fijo y el final formulado libremente por el orante, llamado
hatima («sello»). Originalmente, el padrenuestro fue una oracion con «sello»,
es decir, con final formulado libremente. A lo mds tardar, a fines del siglo 1
d.C. se introdujo en todas partes una forma fija de doxologia. Pero su intro-
duccién fue gradual. En Did 8, 2, donde la hallamos testimoniada por vez
primera, tiene todavia Ia forma bimembre: 811 00U éoTiv 1) SUvos kal H
568 &l ToUs aiddvas. Pero muy pronto se hizo trimembre.

Por tanto, el padrenuestro es una oracién escatoldgica lo
mismo que el maranatha (1 Cor 16, 22), lo mismo que Mc 14, 38
y que Lc 21, 36. Su nicleo es la peticion del reino: pedir que venga
ese reino que se estd actualizando ya ahora. Ahora bien, la peti-
cion final nos permite ver que lo Ultimo sigue siendo, a pesar de
todo, un clamor: moTelw: Ponber pov Tf dmoTix «Yo creo.
Pero jayddame a pesar de %2 mi incredulidad!» (Mc 9, 24).

98. Véase el agrafon: neminem intemptatum regna caelestia consecutu-
rum, que cita Tertuliano, De baptismo 20, 2 (para la interpretacion, véase
J. Jeremias, Unbekannte Jesusworte4, Gitersloh 1965, 71-73).

99. R. BULTMANN, Jesus, Die Unsterblichen 1. Berlin 1926 = Tiibin-
gen 1964, 167; —H. SCHURMANN, 91.

100. —H. ScHURMANN, 90.

101. J. HERRMANN, 91.

102. El dativo tiene sentido adversativo (véase anteriormente, p. 197).
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fur J Jeremias, BZNW 26, Berlin 1960, 21964, 79-89, M HEeNGEL, Die Zeloten,
AGSU 1, Leiden-Koln 1961, H KosMaLa, The Parable of the Unjust Ste-
ward in the Light of Qumran, ASTI 111, Lerden 1964, 114-121, H -J DEGEN-
HARDT, Lukas Evangelist der Armen Besitz und Besitzverzicht in den lukanis-
chen Schriften, Stuttgart 1965, A IsakssoN, Marriage and Minmstry n the
New Temple, ASNU XX1V, 1Tund 1965, S G F BRANDON, Jesus and the
Zealots, Manchester 1967, H -TH WREGE, Die Ueberlieferungsgeschichte der
Bergpredigt, WUNT 9, Tubingen 1968

A proposito del titulo esta seccion estudia las «exigencias eticas de Jesus»
Ahora bien, esta designacion cubre el factor escatologico, a saber, el hecho
de que no se trata de un codigo de conducta relacionado puramente con este
mundo, sino que se trata del orden existencial del remo vemidero, orden que
rige ya desde ahora la vida de los discipulos Asi que, en vez de hablar de la
«etica de Jesus», hablamos de la vida de discipulado, del discipulado vivido
existencialmente

Ast como el remo no se concibe sin la oracidn (§ 18), asi tam-
bién es 1inconcebible sin una vida de discipulado Porque el hecho
de pertenecer al remno es algo que trasfigura toda la vida. no sélo
se renueva la relacion con Dios, sino también la relacidn con los
hombres. Quien pertenece al reino y puede mvocar a Dios llaman-
dole «Padre», se halla bajo la nueva ley de Dios, que es parte
integrante de la nueva creacion !, y que reemplaza a la ley divina
del viejo edn,

1 W D Davies, Matthew 5 17, 18, en Melanges bibliques rediges en
Uhonneur de Andre Robert, Travaux de I'Institut Catholique de Paris 4, Paris



1. La critica de Jesus contra la ley divina
del antiguo edn

La ley divina del antiguo edn estd depositada en la Tora, mas
exactamente en las dos Torot, a saber, en la Tor4 escrita y en la
Tord oral® La Tor4 escrita comprende el Pentateuco. De los
demas escritos del antiguo testamento se decia que «habian sido
afiadidos a causa del pecado» 3; pero eran considerados, no obs-
tante, como inspirados?. La Tor4 debe ser interpretada, para
poder aplicarse a cada caso concreto. De esta manera surge la
Tora oral, llamada Halaka. Es obra de los escribas. Estos se in-
clinaban a atribuirle la misma autoridad que a la Tori escrita.
Hacia fines del siglo 11 d.C., en la época de la composicion de la
Mishna, habia prevalecido la opinion de que también la Tora
oral, lo mismo que la escrita, habia sido entregada a Moisés en
el Sinai, y que luego se habia ido trasmitiendo en ininterrumpida
cadena®, y que por tanto podia presentar los mismos titulos que
la Tora escrita, en cuanto a autoridad e inspiracién se refiere .
No tenemos base, claro esta, para afirmar que esta opinién habia
sido reconocida ya en tiempo de Jesus, pero sabemos que la Ha-
laka estaba en vias de adquirir esta suprema autoridad. Por con-
siguiente, se trata de dos preguntas: ;Cudl es la actitud de Jests
con respeto a la Tora escrita? Y, ;cudl es la actitud de Jestis con
respecto a la Halaka?

a) La postura de Jesis con respecto a la ley del antiguo testamento

Jestis vive en el antiguo testamento. Sus palabras no pueden
comprenderse sin el conocimiento del antiguo testamento. La
ultima palabra de Jesus, segiin Marcos, fue el comienzo del sal-
mo 22, recitado por Jestis en su lengua materna que era el arameo

1957, 428-456 = en Christian Origins and Judaism, Philadelphia, Pa. 1962 =
London 1962, 31-66.

2. b. Sab 31 a Bar. etc.

3. BmLLErRBECK IV 435.

4. Ibid.

5. P. Ab. 1, 1: «Moisés recibié del Sinai (es decir, de Dios) la Tor4,
y se la trasmitié a Josué; Josué, a los ancianos; los ancianos, a los profetas...»
(La palabra «Tord» comprende, aqui, la ley escrita y la ley oral, véase H. L.
STRACK, Pirque Aborh. Die Spriiche der Viter, Schriften des Institutum Ju-
daicum in Berlin 64, Leipzig 1915, 1).

6. BrLLerseck I 81 s. 691-693. En Sanh 11, 3 se sitia incluso la Halaka
por encima de la Tora escrita (véase, ademds, BILLERBECK I 692 s).



(Mc 15, 34)7. Jesus era especialmente aficionado al profeta
Isaias 8. Y, en él, le gustaban principalmente las promesas y enun-
ciados acerca del siervo de Dios, que leemos en el déutero-Isaias ?.
Para Jesus fueron de gran importancia las palabras apocalipticas
de Daniel 1. En labios de Jesus, predominan numéricamente
las citas literales y libres tomadas del salterio 1%, el cual, eviden-
temente, fue su «libro de oracién» 12, No raras veces se cita tam-
bién a los «doce profetas menores» 13, y repetidas veces se alude
al profeta Jeremias 4. Las numerosas referencias al Pentateuco,
en el que Jesus ve codificadas las normas fundamentales de la
voluntad divina (véase, por ejemplo, Mc 7, 10 par.; 10, 19 par.;
12, 28-34 par.), aparecen especialmente en las frases polémicas 15,

7. Véase anteriormente, p. 17, nota 15.

8. Destaquemos entre las referencias que Jests hace a Is 1-40: Is 6, 9 s
(doble efecto del mensaje) véase Mc 4, 12 par. y, a propoésito de ello, el § 12;
Is 29, 13 (el honrar con los labios y los mandamientos de hombres) véase
Mc 7, 6 s par.; Is 29, 18 s; 35, 5 s (seiiales del tiempo de salvacion) véase Mt
11, 5 par.

9. Las referencias a Is 53 véanse mds adelante, p. 332 s. Ademads: Is
56, 7 (una casa de oraci6n para todas las naciones) véase Mc 11, 17 par.;
Is 61, 1 s (buena nueva para los pobres) véase Mt 5, 3 par. 4; 11, 5 par.; Lc 4,
18 s; Is 66, 24 (castigo eterno) véase Mc 9, 48.

10. Dan 2, 34 s.44 s (la piedra que aplasta) véase Mt 21, 44 par.; Dan
7, 9 s (tronos para la corte de justicia) véase Mt 19, 28 par.; Dan 7, 27 («ba-
sileia» del pueblo de Dios) véase Lc 12, 32; Dan 9, 27; 11, 31; 12, 11 (abo-
minacién de la desolacién) véase Mc 13, 14 par.; Dan 12, 1 (gran tribulacion)
véase Mc 13, 19 par.

11. Los lugares mas importantes son: Sal 8, 3 (alabanza de los nifios de
pecho) véase Mt 21, 16; Sal 22, 2 («Dios mio, Dios mio...») véase Mc 15,
34 par.; Sal 24, 4; 51, 12; 73, 1 (corazon puro) véase Mt 5, 8; Sal 31, 6 («en
tus manos...») véase Mt 5, 5; Sal 41, 10 (traicion del que se sienta a la mesa
con él) véase Mc 14, 18; Jn 13, 18; Sal 42, 6.12; 43, 5 («turbada estd mi al-
ma...») véase Mc 14, 34 par.; Sal 49, 8 (rescate) véase Mc 8, 37 par.; Sal 50, 14
(observancia de los votos) véase Mt 5, 33; Sal 110, 1 (sentarse a la derecha)
véase Mc 12, 36 par.; 14, 62 par.; Sal 113-118 (el Hallel, que se recitaba en la
cena de pascua) véase Mc 14, 26; Sal 118, 22 s (piedra clave) véase Mc 12,
10 par.; Sal 118, 26 (bendito el que viene) véase Mt 23, 39 par.

12. Véase anteriormente, p. 223.

13. Por ejemplo: Os 6, 6 (misericordia quiero yo) véase Mt 9, 13; 12,
7; Miq 7, 6 (querellas familiares) véase Mc 13, 12 par.; Mt 10, 21.35 s par.;
Zac 13, 7 (herir al pastor) véase Mc 14, 27 par.; Mal 3, 1 (el precursor) véase
Mt 11, 10 par.; Mal 3, 23 (retorno de Elias) véase Mc 9, 12 par.

14. Por ejemplo: Jer 6, 16 (encontrar descanso) véase Mt 11, 29; Jer 7, 11
(cueva de ladrones) véase Mc 11, 17 par.; Jer 31, 31 (nueva alianza) véase
Mc 14, 24 par.

15. Creacién (Gén 1, 27 véase Mc 10, 6 par.; Gén 2, 24 véase Mc 10,
7 s par.; - Sodoma y Gomorra: Gén 19, 15. 24 s, véase Lc 17, 29; Gén 19,
26 véase Lc 17, 31; - El Dios de los padres: Ex 3, 6 véase Mc 12, 26 par.; - De-
calogo: Ex 20, 12-16; Dt 5, 16-20 véase Mc 7, 10 par.; 10, 19 par.; Mt §, 21,



Una vez que hemos visto con claridad esta postura fundamen-
tal de Jesus, podremos calcular lo que significa que Jesis se atreva
a radicalizar, criticar e incluso superar palabras de la Tord. Por
lo que se refiere a la radicalizacién de la Tora (realizada ya por el
Maestro de Justicia, antes que por Jesds %), vemos que las dos
primeras antitesis del serm6n del monte, que agudizan de manera
radical (Mt 5, 21 s; 5, 27 s) las prohibiciones de matar y de cometer
adulterio (Ex 20, 13 s), son el ejemplo mas claro de ello”. La
critica con respecto a la Tord, la ejercita Jesis primeramente en
forma de omisiones. En Mt 11, 5 s par., Jestis pasa por alto la
venganza escatologica contra los gentiles, aunque esta venganza
estaba anunciada en los tres pasajes del antiguo testamento re-
cogidos por Jesus (Is 35, 5s; 29, 18 s; 61, 1) 18, Esta omisién de
la venganza forma parte del escAndalo del mensaje, escandalo
sobre el que Jesus advierte a continuacion (Mt 11, 6 par.). A este
tema pertenece también Lc 4, 16-30. El texto para la predicacién
de Jesus, en los vv. 18 s, es Is 61, 1 s. Jesus termina con las palabras
siguientes: «y proclamar un afio de gracia del Sefior», dejando la
cita sin terminar. En las palabras de Jests falta la verdadera
terminacion de Tsaias: «y un dia de venganza de nuestro Dios». La
reaccién ante su predicacion es: TévTes duapTUpouv aUTE Kai
Eavpalov g Tois Adyots Tiis x&pitos (v. 22). Ambos verbos son
ambiguos: popTupeiv con dativo puede significar «dar testimonio
en favor» o «en contra de alguien», Boupdleiv puede significar
«estar entusiasmado» o «estar extrafiado». La continuacion de la
pericopa muestra que estos dos verbos se pueden interpretar
in malam partem. Y, entonces, hay que entender asi lo de &mi
Tois Adyols Tiis x&prtos (v. 22): los nazarenos se extrafian de que
Jestis cite s6lo las palabras de gracia que hay en Is 61 y se limite
a predicar sobre ellas, y en cambio omita lo de la venganza, aun-
que esta en el texto de la Escritura 1°, Mas palpable atn es la cri-
tica que JesUs hace a la Tora, al revocar el permiso de divorcio
concedido por Moisés (Dt 24, 1). El efecto que esta supresion de

27; - Prescripciones aisladas: Ex 21, 12 véase Mt 5, 21; Ex 21, 17 véase Mc
7, 10 par.; Ex 21, 24 véase Mt 5, 38; Lev 19, 12 véase Mt 5, 33; Lev 19, 18
véase Mc 12, 31 par.; Mc 12, 31 par.; Mt 5,43; 19, 19; Dt 6, 4 s véase Mc 12,
29 s par.; Dt 24, 1 véase Mt 5, 31, - Hay que destacar ademas: 1 Re 17, 9
(viuda de Sarepta) véase Lc 4, 26; 2 Re 5, 14 (Naamé4n) véase Lc¢ 4, 27; Ex 34,
16 (lo que se hallaba perdido) véase Lc 19, 10.

16. —H. BRAUN; G. JEREMIAS, Lehrer der Gerechtigkeit, 331 s.

17. A proposito de las antitesis, véase mds adelante, p. 292 ss. Ni el judais-
mo antiguo ni la iglesia primitiva conocen nada comparable a las antitesis.

18. Véase anteriormente, p. 127 s.

19. 1. Jeremias, Jesu Verheissung fiir die Volker2, Stuttgart 1959, 37-39.



una prescripcion de la Tord tenia que causar a las personas de
aquella época, lo vemos por una afirmacion tananaitica, que pro-
bablemente es un eco de Mc 10, 5: «Incluso cuando alguien diga:
’(toda) la Tora es de Dios, con excepcién de tal o cual verso,
no pronunciado por Dios sino por Moisés con sus propios labios’,
hay que afirmar de él que ha menospreciado la palabra de Yah-
vé» 20, Se trata también de la supresién de prescripciones de la
Tora para los discipulos de Jesus, cuando Jestis les prohibe es-
trictamente el juramento (Mt 5, 33-37) y la aplicacién del ius
talionis (5, 38-42) 2. Ahora bien, la devaluacién mas aguda de
la Tor4, la representan —para la sensibilidad de la época— las
palabras de Mt 5, 17: la pretension de «afiadir» algo a la Tora, es
decir, de traer la revelacion final (véase anteriormente, p. 104 ss).
La acusacion de antinomismo, afirma Jesus en Mt 5, 17, no carece
por completo de fundamento 22, pero es una interpretacién errd-
nea: para Jesus no se trata de destruir la Ley, sino de completarla
y de darle su plena medida escatoldgica.

En consonancia con lo que acabamos de decir, estd la postura
de Jesus con respecto al culto 2. Jesus honré el culto y vivid el
afio litdrgico de su pueblo. Quiere que el templo sea santificado
(Mc 11, 15-18 par., espec. v. 16), porque Dios esta presente en él
(v. 17, que es cita de Is 56, 7). En Mt 23, 16-22, Jesus exige con gran
encarecimiento una actitud respetuosa ante el templo y el altar.
En esta postura positiva se halla también incluido el culto de los
sacrificios, culto cuyo ejercicio se presupone en Mt 5, 25 s,
Si la tltima cena de Jesus fue un convite pascual, entonces él man-
do sacrificar el cordero pascual. En Mc 1, 44 par., Jests pide al
leproso que, después de su curacion, cumpla las prescripciones
rituales. Por consiguiente, no podemos afirmar con E. Lohmeyer
que Jesus hubiera impugnado el culto de los sacrificios. Si Jesus
lo hubiera hecho, la mas antigua tradicién lo hubiera silenciado
—gravemente—, y la mas primitiva iglesia dificilmente hubiera
participado en el culto de los sacrificios (Hech 21, 26). Es verdad
que el cumplimiento del precepto del amor es més importante

20. b. Sanh 99 a Bar. (BiLLERBECK I 805).

21. Por el contrario, Mc 7, 15 no pertenece a los «légia» que superan la
Tora, véase mas adelante, p. 246 s.

22, Asi hay que entender un vopionTe, como muestra Mt 10, 34,

23. J. LerroLpT, Der Gottesdienst der dltesten Kirche - jidisch? griechisch?
christlich?, Leipzig 1937, 10-20; —E. LoHMEYER (unilateral, como muchas
tesis de Lohmeyer; describe a Jestis como vivo impugnador del culto y del
templo).

24. Véase anteriormente, p. 227 s.



que todos los sacrificios %, Y, sobre todo: el templo va hacia su
destruccion. Para el judaismo contemporaneo, el templo es eter-
no. En cambio, Jesus anuncia su ruina. Esta preparado ya el nue-
vo templo de Dios, el nuevo templo que —en el tiempo de salva-
cién— ha de sustituir al antiguo (Mc 14, 58 par.).

b) La postura de Jesus con respeto a la tradicion oral

Muy distinta es la postura de Jesus con respecto a la Halaka.
Jests la rechaza de manera radical. Especialmente, lucha contra
la halaka rabinica del sabado. Esto le lleva a incesantes con-
flictos.

Para comprender la actitud de Jesis con respecto al sadbado,
haremos bien en tomar como punto de partida una afirmacion
fundamental, como es vg. el paralelismo antitético de Mc 2, 27,
construido como quiasmo:

16 o&PBPaTtov Bk TOHV &vBpwtrov EyéveTo,
kol oy 6 &vlpwTtos S1& TO Tg&PPaTov.

Como en muchas ocasiones (véase anteriormente, p. 23), el
verbo yiveoBon es una circunlocucién para designar la accién de
Dios. Asi que Mc 2, 27 a quiere decir: «Dios instituyo el sabado
por causa del hombre». El «l6gion» habla de la creacidon. Y se
alude a la sucesidn de los actos creadores. El que la creacién del
hombre tuviera lugar en el dia sexto, y en cambio la ordenanza del
descanso se diera en el dia séptimo, nos permite conocer que la
voluntad creadora de Dios fue que el dia de descanso estuviera
al servicio del hombre y fuera para provecho del mismo. Jesis
considera el precepto sabatico, que en el judaismo antiguo era la
sefial que distinguia a Israel entre el mundo de las naciones (Jub
2, 19 s), como un regalo que Dios hace al hombre. Al mismo tiem-
po, en la segunda linea, Jesis sale al paso del abuso que consiste
en que el hombre «es entregado a merced del sabado» (asi dice el
paralelo rabinico, véase anteriormente, p. 31, nota 21), es decir,
que se hace al hombre esclavo del sibado. Con esto se rechaza la
halaka rabinica del sabado, como lo muestran los «ldgia» de Jesis
relativos al sabado y los conflictos con motivo del sabado 26,

25. Mc 12, 34: Jesus asiente a las palabras del escriba en el v. 33.

26. —E. Lonse mostré6 que las palabras de Jestis acerca del sidbado
experimentaron menos elaboraciéon redaccional que las historias relativas
al sabado que leemos en los evangelios.



Esta halaka consistia en un minucioso sistema casuistico que
categorizaba todas las acciones que estaban prohibidas en si-
bado. Unica y exclusivamente el peligro de la vida podia desligar
de la obligacion de observar la halaka del sabado; esta atenuacion,
que se habia formado en las luchas del tiempo de los Macabeos,
tenia por finalidad impedir que los soldados judios quedaran sin
defensa alguna y a merced de sus enemigos, en dia de sabado %7,
Jestis, en cambio, no sélo tolerd el que sus discipulos arrancaran
espigas en sabado (Mc 2, 23 par.), sino que él mismo curé repe-
tidas veces en sabado, aunque no habia en ningin caso peligro
para la vida %, La trasgresién de la halaka del sibado, la justifico
Jesus —segun la tradicion sindptica— de las mas diversas mane-
ras. Jesus afirma, como vimos, que Dios no hizo del sibado un
yugo para el hombre (Mc 2, 27). O bien alude al caso de David
que (en sabado, segin el Midrash) %%, en un caso de necesidad,
entrd en el santuario y comio él, y dio a comer a sus acompaifiantes,
de los panes de la proposicion (Mc 2, 25 s par.). O sefiala también
a los sacerdotes, que en el templo no quebrantan el sibado (Mt
12, 5). O hace alusién a que la circuncision se realiza en sabado
(Jn 7, 22), o bien a las atenuaciones del sabado que se habian in-
troducido en la practica (Mt 2, 11 par.) . En todos estos ejemplos,
que en parte podrian ser secundarios, el verdadero filo estd en
mostrar que el rigorismo estd en contra de la voluntad de Dios.
La razoén decisiva y terminante para que Jesus rechace la halaka
del sabado, la tenemos en Mc 3, 4 par.: esa tradicion impide el
cumplimiento del precepto del amor.

Lo mismo que Jesis rechaza la halaka rabinica del sibado,
rechaza también la halaka rabinica sobre la pureza (véase la his-
toria de su choque con el sumo sacerdote farisaico en la plaza
del templo 3'), sobre todo la prescripcion farisaica del lavado

27. 1 Mac 2, 32 ss.

28. Mc 3, 1-6 par.; Lc 13, 10-17; 14, 1-6 véase Jn 5, 9; 9, 14 (en estos
dos pasajes la mencién del sdbado llega sorprendentemente tarde).

29. B. MURMELSTEIN, Jesu Gang durch die Saatfelder: Angelos 3 (1930)
111-120.

30. Era costumbre general socorrer, en dia de sibado, a un animal do-
méstico que estuviera en apuros (Mt 12, 11 par. Lc 14, ). Tan s6lo los esenios
prohibian que se prestara ayuda para el parto a un animal, en dia de sibado
(CD 11, 13), o sacar del pozo, en sabado, al animal que hubiera tenido la des-
gracia de caer a €l (11, 16 s).

31. Ox. Pap. 840, véase J. JEREMIAS, Unbekannte Jesusworte, Giitersloh
41965, 50-60; alli se¢ hacen también reflexiones acerca del crédito que merece
la narraccion.



ritual de las manos antes de las comidas (Mc 7, 1-8 par.; Lc 11,
38) 32,

Una referencia a la repulsa de Jesus de la costumbre farisaica
de lavarse las manos, la tenemos en el paralelismo antitético:

oUdtv toTv Ewhev ToU &vBpidmrou eloTropeudpevoy els auTov &
SuvaTar kowdoar aTov”

MK T& €k ToU &uBpddTrou EkTTopeudpevd 0TV TE KOWOUVTX
TOV &vbpeotrov (Mc 7, 15 par.).

En este masal, Jesus establece un contraste entre el alimento
y las palabras (decimos «palabras» y no «pensamientos», como
pretende la exégesis posterior de influencia helénica, véase Mc
7, 21 s). No son los manjares los que pueden hacer impuro al hom-
bre. Sino que lo que le mancha son las palabras malas que él
manifiesta. La primera linea de este paralelismo antitético no
pretende, verbigracia, suprimir todas las prescripciones de la
Tora acerca de alimentos puros e impuros (vg. Lv 11; Dt 14, 3-21:
animales puros e impuros), aunque parece que Pablo entendid
ya el masal en este sentido 33; porque una palabra de tal alcance
estaria completamente aislada en Mc 7, 15. Mas bien, habra
que pensar que Marcos estuvo acertado al relacionar este «lo-
gion» con el precepto farisaico del lavatorio ritual de las manos:
no hay que atender a los preceptos rituales rabinicos que no tienen
base en la Tora4, sino al peligro de los pecados de la lengua.

(Por qué rechaza Jesus la halaka? Mc 7, 6-8 nos da la res-
puesta: porque toda esta legislacién es obra de hombres (v. 7)
v se halla en contradiccion con el mandamiento de Dios (v. 8).
Pone la casuistica por encima del amor, como Jesis muestra en
el caso de casuistica del gorban, de los rabinos (7, 9-13 par.) 3%,
la cual permite que un hijo, por encono o por odio, eluda todas
las obligaciones que tieme para con sus padres, y que el apoyo
que tenia que darles lo consagre ficticiamente al templo. Tan sdlo
en un pasaje parece que Jesus adopta una postura positiva con
respecto a la Halaka. Es en Mt 23, 3: wévTa olv Soa £av eiTwotv
(los escribas) Upiv Troifjoorte kad TNpeiTe, Kot 8¢ T& Epya aUTRVY
uf TroteiTe. Adyovows y&p Kai oU TroloUotv. Ahora bien, este «16-

32. Acerca del sentido de la extensioén a los laicos de esta prescripcion
de lavarse las manos (que, originalmente, se aplicé solo a los sacerdotes),
véase anteriormente, § 14 s.

33. Rom 14, 14, que se refiere al Kyrios JesUs, s decir, a nuestro «14-
gion», véase J. JEREMIAS, 0. c., 20 s; 1 Tim 4, 4; Tt 1, 15, Esta misma interpre-
tacion del masal se encuentra en Mc 7, 19 (hacia el final).

34, BiLLerBeck I 711-717.



gion», st es que es genuino, esta formulado con pretendida exa-
geracion y en sentido iromico No pretende ser, n1 mucho menos,
una aprobacion global de la halaka Sino que el acento recae
plenamente sobre la segunda mitad, con su vigorosa condenacion
de la conducta practica de los escribas, conducta que es un mentis
a toda su teologia

En cuanto a la cuestion de s1 es fidedigna la tradicion acerca de la postura de
Jesus con respecto ala Toray a la halaka, diremos que, para dar una respuesta,
es decisivo comprobar que la postura de Jesus es unica y s ejemplos dentro del
ambito del judaismo antiguo Los oyentes de Jesus debieron de sentirse atonitos
(Mc 1, 22 sgemAnooovTo) A lo sumo, podria aducirse como comparacion un
aserto aislado de un rabmo, un aserto que es asombroso por su franqueza
El rabino Johanan ben Zakkai, contemporaneo de los apostoles (murio
hacia el 80 d C), se atrevio a decir lo siguiente, con respecto a Num 19, 1 s,
en el circulo intimo de sus discipulos «;Por vuestra vida' N1 el cadaver mancha
m el agua purifica Pero se trata de una prescipcion del Rey de todos los
reyes (y hay que observarla)» 35 Asi que Johanan tuvo la audacia de negar
que los cadaveres fueran impuros Con ello, va mas alla aun que Jesus, porque
su actitud Iiberal se refiere a un precepto de la Biblia, muentras que Mc 7, 15
solo se refiere probablemente a la halaka Ahora bien, hemos de tener en cuen-
ta la distinta orientacion que tienen ambo sasertos Johanan pretende justificar
la observancia de los preceptos de pureza, mientras que Jesus esta muy lejos
de ello A Jesus lo que le interesa es otra cosa que se tomen en ser1o los pe-
cados de la lengua

Estas palabras radicales de Jesus no se pueden derivar tampoco de la comu-
nidad primitiva Porque la iglesia palestino-siria no continuo la actitud radical
de Jesus con respecto a la ley antigua de Dios Es tipica la debilitacion de la
prohibicion del divorcio por medio de la clausula del adulterio (Mt 5, 32,
19, 9) Tambien de otra manera se ha restado vigor a palabras de Jesus Por
gjemplo, se ha situado Mt 5, 17 en un contexto, en el que el enfasis queda des-
plazado del aserto positivo (TAnpdoon) al aserto negativo (KaraAUoot) De
manera enteramente analoga, Lc 16, 17 recibe un acento distinto por el con-
texto en que Mateo situa el «logion» (5, 18) Originalmente, como 1ndica muy
acertadamente la oracion subordmada afiadida por Mateo &ws av TravTa
yevnTa, Jesus hablo de que los acontecimientos anunctados en la Escritura
para el futuro, especialmente los sufrimientos, se iban a cumplir hasta lo ulti-
mo Pero, en el contexto actual, entre Mt 5, 17 yel v 18, el «l6gion» dice que
Jesus, en actitud ultraconservadora, reconoce la Tora hasta en su ultima tilde
El que en el ambito judeocristiano se quitara asi vigor a algunas palabras de
Jesus, es algo que se comprende muy bien, s1 tenemos en cuenta la situacion
musionera del judeocristianismo

Por consiguiente, Jestis mismo es quen ha conmowido los ci-
mientos del antiguo pueblo de Dios Su critica contra la Tora,
umda al anuncio del final del culto, su rechazo de la halaka, y su
pretension de anunciar la voluntad defimtiva de Dios, fueron la

35 Pesiqta de Rab Kahana 40 b, Pesiqta r 14 (hacia el fin), vease Bi-
LLERBECK [ 719



ocasién decisiva para que procediesen contra él los dirigentes del
pueblo, proceso que se vio desencadenado cuando Jestis purificd
el templo. A Jesus lo consideraban como falso profeta (véase
anteriormente, p. 98 ss). Y esta acusacién le llevé a la cruz.

2. El mandamiento del amor como ley de vida
en el reino

Quien pertenece a la «basileia», se halla bajo la ley divina de
la nueva creacién. (Cudl es esa ley divina?

En Mc 12, 28-34, Jesus describe el amor al préjimo como el
mayor de los mandamientos, juntamente con el amor a Dios.
Y en Mt 7, 12, Jesus dice que la «regla de oro» es la quintaesencia
de todo el antiguo testamento 3%, No fue audacia por parte de
Hillel (hacia el 20 a.C.) el hacer notar, recogiendo la idea estoica
del vopos &ypagos (véase Rom 2, 14), a un gentil que estaba dis-
puesto a convertirse, que la regla de oro era la quintaesencia de la
ley escrita: «Todo lo que a ti te perjudica, no se lo hagas a otro;
en esto consiste toda la Tora. Todo lo demas es comentario. Ve
y aprende» 3. Jests enlaza con Hillel. Claro que no es casual el
que Jestis formule en sentido positivo la regla de oro. Mientras
que la version de Hillel —una versidn negativa— se contenta
con exhortar a que no se haga dafio alguno al préjimo, la version
positiva de Jestis llama a hacer demostraciones de amor %. El
modelo del amor al préjimo es Dios en su gran misericordia:
yiveoBe oixTippoves, kafos kal 6 ToThp Upddv oikTtipuwy éoTiv
(Lc 6, 36) .

36. En el paralelo Lc 6, 31, falta la proposicién oltos ydp &oTwv 6
vopos kal ol TpogfiTal. Esta proposicion demuestra ser original, porque
enlaza con Hillel. En la versién de Lucas se omite por consideracion con los
lectores paganocristianos.

37. b. Sab 31 a.

38. Ocasionalmente la comunidad vuelve a la versidn negativa (Hech
15,20 D 322 1739 pcsa Ir; v. 29 D 614 al sa Ir). Se afirma con bastante fre-
cuencia (vg. por A. DIeHLE, Die goldene Regel. Eine Einfithrung in die
Geschichte der antiken und frithchristlichen Vulgédrethik, Gottingen 1962),
que no podria haber diferencia alguna de contenido entre la versién negativa
de la «regla de oro» que leemos en Hillel y la version positiva creada por Jesus,
ya que el judaismo conoceria también la version positiva (vg. la Carta de Aris-
teas, 207). Pero no se tiene en cuenta que, al hacer una comparaciéon entre
Jestis y el judaismo antiguo, no deberiamos poner en el mismo plano las dis-
tintas versiones de la «regla de oro» que circulaban en Palestina y en la dids-
pora, sino que hemos de partir de Ia versién que corria en el medio ambiente
en que vivia Jests. Y esta version era la negativa de Hillel.

39. Lc 6, 36 es cita de una sentencia judia: «Asi como vuestro Padre es



El paralelo de Mateo, que tiene TéAetos en lugar de oixTipuwv (5, 8), podria
representar una ampliacion parenética del «l6gion» 49, sin que por eso deba-
mos entender el TéAelos en sentido perfeccionista; lejos de eso, Mateo debid
de entender el TéAelos en el sentido del tamim («integro», «indiviso») del an-
tiguo testamento, es decir, como denominacion de quien, con toda su vida,
pertenece a Dios 41,

Lo que todos estos pasajes dicen es que el amor es la ley de
vida en el reino de Dios*2. Este amor no se manifiesta sélo en
sentimientos y en palabras, sino en hechos: en la capacidad para
dar (Mt 5, 42), en la prontitud para el servicio (Mc 10, 42-45 par.
Lc 22, 24-27), en obras de amor de toda indole (Mt 25, 31-46,
donde se repite cuatro veces la enumeracion de las seis obras de
amor mds importantes), y principalmente en la disposicién para
perdonar al hermano. Otra caracteristica de este amor es su
falta de limites. No sélo tiene por objeto a los que ocupan el mis-
mo rango social que nosotros, sino que se orienta predominante-
mente hacia los pobres (Lc 14, 12-14), con quienes Jesis se iden-
tifica como hermano (Mt 25, 40 véase 45) 43, Este amor no se dirige
s6lo hacia los que tienen nuestra misma manera de pensar, sino
también hacia los enemigos (Mt 5, 44 par. Lc 6, 27 s). La parabola
del samaritano compasivo visualiza de manera muy impresionante
lo ilimitado del amor (Lc 10, 30-37). A los oyentes debié de sor-
prenderles el que Jesfis, en tercer lugar, en vez del «israelita»
esperado (segun la triada corriente: sacerdote, levita, israelita),
hablara de un «samaritano», mestizo y aborrecido enemigo del
pueblo, y lo presentara como modelo en el ejercicio del amor:
algo impresionante de veras para todo judio que se preciara de
serlo. Jesis pretende decir: el auxilio desinteresado que el mestizo

misericordioso (rahman) en el cielo, asi también debéis ser vosotros en la
tierra» (Targ. Jerus$. 1 Lev 22, 28 par. j. Ber. 9 ¢ 21 s; j. Meg. 75 ¢ 12; véase
M. BLACK, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts, Oxford 31967, 181).

40. R. SCHNACKENBURG, Die Vollkommenheit des Christen nach den
Evangelien, Theologisches Jahrbuch 1961, editado por A. Déanhardt, Leipzig
1961, 67-81: 71 s. El paralelo citado en la nota 39 confirma que rahman/
olkTipucv es original.

41. P. ). pu Puessis, TéAe1os. The Idea of Perfection in the New Testa-
ment, Diss. Theologische Academie Kampen, Kampen 1959.

42. Es significativo que el verbo &yatav, en los sindpticos, aparezca casi
Unicamente en palabras del Sefior: en Marcos, 5 veces (por lo demas, sélo
aparece en 10, 21); en Mateo, 7 veces (en ningin otro lugar); en Lucas, 11
veces (por lo demas, sOlo aparece en 7, 5; aparece también en 11, 43, pero con
otra significacion).

43. Lo de los «hermanos» de Jesiis, en Mt 25, 40 (véase 45), no se refiere
a sus discipulos sino a los pobres (véase J. JEREMIAs, Gleichnisse?, 205=Pa-
rdbolas, 253).



ofrece al desvalido, muestra que el mandamiento del amor no
tiene fronteras

Esta amplitud del mandamiento del amor no tiene paralelo en la historia con-
temporanea Y, por tanto, el cuarto evangelio tiene toda la razon cuando hace
que Jesus designe el mandamiento del amor como un mandamiento nuevo
(Jn 13, 34) Mientras que la moral popular excluia de la obhgacion de amar
al enemigo personal («amaras a tu compatriota [Lv 19, 18], pero no estas
obligado a hacerlo con tu adversario» [Mt 5, 43]) 4, mas aun, prohibia dar
pan a los pecadores 45, Jesus exige a sus discipulos que amen aun a aquellos
que son 1yustos con ellos y los persiguen, mas aun, que oren por ellos (Mt 5,
44) Por medio de la mtercesion, el persegmidor es introducido tambien en la
relacion que los discipulos tienen con Dios Con respecto al mandamiento
del amor, hay tambien una profunda sima entre Jesus y los esenios Entre
todos los grupos religiosos, ellos son los que estan mas cerca de Jesus por lo
inexorable de su fervor religioso y por la viveza de su esperanza escatologica
Pero, como vimos ya (§ 14), ellos consideraban como pradosa obligacion el
aborrecer sin compasion a los pecadores

3 El nuevo motivo

El amor es la ley de vida en la nueva era, en el nuevo «eon»
Esto es cierto Pero afirmar unicamente esto, seria una definicion
wsuficiente de lo nuevo que hay en la ley escatologica de Dios
El mandamiento del amor se encuentra ya en el antiguo testamen-
to (Se repite simplemente? (Se o sobrepwa? (Que es lo nuevo
en la ley divina de la «basilela»?

Cuando hablamos de la ley divina de la «basileia», pensamos
primeramente —y no s razon— en las seis antitesis del sermon

44  Tres cosas habria que tener en cuenta con respecto a la maxima po-
pular de Mt 5, 43, que restringe a Lv 19, 18 las tres observaciones se refieren
al aspecto linguistico La primera observacion es que, en la pareja de opuestos
mAnoiov/éxbpos, TAnaiov (Lv 19, 18 LXX) es traduccion de rea’ — «compa-
triota», y que por tanto a Mt 5, 43 no hay que cargarlo con el sentido de «pro-
nmo», que Jesus fue el primero en darle, éx8pos significa el enenmgo personal,
el adversario, no el enemigo nacional (vease Lc 6, 27 s) En segundo lugar,
en los pares de contrastes —en las lenguas semiticas— la parte negativa no
suele ser con mucha frecuencia sino la negacion de la parte positiva Y asi
ocurre aqui tambien WoelY, por tanto, no debe traducirse por «odiar» sino,
por «no amar» Finalmente el imperfecto arameo que subyace a los dos
futuros griegos &yomnoets, WONOE, tiene raras veces significacion pura-
mente futura, y casi siempre posee significacion virtual, en &yamnoeis el matiz
virtual es yusivo («deberas [amar]»), y en pionces es permisivo («no hace
falta [que ames]») Por consiguiente, habra que traducir «Deberas amar a
tu compatriota (Lv 19, 18), pero a tu adversario no hace falta que lo ames»

45  un 8&s Tois duapTwAois (Tob 4, 17 del reparto de pan en un funeral),
v Sanh 92 a (BILLERBECK I 205)



de la montafia (Mt 5, 21-48)%6. En esta coleccién de palabras
de Jesus, la antigua ley de Dios va contrastandose, rasgo tras ras-
go, con la nueva. Se dan nuevas ordenanzas para seis zonas de
la vida: la actitud con respecto al hermano (vv. 21-26) y con res-
pecto a la mujer (vv. 27-30), el matrimonio (v. 31 s), el uso de las
palabras (vv. 33-37), y la actitud con respecto al enemigo, tanto
la actitud pasiva (vv. 38-42) como la activa (vv. 43-48). En cada
caso va quedando sobrepujada la ley antigua de Dios*". El man-
damiento de amar a los enemigos constituye el punto culminante
de estas superaciones. Esto podria conducirnos a la conclusién
de que la nueva ley de Dios consiste en una rigorizacion de la
Tora. Esta concepcién se halla muy difundida. Incluso C. H.
Dodd, en su excelente obra Gospel and Law %8, no ha podido evitar
por completo el darnos la impresiéon de que lo nuevo que hay en
las exigencias de Jesus es la actitud heroica que él esperaba de sus
seguidores, es ¢l heroismo del amor. Hay algo de cierto en esto.
Es innegable que la nueva ley de Dios pretende sobrepujar a la
antigua, v que Jesis esperaba de sus seguidores una medida de
amor, que no podemos calificar sino de heroica. Y, sin embargo,
en este punto hemos de mostrar desacuerdo. Lo de dar mayor
rigor a la Tora es algo que encontramos también en Qumran.
Mas aun, este rigorismo desempeiia precisamente el papel deci-
sivo en la ética esenia?®. Y, exigencias heroicas, las hallamos
también en el material de dichos rabinicos. Es verdad que se
trata de escasos puntos culminantes. Es verdad que faltan (jno
casualmente!) paralelos con las exigencias mas graves de Jests
(vg. el amor a los enemigos). Es verdad que puede que, en algunos
casos de analogia, las sentencias rabinicas tengan dependencia
de Jests %%, Pero, aun concedido todo esto, es innegable que tam-

46. Véase anteriormente, p. 242 s.

47. A propoésito de la afirmacién de que, entre las seis unidades, sélo
tres2 fueron formuladas originalmente como antitesis, véase mas adelante,
p. 285 s.

48. Cambridge 1951.

49. —H. Braun.

50. Véase anteriormente, p. 32, nota 25. Es sumamente probable que la
version rabinica de la parabola del patrén generoso (Mt 20, 1-15), expuesta
por el R. Ze'‘era, hacia el afio 325, con ocasidon del entierro de su discipulo,
el R. Bun bar Hijja (j. Ber. 5 ¢ 15-23 par. Midr. Pred. 5, 11; Midr. Cantares
6, 2), dependa de la version de Jesus. En cuanto a las razones para esta afirma-
cion, véase J. JEREMIAS, Gleichnisse’, 138 = Pardbolas, 170. Seria posible
también que Psiq. r. 24 (124 b 12) dependiera igualmente de la tradicién evan-
gélica: «R. Sim‘on b. Laqi§ (hacia el 250 d.C.) dijo: «El que con su cuerpo
comete adulterio es llamado adultero: (sin embargo) hallamos (en la Escri-
tura) que se llama ya adultero a quien comete adulterio con s6lo la mirada.



bién el judaismo antiguo conoce la interpretacidn rigurosa de la
Tora y la ética heroica 5!,

Aqui hay un problema. Mientras que, en el ambito de la rela-
cion con Dios, se palpa en seguida lo nuevo de la predicacion de
Jests, esto no se puede afirmar de la misma manera en lo que se
refiere a las instrucciones de Jesus para la conducta de sus disci-
pulos. No lograremos claridad sino cuando nos hayamos dado
cuenta de que las exigencias de Jesiis no consisten primordialmente
en la materia. Lo caracteristicamente nuevo no es la altura y rigor
insuperables de las exigencias que Jests nos hace. Sino algo muy
distinto: el motivo.

La ética corriente del judaismo antiguo estd dominada por la
idea del mérito. No hace falta gastar aqui muchas palabras. El
resorte para la accién es la esperanza de recibir recompensa de
Dios. La accion moral es un ir acumulando méritos: méritos que
se adquieren por medio del cumplimiento de los mandamientos
y de la realizacién voluntaria de buenas obras (véase § 14). En
ninguna parte aparece tan clamente como aqui el hecho de que el
judaismo farisaico es religion de realizaciones *2.

Ahora bien, ;Jesis no habla también de recompensa? El
niimero de los pasajes es incluso sorprendentemente grande (véase
Mc 10, 28-30 par.; Mt 5, 12 par. 46 s; 6, 2/4.5/6.16/18; 25, 14-30
par.; Lc 14, 12-14)%, Lo de la recompensa se entiende a veces
en sentido muy realista. Es una recompensa que, en cierto modo,
preexiste (Mt 25, 34; 5, 12). La recompensa es (se trata de una
imagen antijudia corriente) un capital celestial, que aguarda a un
poseedor (6, 20). Jesiis conoce también grados de recompensa. La
recompensa puede ser ToAUs (5, 12). Hay una recompensa para
los profetas, una recompensa para los justos, una recompensa
para los discipulos (10, 41 s). Ademas, Jesus habla de rangos
en la «basileia»; una persona serd #Ad&yioTos, la otra serd péyos
(5, 19). Se mencionan los puestos de honor a la derecha y a la

(Cual es el fundamento biblico? ’Y el ojo adultero (asi, el Midrash) espia el
crepusculo’ (Job 24, 15)».

51. H. ODEBERG, Pharisaism and Christianity, St. Louis 1964, 25.

52. Es verdad que encontramos una palabra como ésta: «El R. Meir
(hacia el 150 d.C.) dijo: Dios habl6é a Moisés: Sé semejante a mi; asi como yo
pago el mal con bien, asi paga ti también el mal con bien» (Ex. r. 26 a propo-
sito de 17, 8; véase también P. "Ab 1, 3). Aqui, Dios es modelo de renuncia
a la venganza y de la superacion del mal con el bien. Pero tales palabras son
excepciones.

53. A propésito det problema, véase —~G. Bornkamm; W. PESCH, Der
Lohngedanke in der Lehre Jesu, Minchener theologische Studien, Historische
Abteilung 7, Munchen 1955.



izquierda de Jestis (Mc 10, 40). Estas palabras ;no indican que la
idea del mérito, propia del judaismo antiguo, sigue teniendo ca-
bida en la predicacion de Jests? %

Pues bien, no hay que perder de vista que Jesus enlaza con la
manera de hablar de su tiempo, cuando nos habla de la recom-
pensa. El lenguaje religioso es conservador. Y, sobre todo, en las
cuestiones situadas dentro de un contexto polémico, hay que to-
mar como punto de partida el lenguaje de los adversarios. Asi
aparece con especial claridad en Mt 6, 1 s, que esta situado clari-
simamente en un contexto polémico (véase anteriormente, p. 209).
Enel v. 3 s, se dice:

ooU 8¢ TroloUvTos EAENPOoUVNY Py YvoTw f &ploTepd cou Ti
wolel 7 8e§1& oovu, ws ) cou | EAenpootvn &v TEH KPUTTTE*
kal & Tathp cou & PAéTTwY &V TG KPUTTTEE TToSWCEL 0oL,

Es decir: cuando des lismosnas, olvidate de ello; tu Padre
que ve lo ocuito %, te recompensara. Aqui aparece claramente que
Jesus emplea, si el vocablo «recompensary, pero que él presupone
objetivamente que sus discipulos se han desligado por completo
del afan de recompensa; en efecto, los discipulos deben olvidar
el bien que hayan hecho. En qué sentido entendia Jesus este ol-
vidar, lo vemos por Mt 25, 37-40, donde los que han sido absuel-
tos en el juicio final, se sienten completamente sorprendidos de que
se les atribuyan actos de amor por cuyo motivo se les absuelve.
Protestan contra ese reconocimiento que se les tributa publica-
mente, y que es incomprensible para ellos. Este rasgo no tiene
paralelos en la literatura contemporanea relativa a las descrip-
ciones del juicio final. Ello no debe sorprendernos, porque se
trata ni mas ni menos que de la superacién de la idea de la re-
compensa. De hecho, Jesis negd radicalmente esto de la recom-
pensa (Lc 17, 7-10): oUtws koi Upels, STov TromjonTe mAvTa T&
SrarayBévra Uuiv, Adyete OT1 SoUhor &ypeilof éopev, & weilouey
Tmofjoan Tremorfikapev (V. 10). También en otras partes utiliza
Jesus l1a imagen del esclavo para expresar su repulsa de pretensio-
nes al merecimiento (Mc 10, 44; Mt 10, 24 s; Lc 12, 35-38; tradi-

54. Suponemos que este escdndalo fue ocasion de que ya la tradicién
pre-lucana de Lc 6, 32-34 utilizara, en vez de mo8és (como en el v.35 y en
Mt 5, 46), el término de X&pis (si es que no se trata, simplemente, de una co-
rreccién estilistica). Xé&pis = «(derecho a la) recompensa» es corriente: Sir
12, 1; Sab 3, 14; IoNacio, a Policarpo 2, 1; 1 Cor 9, 16 varia lectio, etc.

55. & PAémwov &v = hame be = «el que ve una cosa». Por consiguiente,
no debe traducirse: «el que puede ver incluso en la oscuridad», sino: «el
que ve incluso lo oculto».



cion antigua en Juan: 13, 16; 15, 20). A diferencia del jornalero
(EpyaTns), el esclavo no tiene derecho a recompensa; esti entera-
mente a merced de su sefior. Cuando Jesis, a pesar de todo, habla
de pofds, entonces no se trata de derecho o pretension alguna
a un salario, sino de algo completamente distinto: a saber, de la
realidad de la retribuciéon divina. Asi aparece claramente, verbi-
gracia, en Mt 10, 42. En oriente, el pedir y el ofrecer un vaso de
agua son cosas tan absolutamente obvias, que ni siquiera suele
darse gracias por ello. Pero Dios retribuird aun una accién tan
corriente como ¢€sa. De merecimiento, no puede hablarse en ab-
soluto. El merecimiento se orienta hacia la realizacién humana,
la retribucién se orienta hacia la fidelidad de Dios. Es inconmo-
vible la verdad de que Dios es fiel y perdona.

En el ambito del reino de Dios, hay otro motivo de la accidn,
que ocupa el lugar de la idea del mérito y de las pretensiones de
recibir una recompensa. Y este motivo es la gratitud por el don
de Dios. Del gozo lleno de gratitud, nos habla vg. la parabola del
tesoro escondido en el campo: Mt 13, 44. Antiguamernte se habia
entendido esta pardbola en el sentido de que Jesus exigiera la dis-
posicién para renunciar a todos los valores. Pero esto seria des-
conocer su sentido. Lejos de eso, las palabras decisivas son &mrd
Tfis xop&s. El que halla el tesoro, se ve poseido de inmensa alegria.
Exactamente igual, el reino de Dios inunda nuestros sentidos, nos
arrebata. Y, en esta situacion, lo méas natural es abandonarlo todo
para apropiarse de este tesoro (véase Mt 13, 45 s, la perla de gran
precio; evangelio de Tomas 8, el gran pez) %. Asi también es
como hay que interpretar a Mt 5, 44 s: la experiencia de la ilimi-
tada bondad de Dios, de su incansable paciencia con los maios
y con los injustos: he ahi la fuente de la que fluye el amor a los
enemigos. A este contexto pertenece también Lc 22, 24-27: en el
mundo reina el afan de prevalecer y la violencia, pero en el cir-
culo de los discipulos reina la prontitud para el servicio. (Por
qué? Porque el Maestro mismo esta en medio de sus discipulos
como el sirviente que esta atento a la mesa (v. 27). Con esto no se
sefiala inicamente ¢l ejemplo de Jesus, sino que se apunta también
hacia la experiencia personal del amor servicial del Maestro:
de ese amor que los discipulos han experimentado. (No deberan
gjercitarlo, también ellos? Mt 18, 23-35: Puesto que al discipulo
de Jesus se le ha perdonado una deuda gigantesca e inconcebible,
por eso él mismo tendra también que perdonar. El perdén divino

56. A proposito de la pardbola del gran pez, véase J. JEREMIAS, Gleich-
nisse?, 199 s (= Pardbolas, 134).



significa el derecho que Dios tiene a la vida de aquel a quien se ha
perdonado.

Como ejemplo de especial claridad, hemos de mencionar Lc 7,
36-(47)50%". Indudablemente, parece que ¢l v. 47a ofrece al prin-
cipio un motivo completamente distinto para el amor de la mujer:
«Por eso, te digo, Dios ha perdonado sus pecados, por muchos
que sean (moAAoi incluyente)5®, porque ella amé mucho». Apa-
rentemente, aqui lo primero es el amor de aquella mujer. Y luego
viene el perdén de Dios como recompensa. Sin embargo, una mera
observacion lingiiistica hace ya problematico que sea éste el senti-
do del v. 47a. El arameo no tiene, como tampoco lo tienen el he-
breo, el sirfaco o el 4rabe, un verbo que signifique especificamen-
te «dar gracias», y tienen que acudir por tanto a cincunlocuciones
como «alabar», «bendecir», «amary». Asi que, en nuestra pericopa,
en el verbo &yomdv resuena claramente la significacion de «estar
agradecido», como lo muestra el v. 42: porque el tis olv oty
mAglov &yamAoel adTév; no puede significar sino: « Quién de
ellos tendra mayor gratitud ?». En consonancia con esto, tambiénen
el v.47a, vemos que lo de 611 fydmrnoey TroAU tiene la significacion:
«porque su gratitud es muy grande». Y entonces estd bien claro
que lo primero fue el perdén, y que después del perdon vino la
gratitud. Asi lo confirma, realmente, el v. 47b: & && SAiyov
dopieTan, dAfyov &yoamd. Aquilo primario es el perddn: «Aquel
a quien poco se ha perdonado, tiene poco amor agradecido».
Finalmente, en la breve parabola anterior, acerca de los dos deu-
dores, se dice claramente que 1o primero es la remision de la deuda
(vv. 41-43). Esto significa que el &, del v. 47a, nos ofrece la ra-
zon gnoseoldgica, no la razon real; la frase significa: Dios debe
de haberla perdonado mucho, porque, de lo contrario, su amor
no seria tan intenso. La gratitud desbordante es lo que determina
la accidn de aquella mujer.

Para terminar, mencionemos Lc¢ 19, 1-10. Jestus decide hospe-
darse en casa de Zaqueo, aquel despreciado jefe de publicanos,
aunque en Jeric se habrian abierto, seguramente, para acogerle
muchas casas de personas respetables. Esta bondad de Jesus
subyuga a Zaqueo y trasforma su vida: Zaqueo siente el gozo

57. Mientras que en la paridbola los lucanismos son muy escasos, vemos
que se acumulan al final: v. 48: elmrev 8¢; v. 48 b véase Lc 5, 20.23; v. 49:
kol pleonastico después del pronombre relativo; v. 50: elwev 8¢; wpds des-
pués de un «verbum dicendi»; Topeveobon en vez del Um&ysw evitado por
Lucas (véase Mc 5, 34 par. Lc 8, 48). Esto quiere decir que los vv. 48-50 deben
de ser una adicién lucana.

58. Véase anteriormente, p. 158 s.



del arrepentimiento, y responde entregando su fortuna para re-
parar perjuicios y para socorrer a los pobres.

Lo que hemos dicho a propdsito de la conversion (véase an-
teriormente § 15) se aplica también a los discipulos de Jesus.
De la gratitud de un hijo de Dios, al sentir que ha recibido gracia
y clemencia, nace la vivencia de la filiacidén. En la esfera del reino
no hay en tltimo término mas que un motivo de conducta: la
gratitud por la experiencia del perdén.

4. Las distintas esferas de la vida

(Como se manifiesta concretamente, en la vida, el reino de
Dios? Si estudiamos las obligaciones particulares que Jests im-
pone a sus discipulos, seria equivocado el que quisiéramos pen-
sar inmediatamente en los grandes preceptos de Jests: la ruptura
con la familia, incluso con los parientes mas intimos, que pue-
de ser necesaria en algunos casos, la renuncia a los bienes exi-
gida por Jesus a algunos de sus seguidores, el sufrir el marti-
rio. Todos estos sacrificios pueden ser parte integrante del disci-
pulado. Pero la caracteristica mas elemental y universal de la fe
vivida es algo mas sencillo.

a) La santificacién de la vida cotidiana

Por algo tan cotidiano como es el saludo en la calle se puede
ya ver que los discipulos de Jests pertenecen al reino de Dios. El
saludo estaba determinado por estrictas reglas ceremoniales 5, por-
que significaba la comunicacién de la paz (véase Mt 10, 12 s).
Por eso, era importante quién tenia que saludar primero (véase
Mt 23, 7); habia reglas para determinar a quién habia que dar el
saludo de paz, y a quién no. El Talmud nos habla de dos rabinos
que eran tan amables, que procuraban anticiparse a dar el saludo,
en el mercado, incluso a los gentiles; este comportamiento era
tan insolito, que los nombres de estos dos eruditos quedd en la
memoria de la posteridad %. Para los discipulos de Jesus no exis-
ten tales formalidades. Se los conoce porque estan libres de am-
bicién y prejuicios y van obsequiando a todos con la paz de Dios
(Mt 5, 47). Asimismo, se delatan como hijos de la «basileia» por

59. BiLLerBick I 380-385.
60. b. Ber. 17 a (Rabban Johanan b. Zakkai, fallecido hacia el 80 p.C.);
b. Gitt. 62 a (R. Hisda, fallecido hacia el 209 d.C.).



la modestia con que buscan los tltimos puestos, al sentarse a la
mesa de los invitados (Lc 14, 7-11).

Otra manera de manifestar en la vida cotidiana que se perte-
nece al reino de Dios es la utilizacién disciplinada de las palabras.
En efecto, Jests lo estuvo recalcando incesantemente y con mucho
énfasis. Hemos visto ya anteriormente ' que el juicio de Jesis
sobre el pecado de la lengua fue especialmente duro, y que lo con-
sideré como lo que verdaderamente mancha al hombre. La dis-
ciplina en el uso de las palabras debe llegar hasta los mas peque-
fios detalles. Jests nos advierte del peligro de pronunciar palabras
no-amistosas; insultos inocuos como pox& («melon»), uwpé («idio-
ta») son peores que el homicidio (Mt 3, 21 s)#, Prohibe tajante-
mente la palabra que condena al hermano o que le hace aparecer
como sospechoso, y espera que, en vez de eso, se le aplique la
medida de la misericordia (Mt 7, 1 s par. Lc 6, 37 s) ®. Finalmente,
Jestis nos pone en guardia contra la palabra no veraz. A ella se
refiere Mt 5, 33-37. Este pasaje se ha entendido una y otra vez
como si en él nos diera Jesus instrucciones sobre el juramento,
y se ha planteado la cuestion de si Jestis prohibia o no prestar
juramento en los juicios. Pero, de hecho, en esta seccion no se
trata del juramento como institucion legal sino —segin vemos
por Mt 5, 37— de la veracidad, del decir la verdad. Y, asi, los
ejemplos que Jeslis menciona aqui, no son férmulas de juramento
empleadas en los tribunales, sino los «juramentos» con los que
el oriental, en su conversacion ordinaria, esta corroborando cons-
tantemente la verdad de sus afirmaciones (véase 23, 16-22). Los
discipulos de Jesis no necesitan echar mano de este recurso,
porque Jestis espera de ellos una veracidad absoluta: ot ¢
& Adyos Upédv vad vai, oU o (5, 37).

Aqui no se exhorta —en todo caso, segun el sentido original
que ya Mateo pudo haber entendido mal— a corroborar lo que
se afirma, mediante la duplicacidn del «si» o del «no». Lo vemos
clarisimamente por Sant 5, 12. La duplicacién del vai o del o,
en Mt 5, 37, es un semitismo. Las lenguas semiticas no tienen un
correspondiente exacto a nuestros distributivos «en cada ocasién»,
«cada vez», y tienen que recurrir por tanto a la iteracion, siempre
que quieren expresar una distribucién®, Por consiguiente, la

61. Véase anteriormente, p. 246 s.

62. Para la interpretacién, véase J. JEREMIAS, poxd, en ThW VI, 1959,
973-976.

63. Mt 7, 2 tiene en perspectiva las dos medidas divinas «del juicio» y
«de la misericordia».

64. Verbigracia, Mc 6, 7 8Uo dUo «de dos en dos» (A. J. WENSINCK, Un



frase significa: «Vuestro ’si’ signifique siempre un ’si’, y vuestro
’no’ signifique siempre un 'no’. Toda palabra debe ser digna de
absoluta confianza, y no necesita que la reforcemos invocando a
Dios. Porque los discipulos de Jesus saben que pronto van a tener
que dar cuenta a Dios sobre toda palabra que no corresponda
a la verdad (pfinax &pydv)» (Mt 12, 36)%. Dios es el Dios de la
verdad. Y, por eso, la veracidad es distintivo y caracteristica de
su reinado.

Pero, sobre todo, el hecho de pertenecer al reino se¢ manifiesta,
en medio de la vida ordinaria de cada dia, por la capacidad infa-
tigable para perdonar al hermano: siete veces (Lc 17, 4) 6, seglin
el paralelo de Mateo, setenta veces siete (Mt 18, 22). Fl evangelio
de los Hebreos debe de tener razén al explicar este elevado niimero
diciendo que Jesus piensa mis que nada en los insultos recibidos®®,
El «hermano» que atormenta a los discipulos de Jesus por medio
de calumnias e insultos, es el compatriota que les ataca por el
mensaje que ellos proclaman. La prontitud para perdonar, que
Jestis espera de los suyos, no significa que no se dé importancia
a la culpa; en Lc 71, 3 s, se presupone expresamente que el culpa-
ble se da cuenta de su error (en el lugar paralelo Mt 18, 15. 21 s,
no se menciona esta suposicién). Lo decisivo es que los discipulos
son una comunidad de personas que han experimentado, ellos
mismos, el perdén, y que deben trasmitirlo a otros.

b) La renuncia a todos los bienes

Una segunda caracteristica: en el ambito de la «basileia»
reina libertad e independencia de los bienes.
Los relatos de los evangelios estan impregnados de amor y

groupe d’aramaismes dans le texte grec des evangiles, Medeelingen der konin-
klijke Akademie van Wetenschappen, Afd. Letterkunde, 81, Amsterdam, 1936
169-180).

65. E. STAUFFER, Von jedem unmniitzen Wort?, en Gott und die Gotter.
Festgabe fiir Erich Fascher zum 60. Geburtstag, Berlin 1958, 94-102. Este
autor pretenderia explicar la expresion pfiua &pyov «palabra inutil» en el sen-
tido de la disciplina esenia del silencio. Como resultado, disociaria de Jests
el texto de Mt 12, 36 y se lo atribuiria a una re-judaizacién de la tradicion acer-
ca de Jestis. Sin embargo, es discutible cuél es el sentido de pfjua &pyov. Las
traducciones sirfacas sugieren que la base que subyace al adjetivo &pyos es el
término arameo betil. Targ. Onq. Ex. 59 designa como pitgamin betilin ( en
el hebreo del TM dibre - Saqdr) las «palabras engafiosas (que no correspon-
den a la verdad)»; en ese sentido, la expresién en labios de Jesus es indiscu-
tible.

66. J. JEREMIAS, Unbekannte Jesusworte, Giitersioh 41965, 89-91,



comprension hacia los pobres: asi lo vemos en las parabolas de la
moneda perdida y del juez injusto o en la historia del ébolo de
la viuda. Jestis mismo se cuenta entre los pobres. La tradicion nos
informa de que ya sus padres eran pobres %7. Jestis no llevaba di-
nero consigo (Mc 12, 15 s). El y sus discipulos tenfan que conten-
tarse para cenar con cinco bollos de pan y dos peces (Mc 6, 38
par.). Asi como los escribas viven de los dones de sus discipulos,
asi Jests vive de los subsidios de sus seguidores (Mc 15, 41;
Lc 8, 3). No cabe duda de que es una observacion acertada el que
la indigencia social resalta mas intensamente en Jesis que en los
rabinos %8, Incesantemente esta exhortando Jesis a que se socorra
a los pobres (Mc 10, 21 par.; Mt 6, 4.20; Lc 12, 33), en todo
lo cual hay que tener en cuenta que, en oriente, «dar limosna»
no es apoyar la mendicidad sino que es, sencillamente, una forma
de prestar ayuda social. Jests hace suyas las exigencias sociales
de los profetas. Como vemos ya en la predicacién profética, el
derecho de Dios es el derecho de los pobres ®. Los pobres se ha-
llan cerca de Dios. Porque comienza a realizarse la inversién es-
catoldgica de las circunstancias: los pobres se hacen ricos (Lc 6,
20). Sin embargo, los pobres —en el ambito de la ley divina— no
son Unicamente, ni mucho menos, objeto de amor, sino que ellos
mismos tienen que responder a exigencias. La exigencia que lee-
mos en Mt 5, 40, de que a un cruel acreedor hay que entregarle
como prenda, durante la noche, no sélo el vestido sino también
el manto que protege del frio («deja que te desnuden [antes que
ofrecer resistencia]»), significa la total sumision también de los
pobres al mandamiento del naciente reino de Dios 7,

Asi como la actitud de Jestis hacia los pobres es amistosa, asi
sus palabras sobre la riqueza son duras. Con sus palabras se refiere
Jesus a los despiadados ricos del oriente (Mt 5, 40; 18, 28). Tiene
que estar loco el que edifica graneros, sabiendo que se avecina una
catastrofe (Lc 12, 18). Y el que, con un incendio a sus espaldas,
regresa todavia a su casa para salvar algo de sus bienes (Lc 17,
31; Mc 13, 15 s par.). Los bienes terrenos son cosas perecederas,
a las que devora la carcoma y la herrumbre (Mt 6, 10-21 par.);

67. Con ocasion del nacimiento de Jesus, ofrecieron —segin Lc¢ 2, 24—
dos palomas. La ofrenda corriente de la parturienta era un cordero y una
paloma; sélo los pobres podian sustituirla por dos palomas (la llamada «ofren-
da de pobres»).

68. D. FLUSSER, Jesus, 72.

69. K. H. RENGSTORF, Das Evangelium nach Lukas, NTD 313, Gottingen
1968, 196.

70. —H.-TH. WREGE, 76 s.



son popewvds Tfs &bikios, el Mammén que pertenece a este mun-
do malo (Lc 16, 9.11) ™., ;Qué es lo que hay en los bienes, que
seduce hacia el pecado? jEl peligro del mammonismo (Mt 6, 24)!
{El peligro de que el dinero, como algo que lo domina todo, sus-
tituya a Dios! Jests considera que el peligro es tan terrible, que
afirma que es mas facil que un camello entre por el ojo de una
aguja que no que un rico entre en el reino de Dios (Mc 10,
25 par.), es decir, que lo segundo es —desde un punto de vista
humano— imposible (v. 27; véase Lc 6, 24 s).

A la vista de un juicio tan duro sobre los que poseen bienes,
parece concebible que los «logia» del material especial de Lucas
estén magnificamente informados cuando nos dicen que Jesus
pone como condicion universal para el discipulado el renunciar
a las propiedades: wds &§ Updv 0s oUk dmoT&ooETAL TT&OV TOTS
touTou UTdpyovoty, oU Suvartar givai pou padnTis (14, 33); de
manera también absoluta se afirma en 12, 33 a: TwANocoTE TS
UrépyovTa Up&v kad 86Te EAenpooUvny. Ahora bien, también la
tradicion de Marcos conoce la exigencia de abandonar los bienes,
como lo vemos por Mc 10, 21 par. (el joven rico, véase v. 28 par.
Pedro: fjueis &ofkapey mavTa Kol fikoAoubfikapéy oot); sin em-
bargo, este sacrificio se limita aqui a los seguidores de Jesus que lo
acompafian. Y tal debio de ser el sentido original. Porque parece
que Jesus tiene adeptos que siguen viviendo en sus casas y, pro-
bablemente también, conservan sus bienes. Por ejemplo, Jesis
permite a Zaqueo que entregue tan solo la mitad de sus bienes
(Lc 19, 8). Esto tiene una analogia con Qumrin, en cuanto los
esenios evidentemente sélo exigian la renuncia total a los bienes
a aquellos que ingresaban en la comunidad monastica de Qum-
rdn 2, Pero no perdamos de vista la diferencia entre Jesus y los
esenios: en Qumran, la cesidén de los bienes se hace a la comu-
nidad, mientras que Jesis no piensa en crear bienes comunita-
rios, sino que los discipulos suyos que renuncien a los bienes,
tendran que entregarselos a los pobres. Quien hace esto, pone to-
dos sus bienes en las manos de Dios; va acumuldndose un tesoro
en el cielo (Mt 6, 20 par.). Aqui no se hace énfasis sobre las dos
clases distintas de tesoros, sino sobre los dos lugares distintos
en los que se guardan tesoros.

Ahora bien, a todos los discipulos de Jests se les aplica, inde-
pendientemente de que lo abandonen todo y acompafien a Jesus

71. Véase hwn hrs*h (CD 6, 15; 8, 5; 19, 17) y, a propdésito de ello, —H.
KOSMALA.
72. 1QS 6, 195.22.24 s; Josephus, Bell. 2, 122,



o de que permanezcan en su casa, lo de que la experiencia de la
salvacion los despierta bruscamente de la seguridad en que ellos
se sentian por sus bienes y hacienda (Lc 19, 8). Han experimentado
una inversion de todos los valores. Para aquel que ha hallado el
gran tesoro, para aquel que ha encontrado la perla preciosa,
para el que ha experimentado una gran alegria: para él palidecen
todos los demés valores ante aquel supervalor. Las posesiones se
convierten en lo éAé&yioTov, en una bagatela (Lc 16, 10). En con-
traste con lo EA&ytoTov se halla lo dAnfwdv, las verdaderas pose-
siones (v. 11), la salvacion. En este proceso de la inversion de los
valores, los bienes terrenos no sélo se convierten en lo éAdyioTov,
sino también en lo &AASTpIOV (V. 12), en ¢l bien ajeno que se nos
ha confiado para su administracion. Lo administra bien el que,
por medio de la ofrenda del amor, se lo devuelve a Dios. Sea,
pues, que el amor se lo ofrende todo a los pobres (Mc 10, 21),
o bien que ayude con un préstamo a quien se encuentra en di-
ficultades (Lc 6, 34 s), o que consagre hasta lo Gltimo a la causa
de Dios (Mc 12, 41-44), o que se ponga a disposicion del Maestro
y de los suyos para cuidar de ellos (Mc 15, 41), o que cometa des-
pilfarros que aparentemente no tienen sentido alguno (Mc 14,
3-9 par.; Lc 15, 23): para todo ello Jestis no traza ley alguna.
Es algo que se hace a impulsos del gozo del tiempo de salvacién.
Este gozo es el que determina la actuacion tanto de los pobres
como de los que tienen bienes.

¢) La postura con respecto a la mujer ™

Una tercera caracteristica: en el ambito de la «basileia» cambia
la postura con respecto a la mujer. Aqui se ve con especial evi-
dencia que el hecho de pertenecer a la «basileia» es algo que tras-
forma toda la conducta. Aunque, eso si, con respecto a los «lo-
gia» sobre la mujer y el matrimonio, se suscitan algunos problemas
de historia de la tradicidn, que son dificiles de resolver.

Jesus, lo mismo que el Bautista, no estaba casado. Y la frase
enigmdtica que leemos en el material especial de Mateo, acerca
de «los eunucos por amor del reino de los cielos» (Mt 19, 12),
en caso de que sea auténtica y no constituya una formacidn tardia
que esté relacionada con Ap 14, 1-5, parece indicar que Jesus,
por lo menos en relacién con algunos de sus seguidores, sugirio
la renuncia al matrimonio. Si este sacrificio estd justificado con

73. —J. LeweoLpT; J. JEREMIAS, Jerusalem?, 395-414; —K.-H. RENGS-
TORF, 7-52; —A. ISAKSSON.



las palabras 81& THv Pocideiav TGV oUpovédv, convendria
comparar esta idea con la de Lc 14, 26: sl Tis EpxeTon mdps
pe kol oU pioel TOV Trotépal adToU kot THV upeTépa kad TNV
yunvoika kol T TEKva... oU SUvarai elval pou pofnThs (don-
de el negativo pioeiv es un sustitutivo semitico del comparativo
«amar mas que», «preferir a» 7). El seguimiento de Jesus es algo
que estd por delante de todos los vinculos familiares (y, asi, Mt
10, 37 y Lc 14, 26 estan de acuerdo en esto), incluso por delante
del vinculo con la esposa (asi Gnicamente en Lc 14, 26) 5. Ahora
bien, no sélo para el discipulo mismo sino que también para
su familia, la adhesién a Jests podria incluir una dura renuncia:
si el padre de familia ha resuelto ir en seguimiento de Jests, a la
esposa no le queda mas remedio que volver al hogar paterno,
juntamente con los hijos, aunque esto se consideraba como un
estigma.

Lo equivocado que seria deducir de todo esto un aprecio
menor del matrimonio, lo vemos por la prohibicion de repudiar
a la esposa (hemos de expresarlo asi, y no la prohibiciéon del
«divorcio», ya que en el ambito judio el derecho para romper
un matrimonio le correspondia unilateralmente al esposo) 78, pro-
hibicién cuya autenticidad — prescindiendo por completo de 1 Cor
7, 10 s— debe considerarse como garantizada por el hecho de que
Jestis se atreviera a ponerse en contradiccion con la Tora (véase
anteriormente, p. 242 s). Porque el antiguo testamento permite
el repudio de la mujer (Dt 24, 1). El judaismo antiguo obrd en
consonancia. Lo tnico que se discutia entre Hillel y Shammay y
sus respectivas escuelas eran las razones que permitian el repudio.
La disputa entre estos dos eruditos giraba en torno de la inter-
pretacion de las palabras ‘drwat dabar (Dt 24, 1: Cuando un
hombre toma una mujer y se casa con ella, si resulta que esta
mujer no halla gracia a sus ojos, porque descubre en ella ‘drwat
dabar, entonces le hara un documento de separacién y se lo en-
tregard en la mano y la despedird de casa»). Los shammaitas, que
objetivamente estaban en lo recto, traducian las disputadas pa-
labras ‘érwat dabar como «algo vergonzoso» y lo interpretaban

74. El paralelo de Mt 10, 37 traduce correctamente & QiAGw... Umép &ué
Se trata de una variante de traduccién: Lc 14, 26 oU pioel es la traduccion
literal al griego, y Mt 10, 37 6 ¢1A&GV Utrép la traduccién segln el sentido.

75. xal THY yuvaika podria ser una ampliacién (véase Lc 18, 29). Sin
embargo, no es seguro que podamos sacar tal conclusidn, porque la version
de Mateo y la de Lucas son independientes entre si, desde el punto de vista
literario.

76. So6lo en muy pocos casos de excepcidn, rigurosamente determinados,
podia conseguir la mujer la disoluciéon del matrimonio, pero siempre por via
judicial (BiLLerBECK I 318 s).



en ¢l sentido de un desliz sexual; los hillelitas separaban las dos
pulabras «vergonzoso y algo» (= alguna otra cosa)™, y por
«ilgo» (= «alguna otra cosa») entendian, verbigracia, el que
«la mujer haya dejado que se queme la comida» ?8. Lo esencial en
todo ello es que sabemos por Filon™ y por Josefo ® que la in-
terpretacion laxa de Hillel habia prevalecido en la practica. En
cambio, para los discipulos de Jesus, el matrimonio es indisoluble,
porque estd dispuesto por Dios. Jests no se detiene a discutir
la interpretacion mas rigorista o la interpretacién mas laxa de
Dt 24, 1, sino que declara apodicticamente: 6 oUv & fgdg ou-
véCeugev, GvlBpwTos wh xwpilétw (Mc 10, 9). Aqui sin evasivas,
se da un «no» rotundo a la disolucién del matrimonio. Dios es
quien une a las parejas, para siempre jamas ®1, y no quiere que los
hombres separen lo que él ha unido. La frase adquiere un filo
especial porque no se trata de dar mayor rigor a la Tora sino de
sobrepasaria.

Mas tarde, de la prohibicién apodictica del repudio (Mc 10, 9) se hizo una
regulacion juridica bimembre formulada casuisticamente: regulacién cuyos
estadios evolutivos podemos seguir atin con bastante detalle: de Mt 5, 32 sinla
clausula (prohibicién del repudio de 1a mujer y de que ésta contraiga nuevo ma-
trimonio) se pasd a 1 Cor 7, 10 s (se afiade la prohibicién de la separaciéon por
parte de la mujer, teniéndose en cuenta la situacion juridica del helenismo) y los
vv. 12-16 (ordenamiento de excepcién para fos matrimonios mixfos) y de ahfa
Mt 5, 32 y 19, 9 (excepcion: la Topveia). La evolucién de este principio legal
muestra lo mucho que preocupd a la comunidad la prohibicion de Jests.
Aqui surge otro problema mds. Segiin Mc 10, 6-8 par., Jestis, al ponerse en
contradiccicon con Dt 24, 1, se apoy0 en la historia de la creacién; esto suena
a digno de crédito, porque la provocativa oposicién de Jesis a la Tora recla-
maba vivamente un buen fundamento. Al apoyarse en la historia de la crea-
cién, Jestis —nos sentiriamos inclinados a deducir —vuelve a poner en vigor,
como ley divina del nuevo edn, la indisolubilidad del matrimonio como vo-
luntad de Dios para la vida paradisiaca. Sin embargo, Mc 12, 18-27 se halla
en cierta tensién con esta afirmacidn, en cuanto que Jesus, a la concepcion
corriente de que el estado final es una culminacién de la existencia terrena,
opone aqui la declaracion de que en la «basilefa» no se contraeran ya matri-
monios, porque, al dejar de producirse la muerte, el matrimonio habra per-
dido ya su finalidad. Esta pericopa suena también a auténtica, porque sus de-
claraciones acerca de la resurreccion y del modo de la misma no delatan to-
davia influencia de la experiencia pascual 82, Si ambas declaraciones tienen
validez (Mc 10, 9 y 12, 25), habrd que hacer la siguiente formulacion: Ia
prohibicién de la disolucién del matrimonio se aplica tan sélo al tiempo

77. b. Gitt. 90 a Bar.

78. Gitt. 9, 10,
79. De spec. leg. 111 30.
80. Ant. 4, 253.

81. Véase, a proposito de ouvéfeu§ev, BILLERBECK I 803 s,
82. Véase anteriormente, p. 217, nota 28.



anterior a la revelacién plena de la «basileia», porque luego ya no habra ma-
trimonios.

En intima relacion con la prohibicién del repudio de la
mujer, vemos en Jesis un cambio de la actitud fundamental con
respecto a la mujer. La mujer, dice Josefo (que refleja con ello
una concepcién tipicamente oriental), «es, en todos los aspectos,
de menor valor que el hombre» %, Esto se aplica también a su
«status» religioso. En el templo no se le permite la entrada sino
hasta el atrio de las mujeres. Mas alld no puede pasar. En sus
obligaciones religiosas, la mujer estd equiparada al esclavo; ver-
bigracia, no hace falta que por la mafiana temprano y al atardecey
recite el Sema‘, porque ella —como el esclavo— no es sefiora
de su tiempo 8. Sin embargo, el nivel moral de la mujer en el
judaismo de tiempos de Jests fue notablemente mds elevado que
en el resto del levante.

El judaismo trata de proteger la moralidad alejando lo mas
posible de la vida publica a la mujer. En el ambiente urbano,
por lo menos en los sectores mejor situados, la mujer estd ence-
rrada en casa. Si sale de casa, entonces con su peinado compuesto
de trenzas hace que su rostro sea practicamente irreconocible.
Pero también en el ambiente rural, la mujer queda completamente
pospuesta al hombre. Por los relatos de los evangelios vemos que
en este mundo ambiente ocurre ya algo asombroso: hay muchas
historias que nos hablan de encuentros de Jests con las mujeres.
Asi lo vemos especialmente en el material propio de Lucas. En
estas historias se expresa la idea de que Jesus tiene conciencia de
venir para ayudar a todos, también a las mujeres (I.c 7, 36-50;
Mc 1, 31 par., etc.). He ahi una caracteristica del tiempo de sal-
vacién, como lo muestra Joel 3, 1-5 (citado en Hech 2, 17- 21).
Por eso, ocurre algo verdaderamente asombroso: Jesus se desliga
de la costumbre de excluir a la mujer. «No debe hablarse mucho
con una mujer (en la calle)», dice un viejo proverbio rabinico.
Y una adicién posterior dice que esto mismo debe aplicarse a la
propia mujer %. Jestis habla espontaneamente —segiin el evange-
lio de Juan— con una mujer, hasta tal punto que los discipulos
se admiran (4, 27). Las mujeres se cuentan entre el auditorio de
Jesus (Lc 11, 27 s). El tiene amistad con las hermanas Maria y

83. C. A4p. 2, 201.

84. J. Jeremias, Das tdgliche Gebet im Leben Jesu und in der dltesten
Kirche, en J. JEREMIAS. Abba, 67-80: 70.

85. P.’Ab. 1, 5 (el autor es el R. Jose ben Johanan de Jerusalén, hacia
el 150 a.C.).



Marta (Lc 10, 38-42). Unas mujeres le siguen y le asisten (Mc 15,
40 s par.; Lc 8, 1-3)8, Esto debié de suscitar gran sensacién;
Marcién afirma que tales cosas se adujeron también en el proceso
de Jesuis, como acusacion contra é1%7. El resultado de la actitud
de Jestis fue que las mujeres se volcaron sobre él; como vemos
por la historia de la pasion, las mujeres le mostraron a Jesds una
fidelidad de fa que sus discipulos no fueron capaces.

({Cémo pudo hacerse tal ruptura con la costumbre? Mt 5, 28
nos da la respuesta. E]l mundo ambiente en que vivia Jesis trataba
de proteger a la mujer separandola, porque creia que el deseo
sexual era incontrolable. Jesus acepta a las mujeres entre sus dis-
cipulos, porque tiene confianza en que sus discipulos van a do-
minar sus impulsos sexuales . El viejo edn se halla bajo el do-
minio de la concupiscencia, de la que el hombre debe defenderse
como pueda. En el nuevo edn reina la pureza, que impone su dis-
ciplina incluso sobre la mirada: poxé&pior oi kofapoi Tf kopdiq
(Mt 5, 8). En ninguna otra esfera de la vida social, la nueva vida
penetra de manera tan llamativa en la cotidianidad como ocurre
aqui.

La considerable antigiiedad de estas tradiciones, podemos
verla por su caracter revolucionario. Aun Pablo las debié de co-
nocer; ésta es la Unica explicacion posible de la maxima que
leemos en Gal 3, 28, de que en Cristo no hay diferencia entre hom-
bre y mujer: una maxima bastante asombrosa en labios de uno
que habia nacido como judio.

d) El nifio

Con la nueva actitud que Jesds adopta en los albores de la
«basileia» con respecto a la mujer, estd relacionada de manera
sumamente intima una nueva visién del nifio. Los nifios, en el
mundo ambiente de Jesus, se cuentan —lo mismo que las muje-
res— entre las cosas de poco precio 8. En cambio, Jesus promete

86. Lc 8, 1-3 muestra en casi todas sus palabras las caracteristicas del
estilo de Lucas. Pero los nombres propios se derivan de una tradicién mdas
antigua.

87. Variante de Lc 23, 2: kai &TooTpépovTa T&S YUvaikas Kai T TEKVA.
o ;33 K. BoRNHAUSER, Die Bergpredigt, BFChTh 1II 7, Giitersloh 1923,

89. La situacion del nifio, en el aspecto religioso-legal, queda descrita
por la triada que reaparece constantemente: «sordomudos, idiotas, menores
de edad» (‘Er. 3, 2; Seq. 1, 3; Sukka 2, 8; 3, 10; R. H. 3, 8; Meg. 2, 4; Gitt.
2,5;5,8; B.Q.4,4;6,2.4etc.): triada que estd ampliada en Ter 1, 1 con los



a los nifios, como tales, la salvacién (Mc 10, 14)%. Y declara,
ademys, que solo el volver a hacerse como nifios ¥ proporciona
acceso a la «basilefa» (Mt 18, 3). Con esto, considera él que los
nifios estdn mas cerca de Dios que los adultos. Estas afirmaciones
de Jesus no pueden proceder ni de la literatura contemporinea
ni de la comunidad, la cual compartia la actitud patriarcal de su
medio ambiente, sino que pertenecen al meollo mismo del men-
saje de Jesls (véase anteriormente § 12).

e) La politica

El hecho de pertenecer al reino de Dios determina la actitud
politica de un hombre. Ahora bien, si investigamos en primer
lugar cuél fue la postura de Jesus, habremos de tomar como punto
de partida el que la noticia de que Jestis muri6é en la cruz debe
considerarse como historicamente cierta. Esta noticia nos muestra
que Jestus fue condenado a muerte por el procurador por el delito
de rebeldia. Ahora mucho depende de que las acusaciones judias
de que Jests anhelaba el poder politico (Mc 15, 2 par. 26 par.)
y de que incitaba a la rebelién asi como a negarse a pagar el tri-
buto a la potencia ocupante (Lc 23, 2 b: kwAUovTa ¢dpous Kai-
capt 8186vat), mucho depende —digo— de que consideremos tales
acusaciones como dignas de crédito, o de que las rechacemos
como calumniosas, siguiendo en ello a la tradicion cristiana. En
el primer caso, habremos situado a Jesus muy cerca del movi-
- miento rebelde de los zelotas, y habremos dado un marcado acento
politico al movimiento desencadenado por él, especialmente con
la entrada en Jerusalén v con la ocupacién de las puertas del
templo por sus partidarios %2. Pero este acento politico % es una
manera de ver las cosas que encuentra grandes dificultades.

gentiles, en Gitt 2, 5 con los ciegos y los gentiles, en Men 9, 8 con los ciegos,
los gentiles, los esclavos, los agentes y las mujeres, en Hag 1, 1 con los contra-
hechos, los hermafroditas, las mujeres, los esclavos, los paraliticos, los ciegos,
los enfermos, los ancianos y los tullidos. Los mencionados en la triada tienen
algo en comun: que no se hallan en plena posesion de sus facultades espiritua-
les (en los sordomudos se presupone esto eo ipso).

90. T&v ToouTtwy (Mc 10, 14) = «de los tales» «significa unicamente
que los nifios son participes del reino de Dios, y el T&v ToloUTwy del v. 14,
no debemos interpretarlo —como es corriente desde Origenes— a la luz del
v. 15», R. BULTMANN, syn. Trad., 32.

91. Véase anteriormente, p. 186.

92. Esto ultimo hay que deducirlo de Mc 11, 16.

93. —8S. G. F. BRANDON ha intentado justificar recientemente la tesis de
que Jestis, aunque no fue un «recognized Zealot leader» p. 355), pertenecio



Por ejemplo, si creemos que Jests incitaba a la gente a que dejara de pagar los
tributos, hemos de considerar como inauténtico el pasaje de Mc 12, 13-17 par.,
ya que en él Jesus rechaza tal acto de rebeldia. Y habria que atribuir esta peri-
copa al deseo de hacer que el cristianismo apareciese como un movimiento
que no implicaba ningun peligro politico. Pero no es tan sencillo deshacerse
de Ia historia de las monedas del tributo. Y no s6lo porque esta historia en-
contrd ya un eco en Rom 13, 7, sino también, principalmente, porque Mc 12,
13.17, y no Lc¢ 23, 2 b, es 1o que encaja bien en la imagen total de la predica-
cién de Jesus. Pensemos tan s6lo en la ausencia —nada habitual — de todo
nacionalismo y particularismo en la predicacién de Jests acerca de la «basi-
lefa»; pensemos en el empefio de Jesis por evitar todo 1o que se prestase a
malentendidos de tipo politico, como el titulo de mesias y el de Hijo de David
(véase p. 300 s), o el hablar en sentido figurado de «guerra santa» (contra-
riamente a lo que ocurre en Qumran); pensemos en el anuncio de la destruc-
cion del templo y del juicio sobre Israel (véase p. 152 s); en la repulsa de la
venganza contra los gentiles (véase p. 242 s), y en la apertura de la «basileia»
en favor de las naciones (véase p. 286-288); pensemos en la negativa de Jesus
a echar mano del ius gladii (Jn 7, 53 s) %94; en la severa repulsa de la idea de
avivar sentimientos antirromanos (Lc 13, 1-5); en la actitud sin prejuicios, que
adopta ante los samaritanos; en la dura critica que hace de las autoridades
seculares (Mc 10, 42 par. Lc 22, 25; véase 13, 32); en la exigencia de no-vio-
lencia y de renuncia a la resistencia (Mt 5, 38-42 par. Lc 6, 29 s). La unidad y
armonia de esta imagen total nos prohibe el intento de derivar todos estos
rasgos de falsificaciones tendenciosas. Asimismo, la actitud de la iglesia pa-
lestinense, que huyé a Pella al encenderse la primera rebelién contra los ro-
manos %5, y que fue perseguida fanaticamente durante la segunda rebelion,
de Barkochba 96, no recomienda que contemos a Jestis entre los zelotas. Mas
aun, nuestra formulacion debe ser mas enérgica todavia: el que intente contar
a Jesus entre los zelotas, es que no le ha comprendido en absoluto.

al movimiento de resistencia contra Roma. Claro esta que el autor tiene que
pagar un elevado precio: la afirmacion de que los evangelios suprimieron
tendenciosamente el caracter politico del ministerio de Jests. Pero esta afirma-
cién presupone que «no podemos averiguar nada exacto acerca de la verda-
dera doctrina de Jestis» (p. 336: «we have no certain record of Jesus’ teaching»).

94. Vemos claramente que en (Jn) 7, 53-8, 11 se trata del jus gladii en
cuanto nos damos cuenta de que la escena tiene lugar después del juicio. Esto
lo indica no sélo la manera como el grupo es acompafiado por escribas y fa-
riseos (v. 3), sino también la formulacién de la pregunta en el v. 5. La cuestion
no es qué castigo habia que imponérsele, lo cual estaba determinado, sino la
ejecucion del mismo. Una indicacion final la tenemos enelv. 7 (BoAérw Aibov),.
Esto significa que la pregunta del v. 5 contiene una invitacién tentadora di-
rigida a Jesus, para que exhorte a la ejecucion de la lapidacion y, por tanto,
a usurpar el ius gladii; véase J. JEREMIAS, Aur Geschichlichtkeit des Verhors
Jesu vor dem Hoben Rat: ZNW 43 (1950/1951) 145-150: 148 s; U. BECKER,
Jesus und die Ehebrecherin, BZNW 28, Berlin 1963, 173 s, ha demostrado que
detras de este episodio podria haber genuina tradicién.

95. EuseBlo, Hist., eccl. III 5, 3. El cristianismo en Pella: Ariston de
Pella compuso hacia el afio 140 el escrito polémico «Didlogo entre Jasén y
Papisco acerca de Cristo» (ORIGENES, Contra Celsum 4, 52).

96. JustiNo, Apol. I 31, 6 = EuseBlo, Hist. eccl. IV 8, 4.



Segiin Mc 12, 13-17 par., Jesls se negé a rehusar el pago del
tributo a las autoridades de ocupacién. Con ello, se declard en
contra de la revolucidon. Jestis no indicé las razones de su negativa.
Indirectamente, debemos deducirlas de la situaciéon. Los inter-
locutores del didlogo pretenden alinear a Jess con los zelotas.
El zelotismo % considera al estado romano como el poder con-
trario a Dios: un poder cuyo derrocamiento seria un deber de
todos, a fin de erigir el reino de Dios. La oposicion de Jesus a los
zelotas y su repulsa de la revolucion predicada por ellos, no puede
tener mas que una razon: el que Jests considerase la postura ze-
lota como una desobediencia contra el gobierno divino del mundo.
Si Dios, durante breve tiempo, concede autoridad al estado pa-
gano, es que ello es su voluntad. Dios es el Gnico que determina
la hora en la que ha de poner fin a ese estado y erigir su propio
reino. Y él sabe cuando sera la hora acertada. La parabola de la
semilla que crece por si misma (Mc 4, 26-29) —esta parabola que
exhorta a los hombres a esperar pacientemente la hora de Dios—
podria ir dirigida también contra los zelotas. Lo mismo se po-
dria decir también de la advertencia contra los falsos profetas
(Mc 13, 22 par., etc.)%.

f) El trabajo

Aqui nos hallamos ante un hecho curioso. En sus pardbolas
e imagenes, Jesus describe a hombres y mujeres en su trabajo
cotidiano, pero en las instrucciones que da a los discipulos, habla
s6lo una vez del trabajo; y, por cierto, esa vez Jesiis les prohibe
el trabajo. Porque asi hay que entender Mt 6, 25 par. Lc 12, 22,
donde pepipvdv no significa ideas que preocupen, sino el trabajo
para ganar el sustento de la vida, como lo confirma 1 Cor 9, 14.
Por tanto, el sentido es el siguiente: «No cojais trabajo para ase-
guraros el alimento y el vestido». Esto es muy extrafio. Su expli-
cacion la veremos en el § 20.

Si pasamos revista a los preceptos particulares formulados por
Jestis, nos llama la atencidn lo incompletos que son. Jesus no da
instrucciones para todos los terrenos de la vida, no ofrece una
teologia moral, no nos proporciona un codigo de conducta.
Sino que sus preceptos mencionan, mas bien, sintomas, sefiales,
ejemplos de lo que ocurre cuando el reino de Dios irrumpe en un

97. —M. HENGEL.
98. Véase anteriormente, p. 156; 282 s,



mundo que todavia se halla bajo el pecado, la muerte y el demo-
nio. La «basilefa» embarga a toda la vida. Jests ilustra por medio
de ejemplos cudl es la apariencia de la nueva vida. Los discipulos
deberan aplicarlo, ellos mismos, a cada aspecto distinto de su
vida. Los discipulos deben ser sefiales, ellos mismos, de que algo
ha sucedido. Toda su vida debe dar testimonio ante el mundo,
de que el reino de Dios esta alboreando. Por la vida de los disci-
pulos —una vida enraizada y cimentada en el reino de Dios—
debe hacerse patente el milagro del discipulado, la victoria de la
«basileia».

Para terminar, surge una pregunta: Los preceptos de la ley
escatologica de Dios, tal como Jesus los anuncia, jpueden cum-
plirse realmente? (Quién es capaz de todo esto? ;Quién puede
vigilar toda palabra, mantener pura toda mirada, amar al enemigo
seglin lo exige Mt 5, 43-487 Los discipulos plantearon ya esta
pregunta. Asi lo vemos por la palabra acerca de la ciudad sobre
la colina (Mt 5, 14). Porque esta palabra de Jes(is es una respuesta
a la pregunta de si se pueden cumplir sus mandamientos: una
pregunta nacida de la experiencia de la flaqueza, de la inconstan-
cia, de la poca fe. Jests rechaza las objeciones de los discipulos.
Como ha mostrado G. von Rad®, Jesus no esta hablando de
cualquier ciudad sobre la colina. Sino que la ciudad sobre la co-
lina es la ciudad escatoldgica de Dios. Su luz resplandece en medio
de las tinieblas. Es imposible que esa cindad quede oculta. Los
discipulos de Jesuis pertenecen a ella. Es completamente incon-
cebible que esto no se manifieste también en la cotidianidad de
su vida; sin que para ello haga falta un violento esfuerzo. La luz
de la ciudad de Dios luce por si misma.

§ 20. EL ENVIO DE LOS MENSAJEROS

K.-H. RENGSTORF, &mwooTéAAw KTA., en ThW I, 1933, 397-448; J. JEREMIAS,
Paarweise Sendung im Neuen Testament, en A. J. B. HIGGINS (ed.), New Tes-
tament Essays. Studies in Memory of T. W. Manson, Manchester 1959, 136-
143 = en J. JEREMIAS, Abba, 132-139; B. RIGAUX, Die «Zwilf» in Geschichte
und Kerygma, en H. Ristow - K. MATTHIAE, Der historische Jesus und der
kerygmatische Christus, Berlin 1960, 468-486.

El reino de Dios se manifiesta por medio de la predicacion de
la buena nueva con la palabra y la accidn. Esta predicacién no la

99. —>G. VON RAD.



realiza Jesus por si solo, sino que echa mano de los mensajeros
del evangelio.

1. Las fuentes

Vamos a hacer una breve introduccién sobre dos grupos de
fuentes que estn relacionadas con la mision de los mensajeros.
Se trata, por un lado, de las palabras de misidn, y, por el otro,
de las listas de mensajeros.

Los tres sinépticos tienen relatos de mision. El relato de Marcos
se encuentra en 6, 7-13. En Lucas hallamos una doble misién:
la mision de los Doce, que sigue a Mc 6, 7-13; y, en 10, 1-16, la
mision de los Setenta, que se basa en los «ldgia». Mateo fundid,
en 9, 36-11, 1, la version de Marcos y la de los «ldgia» acerca del
relato de misién, y construyé con ellas un largo discurso de misién,
que sospechamos que tiene su «situacion original» (Sitz im
Leben) en la instruccidén de los primitivos misioneros cristianos.
Si preguntamos ahora cual es el elemento comin de los cuatro
discursos de mision, vemos que los cuatro tienen como nucleo
una breve instruccion que trascurre en dos versiones paralelas:
una version de Marcos y una version de los «l6gia». Esta instruc-
cion original, si podemos lamarla asi, se encuentra en Mc 6,
8-11; Lc 10, 4-11; Mt 10, 9-14. Contenia, en primer lugar, pre-
ceptos sobre la renuncia a las provisiones para el viaje, en lugar
de las cuales los mensajeros deben confiar plenamente en la hos-
pitalidad. Y, en segundo lugar, contenia instrucciones sobre la
conducta de los mensajeros tanto en las casas que los acojan como
en los lugares que no quieran recibirlos. En todo ello, la version
de los «légia» se nos da a conocer como la mas primitiva, segin
lo vemos vg. en Lc¢ 10, 5 s par.; la eiprjvn esta representada aqui
como un poder que o toma posesién de una casa, o retorna a
sus portadores. La considerable antigiiedad de la «instruccién ori-
ginal» podemos verla ya por el hecho de que Pablo conozca una
parte esencial de la misma, la prohibicidn de realizar una actividad
lucrativa durante el servicio de mensajero (1 Cor 9, 14). Tanto el
lenguaje como la concepcién nos permiten ver con seguridad que
se trata de un elemento palestino 1. La ausencia total de cristologia
en el encargo que se da a los mensajeros, hace muy probable que
nos encontremos aqui con una tradicion pre-pascual.

1. Véase, por ejemplo, la personificacion de la paz, el sacudirse el
polvo, etc.



En cuatro lugares se enumeran en listas los nombres de los
mensajeros: Mc 13, 16-19; Mt 10, 2-4; Lc 6, 14-16; Hech 1, 13.
Los cuatro catalogos concuerdan en el nimero de doce %, niimero
que recibe un importante apoyo en la promesa de sentarse en los
doce tronos, Mt 19, 28 par. 3, y en once de los doce nombres.
Difieren en un solo nombre: mientras que Marcos / Mateo men-
cionan a un tal Tadeo (en décimo lugar)?, Lucas y los Hechos
de los Apdstoles nombran (en undécimo lugar) a un tal Judas,
hijo de Santiago. La razon de esta variacién de las listas, que unas
veces mencionan a Tadeo y otras a Judas, hijo de Santiago, podria
ser sencillamente un error de memoria, lo cual, dada la gran can-
tidad de nombres, no tendria nada asombroso. Pero la divergen-
cia podria explicarse quizds de otra manera. Las listas, en siete
casos, trasmiten sobrenombres?®, todos los cuales —en cuanto
nosotros podemos comprobarlo— son arameos. Los sobrenombres
se hallaban extraordinariamente difundidos en el judaismo de la
época, porque eran imprescindibles para distinguir entre los innu-
merables portadores del mismo nombre. Es muy interesante com-
probar quiénes reciben sobrenombre en las listas de los mensajeros.
Si prescindimos de que a Mateo (por lo demaés, s6lo en el primer
evangelio) se le designa como «el publicano» (Mt 10, 3), vemos
que solamente reciben un sobrenombre aquellos discipulos cuyos
nombres aparecen dos veces en las listas. En efecto, en el grupo
de los doce, hay seis discipulos que tienen cada uno un homénimo;
habia dos discipulos que se llamaban Simoén, dos que se llamaban
Santiago, y (segun Lucas) dos que se llamaban Judas; esto dltimo
lo vemos confirmado expresamente por Jn 14, 22 (’loUScs, ouy
6 “loxopidTns). En estos seis casos, era imprescindible un sobre-
nombre para poder distinguir. Ahora bien, el nombre de Judas
—como es natural— no sonaba bien en la comunidad primitiva,
Seria muy comprensible que, después de pascua, al segundo Judas

2. En Hech 1, 13, falta —-correctamente— Judas I[scariote.

3. El hecho de que, en el paralelo de Lc 22, 29 s, el niumero de doce surja
Unicamente en la mencioén de las tribus de Israel, y en cambio no se repita en
lo que respecta a los tronos, no constituye ninguna diferencia objetiva. En
Lucas podria tratarse de una abreviacion, ya que él evita lo mas posible las
repeticiones de palabras.

4, La variante AePPoios que aparece en algunas ramas de la tradicion
(véase el aparato con respecto a Mc 3, 18 y Mt 10, 3), no es original, sino que
es un intento de introducir en la lista al Levi de Mc 2, 14.

5. No hemos contado la designacién que Jestis hace de los hijos del Ze-
bedeo, a los que llama «hijos del trueno» (es decir, tal vez, «revolucionarios»,
véase p. 92, nota 14): Mc 3, 17. En este caso no se trataria de un sobre-
nombre individual sino de una especie de denominacién colectiva.



de la comunidad se le llamara por su sobrenombre, el cual, ademas
de su patronimico, lo distinguiria de Judas Iscariote. La tradicion
de Lucas habria conservado, entonces, su nombre propio, y la
tradicién de Marcos el apodo del segundo Judas: Taddai (©68oTos
/©Oud8aios) 6. Esto no es més que una suposicion. Pero no carece
totalmente de fundamento.

En cuanto al problema de la historicidad de la vocacion y
mision de los Doce por parte de Jesis, vemos que J. Wellhausen,
siguiendo las sugerencias de Schleiermacher, formulé la tesis de
que los Doce no pertenecen a la historia de Jestis 7; de que se tra-
taria, mas bien, de «los representantes de la comunidad mas
antigua» 8; y de la que la retroproyeccién de la misién de los Doce
desde el Cristo resucitado ® sobre el Jesfis historico seria una «pro-
lepsis» 1. Wellhausen encontré muchos seguidores. Las razones
que da, son afirmaciones apodicticas de cardcter pasmosamente
arbitrario: Jestis no habria «iniciado a sus discipulos o0 a una se-
leccion de ellos» para la predicacién del evangelio ', «El no los
instruyd ni les dijo sino lo que solia decir al pueblo; trabajo y
sintié a los ojos de ellos, y de este modo los estimuld a trabajar
y sentir fo mismo que él» 2. Uno no puede menos de preguntarse
asombrado cdmo llegé Wellhausen a saber todo esto. A su escep-
ticismo hay que hacerle frente en dos planos. En primer lugar:
los Doce aparecen ya en la antigua confesion de fe de 1 Cor 15, 5:
et Tois Bcodeka. Esta antigua confesion, en su nucleo mismo,
se deriva de un texto semitico ¥; cuando Pablo dice que esta con-
fesion se le habia trasmitido a é1 (v. 3), inferimos que esto ocurrié
muy probablemente con ocasién de su conversién, es decir, muy
poco tiempo después de la muerte de Jesus. Vemos lo estereotipado

6. El sobrenombre podia ser, pero no tenia que ser necesariamente, una
trasformacién del nombre propio: véase, por un lado, Sa’ul —helenizado
Zadihos— latinizado TTaGAos, por otro lado José —sobrenombre arameo
bar Sabba (hijo del domingo)— sobrenombre latino fustus (Hech 1, 23).

17‘ J. WELLBAUSEN, Einleitung in die ersten drei Evangelien, Berlin 21911,
141.

8. Ibid., 144.

9. Mt 28, 16 s; Lc 24, 44 s; IJn 20, 21-23.

10. J. WELLBAUSEN, 0. ¢., 141.

11. Ibid.

12. Ibid.

13. 1. JereMias, Abendmalsworted, 96-98; Artikelloses Xprovés. Zur Urs-
prache von I Cor 15, 3b-5: ZNW 57 (1966) 211-215; Nochmals: Artikelloses
Xp1ot6s in I Cor 15, 3: ZNW 60 (1969) 214-219. De otra manera piensa H.
CONZELMANN, Der erste Brief an die Korinther, MeyerK V, Gottingen 1969,
298 s. - Como el Xp1o-tés sin articulo, es también un semitismo el giro: oteiv
(Tous) Swdeka (Mc 3, 14. 16).



que se encontraba ya el término de «los Doce», incluso en esa
época tan temprana, por la manera con que se lo emplea, aunque
en el momento de la cristofania ante los «Doce», Judas ya habia
muerto. Sin embargo, no se nos dice: «Jests se aparecié a los
once», porque el término de «los Doce» no designaba —de ma-
nera puramente numérica— a doce personas individuales, sino
al grupo de representantes del pueblo de las doce tribus, en los
tiempos del fin. En segundo lugar: segln las tres listas sindpticas 14,
Judas el traidor pertenecia también al grupo de los Doce. Vemos
por los evangelios las dificultades que esta tradicion origindé en
la comunidad. La gente se preguntaba cémo pudo equivocarse
Jesiis en el caso de Judas, al elegirlo como mensajero. Se resolvia
la dificultad diciendo que Jesis habia sabido que Judas lo iba a
entregar (Mt 26, 25; Jn 6, 64.70 s; 13, 11.27; 17, 12). Y que,
por cierto, lo habia sabido desde el principio (Jn 6, 64): un re-
curso de emergencia que fracasa ya, si tenemos en cuenta Mt 19,
28 par. {Quién iba a haber creado artificialmente esta dificultad?
(A quién se le habria ocurrido la idea absurda de que el traidor
recibiera también la promesa de que habia de sentarse en uno
de los tronos de gloria para juzgar a las doce tribus de Israel, si
Judas no hubiera pertenecido efectivamente al grupo de los men-
sajeros? Nadie ha logrado todavia dar una respuesta plausible.

De cualquier manera que haya que explicar la divergencia en
cuanto a uno de los nombres, lo cierto es que la mencién del trai-
dor en las tres listas sindpticas de los Doce '® muestra inequivo-
camente que la tradicion acerca del grupo de los Doce es una
tradicion pre-pascual.

2. Instrucciones, mandato y autoridad

El hecho de que Jesus escogiera precisamente a doce hombres
para servir de mensajeros, nos indica que Jesus tenia en su mente
un programa particular. Es conocido de sobra el simbolismo de
los numeros, en el mundo de la Biblia. Los doce mensajeros co-
rresponden a las doce tribus de Israel (Mt 19, 28 par. Lc 22,
39 s)1%; los doce mensajeros representan la comunidad escato-
16gica de salvacién. El hecho de que sean enviados a Israel, corres-

14. Véase anteriormente, nota 2.

15. Véase anteriormente, nota 2.

16. En Lc 10, 1, el ntmero est4d ampliado hasta 70 (72), con lo cual
habra que comparar Gén 10 (los 70 pueblos del mundo). Sera dificil que hayan
tenido influencia Ex 24, 1; Num 11, 16.



ponde a la tradicién contenida en Mt 10, 5 s —tradicién que tanto
por su lenguaje como por su contenido es antigna —17, segin la
cual Jests instruyd expresamente a sus mensajeros para que no
se dirigieran ni a los gentiles ni a los samaritanos, sino que se
limitaran a Israel. También se halla en consonancia con esto
Mt 10, 23 b (&utyv ydp Ay Uuiv, o¥ pt} TeAéonTe TS TTOAEIS TOU
lopatih &g EABT) 6 uids ToU &vBpdotrov), porque si, como hemos
intentado demostrar, este «légion» se refiere a la persecucion de
los mensajeros durante el cumplimiento de la tarea para la que
han sido enviados 8, entonces vemos que aqui también se pre-
supone que el encargo esta limitado a Israel.

Ahora bien, al interpretar el numero de «doce», no deberiamos
perder de vista el hecho de que, en tiempo de Jesus, existia la
idea arraigada 1® de que sdlo quedaban dos tribus y media, a saber,
Juda, Benjamin y la mitad de la tribu de Levi. Las nueve y media
tribus restantes se consideraban como desaparecidas desde la
conquista del reino septentrional (722 a.C.); tan sélo en el tiempo
de salvacidén, las haria Dios regresar sobre el legendario rio
Sambation, restaurando asi el pueblo de las doce tribus. Por
consiguiente, el nimero de doce, en los discipulos de Jesus, no
significa que la salvacion iba a quedar limitada, de manera par-
ticularista, al pueblo judio empirico, sino que, al contrario, anun-
cia la instauracion del pueblo escatolégico de Dios, hacia el cual
—como veremos 2°— habrian de afluir también los gentiles, segun
la expectacién de Jesus.

Marcos expone la finalidad de Jesus al llamar a los Doce,
mediante dos oraciones finales de fva (Mc 3, 14 s): kai éroinosv
Boodexa iva Gow pet’ adToU kad tva drooTéAAn aldiToUs knpuoo-
e kai Exetv Eouoiav EkPAAAe T& Saipdvia. Entre estas dos fun-
ciones (que, por lo demas, no se excluyen absolutamente), la de
acompaflar a Jesis y la de servir de mensajero, la segunda es la
primordial. Asi lo vemos por la antigua tradicién aramea de que
Jestis envié a los Doce como mensajeros suyos, pero los envid
Vo dvo (Mc 6, 7, véase a propdsito de esto, p. 257, nota 64),
con lo cual estan de acuerdo Lc 10, 1 (&va 8U0) y la estructura de
las listas de mensajeros ?!. El enviar a los mensajeros en parejas,

17. J. JEReMIAS, Jesu Verheissung fiir die Volker, Stuttgart 21959, 16 s.

18. Ibid., 17 s; véase anteriormente, p. 164 s.

19. 1Ibid., 18.

20. Véase mds adelante, pp. 286-288.

21. Las cuatro listas tienen como cuatro primeros nombres las dos pa-
rejas de hermanos Pedro/Andrés, Santiago/Juan; las cuatro listas tienen el
mismo nombre en primero, quinto y noveno lugar, y se dividen por tanto en



costumbre que no puede probarse todavia en el antiguo testamen-
to, era una usanza firmemente arraigada en el judaismo antiguo 2.
Tenia dos sentidos. En primer lugar, el de proteger a los mensaje-
ros; cuando se va por caminos solitarios y peligrosos, conviene
que el mensajero lleve un acompafiante. Por otro lado, el enviar
en parejas a los mensajeros era cumplir la clausula legal de Dt
17, 6; 19, 15, que originalmente se aplico a los procesos judiciales,
en los cuales se consideraba como digna de crédito la declaracion
unanime de dos testigos; en consonancia con esto, el portavoz de
la pareja de mensajeros (véase Hech 14, 12: 6 fyyoUuevos ToU
Adyov) debia tener a su lado al compafiero, para que confirmara
sus palabras.

La «instruccion original» comienza con la prohibicién espar-
tana de llevar consigo nada que no sea lo mas estrictamente ne-
cesario: los mensajeros no debian llevar consigo pan ni dinero.
Mas aun, deberian renunciar incluso al manto 23, tan imprescin-
dible para pasar la noche al raso (Mc¢ 6, 8 s; Mt 10,9 s; L¢ 9, 3;
10, 4). La tradicién especial de Lucas prohibe adicionalmente
que se busque proteccion agregindose a las caravanas . A estas
duras instrucciones, le afiaden otra mas (Mt 6, 25-34 par. Lc 12,
22-31); el rigor de esta prohibicién lo sentimos de veras cuando
nos damos cuenta de que pepiuvdv, en esta seccidn, no significa
«preocuparse angustiosamente por», sino «trabajar angustiosa-
mente por» (véase Mt 6, 27 par.) %, de tal suerte que Mt 6, 25 par.
quiere decir: «No os afanéis por (ganar dinero para comprar)
alimento y vestido». Por consiguiente, Jesus les prohibe toda ac-
tividad lucrativa. Seria desconocer radicalmente esta prohibicion
el querer generalizarla. Es una prohibicién que se aplica tinica-
mente a los mensajeros, como lo confirma Pablo, que ya la conoce
(1 Cor 9, 14). Y, por consiguiente, debié de ser pronunciada con
ocasion de la misién de los discipulos. Jesus quiere que los men-

tétradas (o cuaternas); Mateo y Hechos subdividen cada tétrada en dos pa-
rejas.

22. El material se halla compilado en —J. JEREMIAS, Paarweise Sendung.

23. La prohibicion de 8Uo x1tédves (Mc 6, 9; Mt 10, 10; Lc 9, 3) no se
refiere probablemente al hecho de llevar un vestido de reserva, sino que sig-
nifica: no lleves dos prendas de vestir, a saber, el vestido y el manto (J. WELL-
HAUSEN, Das Evangelium Marci iibersetzt und erklart, Berlin 21909, 44).

24. Asipodria entenderse lo de undnve kaTd THY 680V &omrdonode (Lc 10,
4) (véase anteriormente, p. 161). La tradicién ha encarecido el rigor de esta
prohibicién. Mientras que Marcos lo unico que permite es el baston de pere-
grino (para defenderse de los animales) y las sandalias (6, 8 s), las referencias
marginales prohiben ambas cosas (Mt 10, 10; Lc 9, 3; 10, 4).

25, Gleichnisse’l, 212 (= Pardbolas, 259).



sajeros se dediquen exclusivamente a su tarea. El no prohibe el
trabajo en general, sino la doble dedicacion. «,Y cuando tengamos
hambre y frio ?», preguntan los mensajeros. Jestis les responde
bromeando 26: ;Habéis visto alguna vez a don conejo sembrando,
arando, cosechando y guardando la cosecha en sus graneros?
¢O habéis visto a la anémona coger el huso y sentarse luego al
telar ? jSois hombres de poca fe! jA ver si tomais a Dios en serio!
El sabe lo que necesitdis. Vosotros no sois Unicamente los jorna-
leros de Dios, a quienes él dard su alimento dia tras dia (&&10s...
6 fpydTns Tiis Tpopfis aToU Mt 10, 10) y cuidard de su vestido
(auTo[s BJwoel vpe To svdupa vpwv ¥, Sino que vosotros sois,
ademas, sus hijos (Mt 6, 32 par.). No os preocupéis, él os abrird
hogares hospitalarios.

(Por qué esta dureza? Nada debe detener a los mensajeros, ni
siquiera el «saludar por la calle» (Lc 10, 4) 8, y menos atin una
actividad lucrativa. Ya tienen bastante con realizar su tarea con
la mayor presteza: es la ultima hora para ofrecer la liberacion,
la ultima hora para arrojar la red a fin de congregar a Israel
(Mc 1, 17 par., véase Jr 16, 16 ), es la ultima hora para recoger
la cosecha (Mt 9, 37 s par.).

La tarea de las seis parejas de mensajeros esta descrita armoni-
camente en los «ldgian (Mt 10, 7 s; Lc 10, 9) y en el texto narra-
tivo Mc 3, 14 8; 6, 12 s par. Lc 9, 6; Lc 9, 2). Y se halla descrita
dos veces. Deben anunciar que estd alboreando el tiempo de sal-
vacion, y tienen que hacer incursiones en el reino de Satanas ex-
pulsando los demonios. Esto quiere decir que tienen que hacer el
mismo anuncio que hace Jesus, y que deben hacerlo de la misma
manera que él lo hace: con la palabra y con la accién. Ambas
cosas se hallan intimamente relacionadas. La palabra sola es so-
nido huero. La accién sola puede ser obra del diablo. Tan sélo
en la palabra y en la accién juntas es donde se manifiesta el reino
de Dios.

Servir como mensajero es un acontecimiento escatolégico.
Este servicio es anticipacion del ministerio angélico: los mensa-
jeros proclaman la victoria de Dios, tal como ha de proclamarla
el angel volando por lo alto del cielo (Ap 14, 6 s). Y recogen la

26. Ibid., 212 s,

27. Ox. Pap. 655. La frase falta en el texto copto del evangelio de Tom4s
36; pero la version del Ox. Pap. 655 podria ser la mas antigua. Véase J. JERE-
Mmias, Unbekannte Jesusworte, Gutersloh 41965, 92 s.

28. Véase anteriormente, p. 161 s.

29, Véase anteriormente, p. 159 s.



cosecha, como han de hacer los angeles del Hijo del hombre (Mc
13, 27; Ap 14, 14 ss) .

La autoridad que se concede a los doce mensajeros estd en
consonancia con la magnitud de esta tarea. La instruccion original
lo recalca con mucho énfasis. Los mensajeros, al entrar en una
casa, traen a ella —con su saludo— la eipfivn. Es un poder que
abraza a todos los miembros de la familia, pero que retorna a
quien la trae si la casa no es digna de esa paz. Por consiguiente,
los mensajeros son portadores de la salvacion de Dios. Pertenece
a la eipfjvn el que los poderes malignos tengan que huir. Los men-
sajeros son participes de la victoria de Cristo sobre Satanés.Tienen
la &Eovoia TGV TveupdTwy TEV drkabdpTwy (Mc 6, 7), oucia
ToU TraTeiv Emdvo Sgewv kat okopTricov (Le 10, 19). Esta égovoia
presupone —como vimos 31— la posesion del Espiritu, porque
solo el Espiritu de Dios tiene autoridad sobre los espiritus (Mt
12, 28 par. Lec 11, 20). Asi que Jesus, al conferir autoridad, con
ocasion de enviar a sus mensajeros, hace sobre ellos una especie
de derramamiento del Espiritu: un derramamiento que los capa-
cita para vencer a los instrumentos de Satands y destruir su reino.
Esta noticia es antigua, ya que se¢ halla en tension con la concep-
cion posterior de lo sucedido, segiin la cual Jesus no hizo descen-
der el Espiritu sobre los discipulos sino después de la resurrec-
cion.

Si un lugar rehiisa las exigencias mas elementales de la hospi-
talidad y se niega a recibir a los mensajeros, entonces ellos —como
dice la instruccion original— deben sacudir el polvo de sus pies
Mc 6, 11; Mt 10, 14; Lc 9, 5; 10, 11). Se trata de una expresion
abreviada. Lo que Jestis quiere decir es: deben sacudirse del man-
to el polvo que los pies hayan levantado al caminar. Esta accién
realizada con gran publicidad, por gjemplo en la plaza del mercado
o en la salida del lugar, expresa simbolicamente —como cualquie-
ra puede entender— la ruptura de toda comunion (véase Neh 5,
13; Hech 13, 51; 18, 6); nada de aquella ciudad o lugar debia
quedar apegado al mensajero, ni siquiera el polvo de las calles.
Aquel lugar queda a merced del juicio de Dios.

Por consiguiente, la autoridad de los mensajeros incluye la
comunicacién de la salvacién y la fulminacién del juicio. Es la
autoridad judicial para absolver y para declarar culpable 32:

30. L. LEGRAND, Was Jesus Mission-Minded?: Indian Ecclesiastical Stu-
dies 3 (1964) 87-104. 190-207: 207.

31. Véase anteriormente, p. 100 s.

32. A. SCHLATTER, Der Evangelist Matthdus, Stuttgart 1929 = 61963, 511.



autoridad que se describe por medio de este par de conceptos
opuestos —salvacion y perdicion— y con los giros sinénimos de
«atar y desatar» (Mt 18, 18 y, derivado de él, 16, 19) asi como tam-
bién con los de «perdonar pecados y retener pecados» (Jn 20, 23).
Puesto que, en las lenguas semiticas, se utilizan pares de concep-
tos opuestos para describir la totalidad, estas parejas de términos
expresan que los mensajeros reciben autoridad total, ;Su actua-
cién judicial es una funcidn escatoldgica realizada prolépticamente
(Mt 19, 28)! En efecto, en la accion de atar y desatar llevada a cabo
por los mensajeros, se realiza ya desde ahora el reino de Dios:
el reino de Dios que viene con gracia y juicio.

Toda la grandeza que tiene esta autoridad de los mensajeros,
se hace patente en el paralelismo climético:

& Beydpevos Uuds
EuE SéyeTan,
kol O éug Sexopevos
Séyeron TOV AmooTeihovTd ue.

(Mt 10, 40, véase Lc 10, 16).

En su primera mitad, este «légion» recoge el derecho recono-
cido de los mensajeros, segin el cual el «mensajero de una persona
es como el que le ha dado el mandato» 33, En consonancia con esto,
en el mensajero viene Jesus mismo. El servicio de mensajero es,
por su misma esencia, un representar a Jesus. Por eso sucede que,
asi como por la palabra personal de Jests se deciden ya desde aho-
ra la salvacién y la perdicidn, asi también ocurre por medio de la
palabra de los mensajeros. Una de dos: con ellos o entra la paz o
entra el juicio. La segunda mitad del «ldgion» da un paso mas.
Con los mensajeros de Jests, entra Dios mismo en los hogares.
Aunque, eso si, ¢l ministerio de mensajero no protege de la caida:
jtambién Judas Iscariote prometio el perddn y expulsé demonios!
Ningiin mensajero puede estar seguro de si mismo.

3. La suerte de los mensajeros

Indisolublemente unido con ¢l ministerio de mensajero esti
el padecer por amor de Cristo. Todos los estratos de las fuentes
estan de acuerdo en que Jesus estuvo expresando esto sin cesar.

33. —K.-H. RENGSTORF, 415.



Con toda claridad Jesls previene a sus mensajeros de que va a
enviarlos sin proteccion ni defensa, como ovejas en medio de lobos
(Mt 10, 16; Lc 10, 3). No encontrarin siempre, ni mucho menos,
las puertas abiertas. Como hace notar la instruccidn original,
sucedera que la gente menospreciara el derecho de hospitalidad
y rehusaran darles alojamiento (Mc 6, 11 par. Lc 9, 5; Mt 10,
14 par. Lc 10, 10); puesto que el conceder hospitalidad es asunto
de toda la aldea, ello puede significar que la localidad entera les
niega la acogida (Lc 9, 51-56). Mds atin: se los expulsara del lugar
(Bicokev Mt 5, 11 par. 10, 23a), v tal vez no se les deje ni pisar el
umbral de su hogar paterno. Se los calumniard (5, 11 par.) y se
los injuriarad como si fueran enviados del demonio (Mt 10, 24 s).
Y habra méas que duras palabras. He ahi la situacion a la que se
refiere la palabra —interpretada muchas veces erréneamente—
sobre la bofetada en la mejilla (Mt 5, 39 par. Lc 6, 29). Mateo
habla del golpe en la mejilla derecha. Y esto debié de ser lo origi-
nal. La tradicién de Lucas debié de omitir el adjetivo «derechay,
porque su significacidén especial no era comprensible sin mas
para los cristianos gentilicos. El golpe en la mejilla derecha es el
golpe con el dorso de la mano #, golpe que aun hoy dia, en oriente,
expresa el maximo desprecio y representa la mayor afrenta. En
nuestro contexto, lo que interesa es que Jesds, en Mt 5, 39, con
suma probabilidad, no se refiere a un enfrentamiento cualquiera,
que se traduce en hechos, sino que se refiere a una injuria que a
los discipulos se les infiere como a herejes 3, asi como, en todos
los demas casos en los que Jests habla de afrentas, maldiciones
y deshonras, se trata de atropellos que los discipulos han de pa-
decer por causa del discipulado. Si los discipulos deben estar dis-
puestos a que se les infiera la ofensa mas grave, el golpe ignomi-
nioso en la mejilla derecha con el reverso de la mano, entonces
no deben devolver el golpe ni siquiera recorrer el camino que con-
duce a los tribunales 3%, sino que deben sufrir de buena gana por
amor del testimonio (Mt 5, 39). Las cosas pueden llegar incluso
tan lejos, que el testimonio ponga en peligro su vida:ufy ¢oPeiofe
&md TV &rrokTevwdvTwv T6 odua (Mt 10, 18 par.). Por muchas

34. El golpe con el reverso de la mano era castigado con la exorbitante
multa de 400 denarios (B. Q. 8, 6).

35. Véase el golpe en la boca (Hech 23, 2). En la ’Agadta de Sim‘on Kepa
(ed. A. Jellinek, Bet ha-Midrasch V, Wien 1873 = 2Jerusalem 1938 = 1967,
61, 14) es un judio quien golpea al cristiano en la mejilla.

36. &vTioTijvaa, en Mt 5, 39, tiene —como antitesis del ius talionis (v.
38)— significacion forense: «procesar» (véase, por ejemplo, LXX Dt 19, 18
&vréoTn kaTd ToU &BeAgoU auToU; Is 50, 8 Tis & Kpivdpevds pot; AVTIoTHTW
pot &pa).



cosas que les ocurran, ellos no deben aterrarse, sino que deben huir
al lugar mas cercano y continuar alli su trabajo (Mt 10, 23).

Jests no puede ahorrar a sus mensajeros los duros trances,
pero puede ayudarles revelandoles el sentido del sufrimiento. El
sufrimiento es algo que pertenece al ministerio de mensajero,
porque el odio por parte del mundo es la respuesta normal al
testimonio. Asi ocurrié con los profetas, y asi ocurrird con los
discipulos. «jAy de vosotros, cuando todos os alaben, porque asi
hicieron vuestros padres con los falsos profetas!» (Lc 6, 26). El
sufrimiento es, precisamente, la sefial distintiva de la misién.
Por eso tiene una gran promesa: & piofos Gu&dv TroAUs &v Tols
oUpavols (Mt 15, 12 par.). Muy pronto, antes de que los mensa-
jeros hayan llegado a la Gitima poblacion de Israel (Mt 10, 23) %,
el sufrimiento se convertird en jibilo (Lc 6, 23, donde las palabras
v &kelvn 71 Nuépa deben entenderse escatoldgicamente).

Las palabras acerca del sufrimiento de los mensajeros representan una tradi-
cién antigua. No s6lo aparecen en todos los estratos de las fuentes, sino que
ademas casi todas ellas tienen en comun el rasgo antiguo de que en ellas no se
habla de persecucion organizada, sino de fastidios y molestias que los men-
sajeros tienen que padecer en su vida cotidiana. Tan s6lo alguna vez que otra
(como en Mc 13, 9 par., donde se habla de persecucion por parte de las auto-
ridades judias y de las autoridades paganas) se refleja la situacion de la comu-
nidad a través de formulaciones que son claramente secundarias. Otro rasgo,
también antiguo, es que las fuentes nos permiten distinguir entre «logia»
que hablan de amargas experiencias de los discipulos con motivo del ejercicio
de su ministerio como mensajeros, y «logia» que tratan de la tribulacién esca-
toldgica. Aunque en estas dos situaciones fundamentalmente distintas no
siempre se puede establecer con seguridad ultima la divisién de las palabras
sobre el sufrimiento de los discipulos, sin embargo en la mayoria de los casos
vemos que estd sugerida por el contenido mismo. Esto es importante, porque
~para la comunién post-pascual — ambas categorias de experiencias de su-
frimientos, la misionera y la escatoldgica, tenian gue fundirse en una sola. El
hechc()1 de que estén deslindadas en la tradicion, es un notable indicio de an-
tigiedad.

§ 21. LA CONSUMACION DEL PUEBLO DE Dios

J. JereMias, Jesus als Weltvollender, BFChTh 33, 4, Giitersloh 1930; .,
Jesu Verheissung fiir die Volker, Stuttgart 1956, 21959; T. W. MANsoN, Tea-
ching?; B. RIGAUX, La seconde venue de Jésus, en La venue du Messie. Messia-
nisme et Eschatologie, Recherches Bibliques VI, Bruges 1962, 173-216.

37. Véase anteriormente, p. 164 s,



1. El tiempo escatoldgico de crisis

Jestis estaba convencido de que su propio sufrimiento ! iba
a hacer que cambiara radicalmente la situacion de los suyos.
Esta conviccidn se expresa claramente en Lc 22, 35-38 2. Jests
recuerda a los mensajeros las experiencias que han tenido hasta
entonces. El los habia enviado sin proteccidn, sin defensa, sin lo
mas necesario, confiados plenamente en la solicitud divina. Ahora
bien, toda preocupacién habia demostrado ser el resultado de
una fe mezquina (Mt 6, 30 par.)3. Es verdad que los mensajeros
habian tropezado con repulsas y odio (Mt 5. 11 s par.; 10, 25)4;
pero en todas partes habian encontrado también casas abiertas
(Lc 22, 35). Sin embargo, ahora todo va a cambiar. En todas par-
tes se van a ver rodeados por la hostilidad y el odio. No estarén
seguros de su vida, ni un solo instante. La consigna serd: una es-
pada, jtodo por una espada! (v. 36). {De dénde procede este cam-
bio en la actitud de sus compatriotas? El v. 37 da la respuesta:
la repulsa de Jesus, el haberlo echado de Israel, trae consigo tam-
bién la repulsa de los discipulos de Jests. Qualis rex, talis grex,
dice Jests en Mc 14, 27, aludiendo a Zac 13, 7. La pasidn de Jesus
constituye el gran giro, el preludio para el tiempo de la espada
(Mt 10, 34).

Este tiempo dificil vendra ineludiblemente. Los hijos del Ze-
bedeo tendran que beber el caliz de la pasién y pasar por el bau-
tismo de sufrimiento (Mc 10, 39). No seran los tinicos a quienes
aguarde el martirio. Algunos de los que se hallan en torno a Jesuds
sobreviviran y veran con sus ojos de carne ® la venida de la Pagi-
Aela &v Buvdpel (véase Mc 13, 26 uwetd Buvdpewms TtoAAfis) dice
una antigua frase de dpnv (Mc9, 1 par.): una frase cuya dificultad
fue experimentada ya por la iglesia antigua (como lo vemos por
Jn 21, 23). ;Y los demdas? Dificilmente querra decir el «ldgion»
que uno tras otro habrian de morir de muerte pacifica. Lejos de
eso, y como ya dijimos en la p. 165, Jestis considerard que la suer-
te que los aguarda es el martirio, tal y como él anuncié a los hi-
jos de Zebedeo (Lc 22, 31 s).

Una descripcion de especial viveza de lo que espera a los dis-
cipulos de Cristo, la tenemos en Mc 8, 34: &f Tis 0éAe1 dtricw wou

Véase mas adelante, p. 329.

A propésito de la antigiiedad, véase méas adelante, p. 340 s.
Véase anteriormente, p. 275 s.

Véase anteriormente, p. 279 s.

—B. Ricaux, 192.
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ENDely, drrapvnodofom EauTdv kal &pdrw TOV oTaupdy aiTol,
ko &xkoAoubeiTwo pol.

Se nos ocurriria, al principio, que esta frase era un anuncio
del martirio, acufiado secundariamente cuando ya se habia vivido
Ia muerte de Jesus en la cruz. Ahora bien, la cruz romana no era
cosa rara en aquellos tiempos en Palestina. Y en el paralelo de
Lucas, hallamos después de &pdTw TOV oTaupdy odrou (9, 23),
la adicion ko fjuépav. Esta es, con seguridad, una interpretacion
parenética secundaria, pero que es muy instructiva, porque nos
muestra que por «cargar con la cruz» no se entendié que «habia
que padecer el martirio», ya que eso no puede hacerse «a diario».
Lejos de eso, como vio muy acertadamente A. Fridrichsen®, se
tiene en cuenta un instante concreto: el momento en que se co-
menzaba el camino hacia la ejecucién, el momento en que el
delincuente cargaba sobre sus hombros el «patibulum» y aban-
donaba la sala del tribunal para salir a la calle ante la multitud
hostil que le abucheaba. Lo mas terrible no es la ejecucién al
final del camino, sino el sentimiento de haber sido expulsado de
la comunidad, de hallarse sin defensa, y ser objeto del desprecio
general. «Ven y escucha. Quien golpea... a una persona que es
conducida a la ejecucién..., estd libre de castigo... (porque) a esa
persona se la considera (ya) como muerta», se dice en b. Sanh.
85 a 7. Comprometerse a seguir a Jesus significa arriesgarse a una
vida que es tan dificil como el ultimo camino de un condenado
hacia la muerte. En Mc 8, 34, Jesus dice que esto se aplica a
todos los que le siguen; el seguimiento de Cristo comprende para
todos la disposicion para recorrer el camino solitario y soportar
el odio del pueblo, de la comunidad de la propia nacion.

Los discipulos de Jesus tendran en sus sufrimientos un aguijén
especial por el hecho de que habra de cumplirse Miq 6, 7. La
division entrard en las familias. Y los parientes mas intimos, los
padres, los hermanos, mas atin, los propios hijos los denunciaran
v entregaran a la muerte (Mc 13, 12 s par.; Mt 10, 21 s, 35 s par.).

Pero hay algo que es més terrible atin que todas las opresiones
fisicas: la tentacion espiritual en forma de seduccién por los pseu-
do-profetas (Mc 13, 21-23; Mt 7, 15-23). El agrafon «Haceos
buenos cambistas», que la iglesia antigua aprecié mucho 3, es una
advertencia contra esos falsos profetas: aprended de los cambistas

6. Ordet om «a baere sit Kors», en Gamle spor og nye veier, L. Brun Fest-
schrift, Kristiania (Oslo) 1922, 17 ss: 30.

7. También el maldecir estd libre de castigo. )

8. J. Jeremias, Unbekannte Jesusworte, Giitersioh 41965, 95-98.



la mirada aguda que tienen para descubrir en seguida la moneda
falsa. Con una imagen muy viva, nos describe Mt 7, 15 cémo esos
hombres —los falsos profetas— despiertan la confianza de la
gente vistiéndose a la manera de los profetas, con pieles de oveja,
para que se les deje entrar en el redil. Y, de repente, se quitan la
mascara y aparecen como lobos, como lo que son, de tal suerte
las ovejas, presas de panico, se dispersan. El gran meipaopds es
una de las sefiales que preludian el fin. A esta tentacién no podra
sustraerse nadie. Tertuliano nos trasmite un «agrafon» que fue
pronunciado dentro del marco de la pasién, y que hace resaltar
con especial claridad esta idea: Neminem intemptatum regna cae-
lestia consecuturum®. El acento recae sobre «nadie». El camino
que pasa por la tentacién es el finico que conduce hasta el reino
de Dios. Esto se aplica también a Jestis. Segtin Lc 22, 28, Jestis —al
mirar retrospectivamente su vida— la vio toda ella como una ca-
dena de tentaciones por parte de Satanas. Asi que el discipulo
probado, como concluye Lc 22, 28, serd el que permanezca junto
a Cristo en las tentaciones.

Es natural sospechar que, en el caso de los anuncios de sufrimientos escato-
légicos, se haya puesto a posteriori en labios de Jesis —como profecias— lo
que en realidad no fue sino experiencias de la iglesia primitiva; o que, al me-
nos, se haya modificado un texto anterior. Hay que contar, realmente, con
esta posibilidad. Pero vamos a mostrar en dos ejemplos el cuidado que hay que
tener de no emitir un veredicto precipitado. En primer lugar: es curioso que el
sufrimiento de los discipulos se anuncie repetidas veces en conexion inmediata
con el sufrimiento de Jests (Lc 22, 35 ss; Mc 10, 38 s par.). Evidentemente,
Jestis —como vieron muy acertadamente C. H. Dodd 10 y T. W, Manson 11
—aguardaba un sufrimiento colectivo de sus discipulos, un sufrimiento que
comenzaria con su pasioén. El hecho de que esta expectaciéon no se cumpliera
en esta forma 12, excluye la sospecha de que tengamos aqui un vaticinium ex
eventu. A un resultado analogo nos conduce el examen de la prediccién del
martirio hecha a los hijos del Zebedeo (Mc 10, 38 s). Tampoco esta prediccion
puede ser un vaticinium ex eventu. En efecto, mientras que —a propésito de
los hijos del Zebedeo — se nos dice en Hech 12, 2 que Santiago sufri6 el mar-
tirio, lo Unico que sabemos de su hermano Juan es que vivié en Efeso hasta
los dias de Trajano (98-117)13. Tan s6lo el epitomista de Felipe de Side pre-
tende haber leido en la historia eclesistica de éste (publicada hacia 434-439)
la siguiente frase: «Papias (hacia 130) dice en su segundo libro que Juan el
Teblogo y su hermano Santiago fueron muertos por los judios» 14. Ahora

9. De baptismo 20, 2; J. JEREMIAS, 0. c., 71-73.

10. Parables, 38 s.

11. The New Testament Basis of the Doctrine of the Church: Journal of
Ecclesiastical History 1 (1950) 1-11: 6.

12. Véase mds adelante, p. 329 s.

13. IRENEO, Adv, haer. 11 22, 5; 111 3, 4.

14. Edicién de C. pe Boor, TU 3, 2, Leipzig 1888, 170. GeorGios Mo-



bien, esta afirmacion del epitomista es muy sospechosa, porque ni Ireneo ni
Eusebio leyeron en Papias noticia alguna sobre el martirio de Juan. Asi que
el Gnico testimonio de este martirio es un martirologio sirio del afio 411-412,
que hace notar con ocasién del 27 de diciembre: «Juan y Santiago, los apds-
toles, en Jerusalén» 15, Pero este testimonio es discutible. Porque un marti-
rologio de Cartago (hacia el 505 d.C.) nos dice: VI Kal. lan. (27 de diciembre)
sancti Iohannis Baptistae et lacobi apostoli quem Herodes occidit16. Asi que
aqui encontramos a Juan el Bautista (!) juntamente con Santiago. Y esto de-
be de ser lo original, aunque al Bautista se le conmemore otra vez, el dia 24
de junio, el dia de san Juan. Falta, pues, una noticia fidedigna, procedente
de la iglesia antigua, acerca del martirio de Juan. Queda excluido el que éste
fuera muerto juntamente con Santiago (Hech 12, 2), en el 43 6 44 d.C., por
Agripa 1, ya que segin Gal 2, 9, Juan participod todavia en el concilio apost6-
lico en los afios 48-49. Y que no fue muerto posteriormente en Asia Menor:
eso se deduce de la reflexion de que la iglesia de Asia Menor, que ensalzd
tanto el martirio de Policarpo, se habria gloriado mucho més de tener un mar-
tir apostélico. Y, asi, el resultado de que el anuncio del martirio a Juan, en Mc
10, 38 s, es una profecia incumplida y, por tanto, no puede ser un vaticinium
ex eventu, deberia exhortarnos a ser mas cautos en cuanto a ese veredicto.

La ley de que el reino de Dios viene en medio de sufrimientos %7,
se aplica también a los discipulos de Jests. Pero el sufrimiento
tiene la promesa de que entregar la vida es recibir la vida (Mc 8§,
35). «Quien aguante hasta el fin, a ése lo salvara Dios» (Mc 13,
13 par.). Asi que todo viene a culminar en una pregunta: la pre-
gunta de ¢omo vivir una existencia fiel en medio del meipaouds.
{Cémo es posible esa existencia? Jesis responde: vigilando y
estando atentos al peligro (Mc 13, 14; 14, 38) y pidiendo a Dios
que nos preserve de sucumbir (Mc 14, 38 par.; Lc 11, 4 par.) 18,

2. La coyuntura critica

Por muy grande que sea el poder de Satanas, el poder de Dios
es mayor. Su victoria es segura. Cuando la tentacién del pueblo
de Dios alcance su punto culminante, entonces Dios, abreviando
los dias, producira el gran giro (Mc 13, 20).

NACHOS, Cronicas 111 134, 1 (siglo 1x), no es un testigo independiente a prop6-
sito de esta noticia (la cual, en él, aparece s6lo en #n manuscrito, véase C. K.
BARRET, The Gospel according to St. John, London 1955, 86 nota 3), ya que
depende de Felipe de Side.

15. H. LieTzMANN, Die drei dltesten Martyrologien, KIT 2, Berlin
21911, 7 s.

16. 1Ibid., 5 s.

17. Véase anteriormente, p. 156.

18. Véase, a proposito de la peticion final del padrenuestro, p. 237 s,



En Lc 12, 32, que es un «ldégion» originalmente independien-
te 1* y que se deriva de una tradicion aramea 2, se compara —co-
mo sucede con frecuencia— al pueblo escatoldgico de Dios con
un rebafio 2L Al pequefio rebafio se le promete, inspirdndose
en Dan 7, 27, el cambio radical de las circunstancias. A pesar de
su exiguo niimero y a pesar de la persecucién que lo amenaza, el
rebafio debe saber que €l es el «pueblo de los santos del Altisimo»,
el pueblo al que se ha prometido el «reino, el sefiorio y el poder
sobre todos los reinos».

En otra imagen distinta, la promesa dice asi: «Las puertas
del Hades no prevaleceran contra ella» (contra mi comunidad)
(Mt 16, 18). Aqui, las rUAcu &Sov es una metafora de la parte por
el todo, que designa al averno 22, Y awrTfis se refiere a la éxxAnoia
edificada sobre la roca 2. Esto significa: el pueblo de Dios recibe
la promesa de que aun el embate supremo y més terrible de los
poderes del averno (véase Ap 6, 8; 9, 5s; 20, 7 s) no prevaleceran
contra él. La garantia del cumplimiento de esta promesa es la
bondad de Dios, la cual se manifiesta en el tiempo de salvacion
que alborea ya ahora. Los discipulos de Jests pueden tener gran
confianza: si aun el juez injusto complace a la viuda pobre, sen-
cillamente para que esta mujer no le moleste mas, entonces jcudnto
mas oira Dios el clamor de sus elegidos y les hara justicia! (Lc
18, 1-18).

En sus dichos acerca del gran giro, Jests enlaza concretamente
con el material intuitivo de la apocaliptica, como vemos cuando
€] habla sobre la resurreccién de los muertos 2 y el juicio final %,
la aniquilacidn de Satanas y el castigo de los angeles %6, el dilavio
de fuego #” y la renovacién del mundo 2. Cuanto méas claramente
reconocemos estas conexiones, con tanta mas lucidez nos damos
cuenta de qué es lo que Jestis acentua. Aqui, juntamente con la se-

19. Esta unido con el v. 31 por la conexidn de una palabra clave.

20. Traduccion del vocativo por el nominativo con articulo en TO pikpdy
Trotuviov; juego de palabras mar‘ita (Té woiuviov) | ra‘e (€080knoev), véase
M. BLACK, Ar Aramaic Approach to the Gospels and Acts, Oxford 31967, 168;
la expresion de malkuta... jehibat, de Dan 7, 27, se traduce por Sotvon THv Pa-
o1Aeiav.

21. Véase anteriormente, p. 200 s.

22. J. JEREMIAS, TIUAn, VAV, en ThW VI, 1959, 920-927. 925 nota 44;
926 s.

23. 1Ibid., 927, nota 64.

24, A prop6sito de Mc 12, 18-27 véase anteriormente p. 217 s; 263,

25. Véase anteriormente, p. 157 s.

26. Mt 25, 41.

27. Lc 12, 49; 17, 28-30.

28. Mc 13, 31 par.



riedad con que €l anuncia el juicio y la division no solo para Israel
y sus dirigentes ?, sino también para sus propios adeptos 39,
hemos de anunciar su universalismo: el universalismo de Jes(s.

3. La peregrinacion de las naciones 3!

El gran giro, el gran momento critico, es también la hora de
los gentiles.

Jestis habia limitado a Israel su actividad. Tan sélo en dos
ocasiones oimos que él hubiera prestado ayuda a paganos. Y en
ambas ocasiones lo hizo después de viva resistencia 32 Igualmente,
Jestis instruyé a sus discipulos diciéndoles que no sobrepasaran
las fronteras de Israel (Mt 10, 5 s. 23). Pero, al mismo tiempo,
Jestis rechazd la expectacion que habia de que Dios ejercitara su
venganza contra los gentiles (Lc 4, 16 ss33; Mt 11, 5 s par. %),
y estuvo expresando continuamente que el reino venidero de
Dios abarcaria también a los gentiles. Si todas las naciones (wév-
To T& 80vn) han de comparecer ante el trono del Juez (Mt 25, 32),
tendra que haber algunas que salgan absueltas y a las que se digan
las siguientes palabras: «Venid, benditos de mi Padre, tomad en
herencia el reino» (v. 34). El rebafio de Dios comprendera también
a los gentiles (Mt 25, 32 s, véase Jn 10, 16). La imagen de la ciudad
de Dios edificada sobre el monte del mundo, y que con su resplan-
dor ilumina las tinieblas (Mt 5, 14), es una imagen que procede
del mensaje de los profetas, y describe en ellos el resplandor de
la Iuz divina que estad llamando a las naciones. Y cuando Jesus
purificé el templo profanado, la razén que dio para ello es que él
iba a preparar para todas las naciones el lugar de oracion (Mc
11, 17). Mientras que el Maestro (esenio) de Justicia ensefia que
«ningtn impuro (véase Is 35, 8), ningun incircunciso, ningin
ladrén» recorrera el camino divino (1 QH 6, 20), Jests incluye
a los gentiles en el pueblo escatoldgico de Dios.

{Como se explica esta contradiccion, a saber, que Jestis —por
un lado— limite a Israel su propia actividad y la de sus discipulos,

29. Mc 12, 1-12 par.; Mt 23, 34-36 par.

30. Mt 7, 21-23; Lc¢ 13, 26 s.

31. —J. JeremiAs, Verheissung?, 47-62.

32. Mc 7, 24-30 par.; Mt 8, 5-13 par.

33. Véase anteriormente, p. 242 s.

34, Los tres textos del antiguo testamento a los que se hace referencia
en este lugar, hablan en su contexto inmediato de la venganza de Dios: Is
29, 20; 35, 4; 61, 2. Pero Jests omite esa venganza.



y que —por otro lado— esté hablando constantemente de la
participacién de los gentiles en el reino? La respuesta nos la da
Mt 8, 11 s par. Lc 13, 28 s: esa descripciéon de cémo unos inno-
minados van a afluir del oriente y del occidente, mientras se va a
expulsar a los hijos del reino.

Tres breves observaciones preliminares con respecto a este «logion»: a) Es
muy antiguo. El mundo de las ideas es judio (patriarcas, profetas, la biena-
venturanza como comunion de mesa con ellos, la idea de que los condenados
y los bienaventurados pueden verse los unos a los otros, véase Lc 16, 23) y el
estilo es semitico (paralelismo antitético en Mateo, incluyente ToAAof, oi vioi
Tfis PaotAeias; cldusula circustancial y parataxis en Lucas: en ambos, el futuro
&vaMbricovtan corresponde a un imperfecto arameo que debe entenderse
en sentido modal = «pueden»). Sin embargo, el rigor de la amenaza que se
expresa en Mt 8, 11 s par., carece de parangén en toda la apocaliptica judia.
b) {Quién viene de todas las direcciones del cielo? (La didspora? No puede
ser, por lo de viol Tfis Paoirsics. Si los que afluyen fueran la diaspora, en-
tonces los «hijos del reino» deberian ser los judios de Palestina. Ahora bien,
la idea de que la promesa del reino deberia limitarse al judaismo de Palestina,
seria tan absurda como la antitesis entre una didspora que hallase gracia y un
judaismo nativo que fuera desechado. Lejos de eso, los que afluyen son con
seguridad los gentiles. c¢) {Cudndo afluiran los gentiles? La respuesta se de-
duce de la situacion. Los patriarcas han resucitado y estdn reclinados a la
mesa de la «basileia», y los «hijos del reino» son echados fuera. Esto no puede
significar sino que se estd hablando de la hora de la consumacioén.

Por consiguiente, la afluencia de los gentiles tiene lugar en la
hora de la consumacién del mundo. Los gentiles se encaminan
hacia el monte de Dios. Es ésta una idea sélida en el antiguo
testamento (Is 2, 2 s par. Miq 4, 1 s). Cinco rasgos utilizan los
profetas para describir la peregrinacion escatolégica de las na-
ciones:

a) es introducida por la epifania de Dios (Zac 2, 17): su
gloria se manifiesta al mundo;

b) viene luego el llamamiento divino (Is 45, 20.22);

¢) la orden de Dios va seguida por la peregrinacion de los
gentiles (Is 19, 23);

d) esta peregrinacién tiene su destino en el santuario del
mundo (Sal 22, 28; Sof 3, 9);

e) desde ese momento los gentiles pertenecen al pueblo de
Dios: participan del banquete divino en la montafia del mundo
(Is 25, 6-9); el comer y el beber son, en el lenguaje simbdlico de
la Biblia, una expresién antiquisima de la comunién ante Dios
y con Dios. Esta idea constituye el centro de las palabras que
hablan del banquete salvifico en el tiempo del fin.



De esta forma encontramos una idea centripeta. No es que los
misioneros salgan para decir el evangelio a las naciones, sino que
el resplandor de Dios brilla ante las naciones y las llama hacia
la salvacion escatolodgica.

El que la hora de los gentiles no llegue sino hasta el fin de los
dias, es algo que tiene profundo significado y que a los ojos de
Jesus se funda en la historia de la salvacion. Tiene que cumplirse
primero la promesa de Dios y ha de ofrecerse a Israel la salvacion.
El siervo de Dios tiene que derramar primeramente su sange por
los que son muchos, antes de que llegue la hora de los gentiles.
Esa hora estd mas alla de la pasién. Y el auxilio que Jesus, en casos
aislados, presta a los gentiles, es algo que pertenece a la serie de
anticipaciones de la consumacion plena.

Una vez mas resplandece la gloria del evangelio. La apocalip-
tica de la época aguarda para los dias «del mesias» el gran juicio
sobre los pecadores y principalmente la venganza contra los
gentiles (véase PsSal 14, 6-10; 17, 21-31). Se habla de la gloria
de Dios, pero en realidad se piensa en la gloria de Israel. En el
mensaje de Jests, el particularismo nacional es sustituido por el
universalismo de la gracia. En la incorporacion de los gentiles
al pueblo escatologico de Dios se manifiesta la gracia gratuita y
generosa de Dios. Y se manifiesta en toda su gloria.

4. Dios es rey 3

El reino de Dios es el tiempo en que las oraciones se cumplen 36,
El nombre de Dios es santificado. Dios reina como rey.

Tres cosas caracterizan las afirmaciones que Jesus hace sobre
el cumplimiento pleno:

a) En Jests, la idea de la «basileia» no sélo estd desnaciona-
lizada sino también desmaterializada. No sélo esta libre de ras-
gos nacionalistas sino también de rasgos materialistas. No hay
escenificacion alguna que pinte el estado final, vg. la fecundidad
de la nueva tierra, los gozos del cielo. Jesus rechaza expresamente,
en polémica con los saduceos (Mc 12, 18- 27 par.), el que el estado
final sea la pervivencia de las circunstancias terrenas, aunque en

35. —J. Jeremias, Weltvollender, 69 ss.

36. E. JUNGEL, Paulus und Jesus. Eine Untersuchung zur Prézisierung
der Frage nach dem Ursprung der Christologie, Hermeneutische Untersu-
chungen zur Theologie 2, Tiibingen 31967, 178.



forma mas sublime: STowv yap &k vekp&dv dvooT@do, oUTeE yauoU-
ow oUte yompifovtan, AN’ eloiv dos &yyehot &v Tois oUpavois
(V. 25).

b) Cuando Jestis habla del mundo trasfigurado, lo hace casi
siempre utilizando sélo las imagenes del lenguaje simbdlico. El
numero de estas imagenes es casi inagotable. Dios es rey; Dios es
adorado en el nuevo templo (Mc 14, 58); los ojos de los hombres
pueden verlo (Mt 5, 8); vuelve el paraiso; la muerte no existe
ya (Lc 20, 36); se distribuye la herencia (Mt 5, 5); se confiere el
nuevo nombre (5, 9); se oyen las risas del tiempo de salvacién
(Lc 6, 21); la «familia de Dios» se sienta a la mesa del Padre (Mt
8, 11 s par.); se parte el pan de la vida (Lc 11, 3), se ofrece el
caliz de la salvacion (22, 18), se celebra la pascua eterna de la
liberacion (22, 16). Tiene lugar una trasmutacion total de los va-
lores: los pobres se hacen ricos, los hambrientos se sacian, los
tristes son consolados, lo ultimo llega a ser lo primero (Mc 10, 31).
Dios regala vida eterna (Mc 10, 30), y «eterno» significa la parti-
cipacion en la vida de Dios. Esta participacién en la vida divina
se comunica por medio de la vision de Dios: 8edv Swovtan(Mt
5, 8). Esta breve frase tiene un contenido mas amplio que el que
su tenor literal nos permite sospechar, como podemos demostrar
porel 6tide 1 Jn 3, 2: Suoiol adtdd Eodpeba 611 dydueba adTdv
kafcds éoTiv. Puesto que podremos contemplar a Dios, nos hare-
mos semejantes a él. El contemplar a Dios hace que nos trasfor-
memos en su imagen. Ex aspectu similitudo (Bengel). Tal es, asi-
mismo, el sentido de la promesa que la sexta bienaventuranza
hace a los limpios de corazon. La contemplacién de Dios, que
a ellos se les concede, es la quintaesencia de la bienaventuranza,
porque incluye lo de llegar-a-ser-semejantes-a-él.

¢) En las palabras de Jesils acerca del estado definitivo, no
se habla jamas de la salvacién del individuo, no se habla jamas
de una bienaventuranza individual. Sino que siempre se trata de
la comunidad. Asi ocurre, verbigracia, en Lc 16, 9: las «tiendas
eternas» son una imagen que procede del relato de la peregrina-
cién por el desierto. A la sazén, Dios moraba en una tienda, la
tienda de la reunidn, en medio de su pueblo. En consonancia
con esto, las tiendas de que se habla en Lc 16, 9 son una imagen
de la comunion de Dios con su pueblo. En la imagen del nuevo
templo (Mc 14, 58 par.) aparece con especial claridad el hecho
de que Jesus, con sus afirmaciones acerca del estado final, piensa
primariamente en la comunidad. La consumacion es la hora en
la que estan cerradas las puertas de los santuarios terrenos y se



termina el conflicto en torno a los santuarios (Ju 4, 21) y la comu-
nidad de los redimidos adora ante el trono de Dios (v. 23). Luego
hay que mencionar también la imagen de la boda como expresién
de la comunién que la comunidad tiene con su Dios (Mt 22, 1-14
par.; 25, 1-13). Finalmente, la imagen del banquete festivo es una
tltima prueba de que las afirmaciones de Jesus acerca de la con-
sumacién se refieren a la comunidad (numerosos ejemplos, vg.
Mc 14, 25; Lc 22, 30). En la «basileia» se consuman la creacion
y la redencion, porque en la comunidad consumada, que adora
sin fin a Dios, se consuma la glorificacién de Dios.



6
JESUS Y SU CONCIENCIA DE MAJESTAD

Como hicimos notar al principio de esta obra (cap. 2), la
aparicion de Jesus en escena fue precedida por una vocacion. Y
sospechamos que esta vocacion tuvo lugar con ocasién del bau-
tismo de Jesus. Desde aquel momento, Jestis supo que habia
recibido el mandato de compartir con otros el conocimiento de
Dios que a €l se le habia concedido. Con este mandato, Jesus se
vio situado a si mismo en medio de los mensajeros de Dios. Ahora
bien, cuando hemos intentado esbozar la predicacién de Jesus,
hemos visto que la conciencia que €l tenia de su autoridad tras-
cendia la categoria de lo profético. Porque Jests anunciaba que,
con su venida, habia comenzado el tiempo de salvacién y la vic-
toria sobre Satanas (cap. 3). La decision en favor o en contra de
Dios y la salvacion en el juicio final dependian unica y exclusiva-
mente de la obediencia a su palabra (cap. 4). Jests presentd el
discipulado como una vida verdadera, fijo una nueva ley de Dios
frente a la antigua Tora y proclamé por medio de sus mensajeros
la aurora del tiempo de la salvacién (cap. 5). En una palabra,
Jestis designd su predicacién y sus propias acciones como el acon-
tecimiento escatoldgico salvador. Una conciencia asi de su misiéon
no puede seguir figurando ya en la categoria de lo profético, sino
que todos estos asertos significan que Jesus creyé que él mismo
era el que nos traia la salvacion.

§ 22. EL QUE TRAE LA SALVACION
1. El &¢yw enfdtico

Seria un error suponer que la conciencia de Jesus acerca de
su propia majestad y las pretensiones que él tenia, donde mas
claramente se expresaban era en los pasajes en que se empleaban
titulos mesidnicos. Lejos de eso, constituye aqui una fuente de
errores el atenerse a la concordancia. Los titulos pueden ser afia-



didos secundariamente. Pero la realidad objetiva se halla presen-
te muy a menudo, incluso cuando no se emplean titulos. Asi, por
ejemplo, para describir la autoridad de su misidn, Jesds suele em-
plear las imégenes de las vocaciones simbdlicas del redentor, que
tienen su correlativo en las denominaciones simbolicas de la
comunidad, examinadas en las pp. 199-202. Jesus se designa a si
mismo como el mensajero de Dios, que invita al banquete de fiesta
(Mc 2, 17 par.), como el médico de los enfermos (ibid.), como el
pastor (Mc 14, 27 s par.; Jn 10), como el arquitecto del templo
de Dios (Mc 14, 58 par.; Mt 16, 18), y como el padre de familia
que congrega en torno de su mesa a la «familia Dei» (Mt 10,
24 s; Lc 22, 29 s).

Estas imagenes designan, en lenguaje simbdlico, al que trae
la salvacidén. Y tienen, todas ellas, acento escatoldgico. Puesto
que Ia iglesia primitiva sustituyd las imagenes por el titulo, pode-
mos establecer la regla siguiente: mientras que los titulos cristo-
légicos, en los evangelios, con una sola excepcién, son todos ellos
postpascuales 1, es muy grande la probabilidad de que las mencio-
nadas imdgenes sean prepascuales.

Mas claramente ain, que en las imagenes del lenguaje simboli-
co, la conciencia que Jests tenia de su majestad se expresa en la
insolita acumulacién del &y enfdtico en sus palabras: acumula-
cion que aparece de igual manera tanto en el material sinéptico
como en el material joanico. No solo lo encontramos en afirma-
ciones de Jests acerca de su mision, como en Mt 5, 17, sino que
es algo que impregna toda su predicacion. Este éyw lo encontra-
mos de la manera mas acentuada en las seis antitesis de Mt 5,
21-48.

Podemos considerar de antemano como seguro que es Jesis mismo quien se
expresa en las antitesis, por lo menos en lo que respecta al esquema fikouooTe
811 £pptln - Eyd BE Afyw Upiv, porque este esquema no tiene paralelos ni en
el judaismo ni el cristianismo primitivo. Lo tnico que podemos preguntarnos
es si el esquema es original en las seis antitesis o si, en algunas de ellas, el es-
quema no fue quizas ampliado en una época posterior. En realidad, se consi-
dera como cosa tan obvia que las antitesis tercera, quinta y sexta son formacio-
nes secundarias, que los especialistas se sienten libres de toda obligacién de
examinar los argumentos. Estos argumentos consisten en tres series de obser-
vaciones, a saber: observaciones de critica literaria, observaciones de conte-
nido y observaciones de forma. a) En cuanto a la critica literaria, se hace
notar que las antitesis tercera, quinta y sexta (Mt 5, 31 .38 s.43s) se han tras-
mitido también sin el esquema de antitesis; de ahi se deduce que la forma de
antitesis es, en estos casos, una imitacion, y que sélo en las antitesis primera,
segunda y cuarta tenemos formaciones que pueden considerarse como litera-

1. Véase mds adelante, p. 300 ss.



riamente originales. b) Se considera que esta division queda confirmada por
el hecho de que, en las antitesis tercera, quinta y sexta, la Tora es trascendida
radicalmente, mientras que en las antitesis primera, segunda y cuarta, no se
hace mds que darle mayor rigor. ¢) En lo que a la forma se refiere, se hace
notar que sélo en las antitesis primera, segunda y cuarta, la prétasis esta
formulada negativamente, mientras que las antitesis tercera, quinta y sexta
quedan fuera del marco por su «forma de masal» y la «amplitud de la exposi-
cién» 2,

Sin embargo, al examinar las cosas mas de cerca, vemos que los tres argumen-
tos para dividir las antitesis en dos grupos, demuestran ser insostenibles.

a) Para comenzar con el argumento de critica literaria, diremos que: (1) la
afirmacion de que las antitesis tercera, quinta y sexta son —supuestamente —
diferentes de las antitesis primera, segunda y cuarta, por cuanto aquellas han
sido trasmitidas también sin el esquema de antitesis, es una afirmaciéon que
unicamente resulta verdadera con respecto a la tercera antitesis, y no
con respecto a la quinta y a la sexta; porque no existe, en absoluto, ningin
paralelo con respecto a la antitesis quinta, la cual (como podemos ver ya por
el cambio del plural en los vv. 38-39a, al singular en los vv. 39b-42) se habia
limitado originalmente a 5, 38-39a3; y en lo que se refiere a la antitesis sexta,
el dAA& de Lc 6,27 es el eco de una antitesis original. Asi que unicamente en
el caso de la prohibicién del divorcio, el material ha sido trasmitido tanto en
una versién con antitesis (Mt 5, 31 s) como en una version sin ella (Mc 10,
11 s; Lc 16, 18). (2) Una vez que hemos asentado que la antitesis quinta no
comprendia originalmente sino Mt 5, 38-39a, cae por tierra también el argu-
mento de que las antitesis primera, segunda y cuarta difieren del resto por el
hecho de haber sido trasmitidas unicamente por Mateo 4; lejos de eso, ello
podemos afirmarlo también de la antitesis quinta. (3) La pretension de que
las antitesis primera, segunda y cuarta —las antitesis «genuinas» — dan mues-
tras de ser un conjunto coherente porque las tres hacen referencia al decalo-
go 5, es algo que dificilmente podra afirmarse de la cuarta antitesis.

b) La argumentacion inspirada en el contenido, y que establece una diferencia
entre las antitesis originales, en las que no se hace mds que encarecer el rigor
de la Tora (primera, segunda y cuarta), y las construcciones secundarias, en
las que se trasciende radicalmente la Tora (tercera, quinta y sexta), intenta
una division insostenible, porque desconoce que en la antitesis cuarta (la pro-
hibicién del juramento) no se acentia el rigor de la Tora sino que se la tras-
ciende. En cuanto a las palabras xal pofioeis tov &xOpdv oou, que hay enla
protasis de la antitesis sexta, diremos que no contienen el «mandamiento»
de odiar al enemigo («odiaris a tu enemigo»), mandamiento que Jests estu-

2. R. BULTMANN, syn. Trad., 143. Los numerosos autores que consideran
las antitesis primera, segunda y cuarta como originales, y la tercera, quinta
y sexta como secundarias, siguen casi todos ellos a Bultmann, sin aportar
nuevos puntos de vista. Por eso, estd de mds su enumeracion.

3. Observacién del Dr. B. Schaller: el paralelo lucano —6, 29 s— coin-
cide con las explicaciones de la quinta antitesis en Mt 5, 39b-42, pero no con
la antitesis misma (5, 38-39a).

4. W. G. KUMMEL, Jesus und der jiidische Traditionsgedanke: ZWN3 33,
(1934) 105-130. 125.

5. J. ScaNiEwIND, Das Evangelium nach Marthdus, NTD 2, G&ttingen
111964, a proposito de Mt 5, 21.



viera aboliendo a la sazdn, sino que representan una limitacién popular del
mandamiento de amar («no hace falta que ames a tu enemigo»), una limitacion
que no se halla atestiguada en el antiguo testamento 6, y a la que Jesus no quiere
hacer concesiones. Si hay que distinguir entre el encarecimiento y la supera-
cién de la Tord, diremos: las antitesis primera, segunda y sexta acentiian la
Tora, y las antitesis tercera, cuarta y quinta la trascienden.

¢) Por lo que ataiie, finalmente, a la forma, diremos: (1) El argumento de
que las instrucciones sobre la Tora no se dan en versidn negativa sino en las
antitesis primera, segunda y cuarta, es un argumento que no esta formulado
con suficiente precision: tan s6lo las antitesis primera y segunda tienen una
prohibicion en la prétasis; las antitesis tercera y quinta tienen un mandamien-
to; y la cuarta y sexta tienen una antitesis. La «forma de masal», cualquiera
que sea, hay que concedérsela también a la antitesis cuarta, si es que se encuen-
tra en las antitesis tercera, quinta y sexta. Y la «amplitud de la exposicion,
que sobrepasa la medida de una antitesis y se convierte en frase de una ley»,
la podemos hallar —en todo caso— en la antitesis sexta, dificilmente en la
tercera, e indudablemente no en la antitesis quinta, la cual, como ya vimos,
debe limitarse a los vv. 38-38a. (2) Aparte de eso, hay otras variaciones de
forma en la antitesis: otras variaciones que no apoyan la divisidon bipartita
que se ha intentado ofrecer (primera, segunda, cuarta / tercera, quinta, sexta):
asi, por ejemplo, las tres primeras antitesis siguen el modelo de 6Tt &S con
participio, la cuarta y la quinta tienen infinitivos, mientras que la sexta estd
formulada en modo imperativo; ademds, la introduccién tiene sélo en las
antitesis primera y cuarta la forma plena: fikoUoate &T1 £ppédn Tois &pyaios;
en las antitesis segunda, quinta y sexta falta Tois &pyaioss, y en la tercera
sOlo ha quedado éppébn. Finalmente, en las antitesis primera, cuarta y sexta,
la cita del antiguo testamento ha quedado ampliada por medio de una adicién.
El hecho de que las antitesis primera, cuarta y sexta difieran entre si tan com-
pletamente, por lo que a la forma se refiere, no apoya la hipdtesis de que el
esquema antitético haya sido impreso artificialmente «segtn el modelo de las
construcciones antitéticas de los vv. 21 s, 27 s, 33-37» 7.

Para terminar, diremos que la extraordinaria variedad que hay en las seis
antitesis, ninguna de las cuales corresponde plenamente a otra8, nos estd
sugiriendo, no una divisiéon bipartida, sino una colecciéon de distintas tradicio-
nes aisladas, formuladas antitéticamente 9.

Aquel que pronuncia el &y 3¢ Aéyw Upiv de las antitesis, no
sélo reclama para si el derecho de ser el intérprete legitimo de la
Tora (como el Maestro de Justicia), sino que posee la audacia sin
precedentes, la audacia revolucionaria de ponerse frente a la
Toré. El vino «para llevarla a su plenitud» (Mt 5, 17).

6. A proposito de pionoels como imperfecto permisivo, véase p. 250,
nota 44.

7. R. BULTMANN, syn. Trad., 143.

8. W. TRILLING, Das wahre Israel. Studien zur Theologie des Matthiuse-
vangeliums, Leipzig 1959, 186; omitido en Miinchen 31964,

9. Al Dr. B. Schaller le debo valiosas sugerencias y observaciones para
esta digresion sobre las antitesis.



Al &y que habla con autoridad, y que tampoco tiene parale
los en el ambiente en que vivié Jesus y que, por tanto, suscilo
mucha sorpresa entre los contemporaneos 19, lo hallamos en las
palabras de mando de las historias de curacion (Mc 9, 25 &yd®
¢gmrdoow oot; véase Mc 2, 11 par. ool Aéyw), ademas en las pala-
bras de mision (como Mt 10, 16 iSoU &y drooTéAAw Upds) M
y en las palabras de aliento (como Lc 22, 32: &y 8¢ £8enfnv Trepl
oolU). Este &y se asocia con el &unv y reclama con ello el der cho
de hablar con autoridad divina 12; eleva la pretension de poseer
la doble &§oucia de Dios, a saber, la autoridad de la amnistia
y la de la legislacién. Exige entrega, una entrega que sobrepase
todos los vinculos, con total exclusividad, no exceptuados ni
siquiera el padre y la madre (Mt 10, 37 par. Lc 14, 26). Afirma que
en la confesién de fe en él se esta decidiendo la salvacién (Mt
10, 32 s par.) 13. Ocupa precisamente el lugar de la Tora; en el
judaismo contemporaneo se decia: el que escucha las palabras
de la Tord y hace buenas obras, estd edificado sobre un sélido
fundamento 4; aqui se dice: el que oye mis palabras (Mt 7, 24-27
par.). El &y enfatico tiene conciencia de ser el representante
de Dios. Una sentencia contemporanea dice: «El que acoge a los
escribas es como quien acoge a la Sekina» 5; un 16gion de Jesus
con paralelismo climatico, con negacidén relativa y con parafrasis
participial del nombre de Dios, recoge esta frase, pero sustitu-
yendo lo del escriba por el &y enfatico: «El que me acoge a mi,
no me acoge a mi, sino a aquel que me ha enviado» (Mc 9, 37,
repetido a menudo: Mt 10, 40; Lc 9, 48 véase 10, 16; Jn 12, 44;
13, 20) '8, En las tres parabolas de lo que se habia perdido (Lc 15),
en la parabola del patrén bondadoso (Mt 20, 1-15) v en la para-
bola de los dos hombres que de manera muy distinta estaban
haciendo oracién (Lc 18, 9-14), Jesus justifica su propia conducta
por la conducta de Dios; él actia —por decirlo asi— como repre-
sentante de Dios 17. Pero queda salvaguardada su subordinacién

10. A. ScHLATTER, Das Wunder in der Synagoge, BFChTh 16, 5, Gii-
tersloh 1912, 83.

11. Par. Lc 10, 3 sin &y, Véase, ademds, Lc 10, 19: ioU 8&5wka Upiv
ThHv £fovaiav ToU Trateiv émrdww Spewv kal okopTricov KTA.

12. Véase anteriormente, p. 50 s.

13. Véase anteriormente, p. 19 ,nota 47.

14. ’A. R. N. 24.

15. Mek. Ex. sobre 18, 12; b. Ber. 64 a.

16. Véase M. SMitH, Tannaitic Parallels to the Gospels, JBL. Mono-
graph Series VI, Philadelphia 1951, 152.

17. E. Fucus, Die Frage nach dem historischen Jesus: ZThK 53 (1956)
210-229: 219 = Zur Frage nach dem historischen Jesus, Tibingen 21965,
143-167: 154 s.



a la voluntad de Dios (Mc 14, 36 par.). Este &y enfatico impregna
toda la tradicién de las palabras de Jests; no puede eliminarse
por motivos de critica literaria. Y no tiene paralelismo en el
ambiente en que vivié Jesus.

No sélo las palabras de Jesus atestiguan su pretension de autoridad, sino que
indirectamente lo atestigua también la crucifixion. La crucifixion, en si, era un
castigo para esclavos. Pero los romanos lo aplicaban también a los rebeldes
de los pueblos sojuzgados. Jesus fue ejecutado como rebelde y perturbador
de la paz nacional: asi se deduce undnimemente de la inscripciéon que se puso
en el «titulus» de la cruz (Mc 15, 26 par.) 18, y de la manera como los soldados
romanos se burlaron de Jests, antes de la ejecucion, rindiéndole sarcéstica-
mente homenaje real, y parodiando con ello el delito de que se le acusaba 19.
Por consiguiente, la burla y el «titulus» confirman lo que los relatos nos cuen-
tan sobre el juicio de Jesus ante Pilato, a saber, que Jests fue ejecutado porque
se le acusaba de pretender ser el mesias. Ahora bien, esta acusacion tuvo que
tener algin fundamento en la actuacion de Jesus.

Finalmente, la fe que la comunidad primitiva tenia en el mesias seria un tes-
timonio mas de que JesGs se consideraba a si mismo como el que trae la sal-
vacién. La comunidad primitiva consideré desde un principio a Jesus como el
mesias. Seria muy dificil que surgiera esta fe sin haber tenido un punto de par-
tida antes de pascua, ya que por dos razones no se puede derivar de la fe de
pascua. La fe en la resurreccion de un mensajero de Dios, de un mensajero
asesinado, no significa ni mucho menos fe en su mesianidad (véase Mc 6, 16),
y: el escandalo del mesias crucificado es tan enorme, que seria muy dificil
ge concebir que la comunidad se hubiera creado espontaneamente esta di-

cultad.

Por consiguiente, no es posible limitar la predicacion de Jesus
al anuncio de la «basileia». Si él mismo tenia conciencia de ser
quien nos trae la salvacidn, ello significa que el testimonio acerca
de si mismo era parte integrante de la buena nueva anunciada
por €120, ;En qué ocasién expresd Jesds este testimonio?

18. Tengamos en cuenta que su inscripcion, segun los cuatro evangelios,
es & Paotheus T&Y ’loudadwv (Mc 15, 26; Mt 27, 37; Lc 23, 38; Jn 19, 19),
que corresponde a la terminologia del mundo no-judio (K. G. KunN, "lopafiA
KTA. B, en ThW III, 1938, 360-370: 361), y no & Pootiels ’lopahA, como
hallamos en Mc 15, 32 en labios del sumo sacerdote. A propésito de la auten-
ticidad de la inscripcion de la cruz, véase E. DINKLER, Petrusbekenntnis und
Satanswort, en Zeit und Geschichte, Dankesgabe an Rudolf Bultmann zum 80.
Geburtstag, Titbingen 1964, 148 = E. DINKLER, Signum crucis, Tiibingen
1967, 306.

19. Véase anteriormente, p. 99.

20. Este hecho es tan convincente e irrefutable que R. Bultmann se re-
tracté de su opinién manifestada en su obra sobre Jesus, de que Jesus hubiera
actuado como rabbi (véase anteriormente p. 97): «En efecto, él no actud como
maestro, como rabbi» (Das Verhdltnis der urchristlichen Christusbotschaft
zum historischen Jesus*, Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der
Wissenschaften, Phil.-hist. Klasse, 1960, 3, Heidelberg 1965, 15), sino que



2. Predicacion publica e instruccién de los discipulos

Los sindpticos dividen las palabras de Jesus en dos grupos
que van alternandose: las palabras que fueron dirigidas al piblico
o a los adversarios, y las palabras que fueron dirigidas a los dis-
cipulos. También en el evangelio de Juan encontramos esta bi-
particion. So6lo que, en este caso, una larga época de predicacién
publica de Jests (capitulos 1-12) va seguida, en los ultimos dias
que precedieron a la pasion, por una instruccion que se dirige
exclusivamente a los discipulos (capitulos 13-17). Ahora bien,
un andlisis critico nos muestra que los datos de los evangelios
acerca de los oyentes son con frecuencia datos redaccionales y,
a menudo, inexactos 2.. No debe sorprendernos. Podemos obser-
var constantemente, de la manera mas clara en Lucas, que un gran
respeto hacia las palabras de Jesus (un gran respeto que no se
atreve a tocar nada) va unido con una libertad, también grande,
para plasmar el marco para dichas palabras. Por eso, no es li-
cito aceptar sin critica alguna los datos de los evangelios acerca
de los oyentes. Pero, si esto no es licito, tampoco lo es mostrar
un escepticismo exagerado con respecto a la posibilidad de de-
terminar las personas a quienes iban dirigidas las palabras de
Jests. Y no es licito este escepticismo, porque en la mayoria de
los casos el contenido nos permite saber para quién se pronuncid
originalmente un «légion», una metafora, una parabola. El que
las palabras polémicas iban dirigidas a los adversarios, eso —por
el contenido mismo— es tan seguro como seguro es, por otro
lado, que la instruccion de los mensajeros iba dirigida a los dis-
cipulos de Jests.

Los «légian que expresan la autoridad de Jesus los encontra-
mos en ambos grupos: en la predicacion publica y en la instruc-
cién de los discipulos. Pero existe una diferencia en cuanto a la
capacidad de comprension:

Upiv 1O puoThplov 8¢8oton Tiis Pactieias ToU BeoUr
Exeivols B& Tois 8w &v mapaPorais T mhvta yiveTal,
v BAémrovtes PAémwotv kai pry iSwotv,

actud, lo mismo que el movimiento suscitado por él, «como profeta mesia-
nico» (Theologie, 19). Jests se entendid a si mismo «como fenémeno escato-
16gico», mas aun, su aparicién en publico y su predicacién «implican una
cristologia» (Das Verhdltnis der urchristlichen Christusbotschaft, 16).

21. Véase, por ejemplo, en cuanto a las pardbolas de Jesus: J. JEREMIAS
Gleichissel, 29-39 (= Pardbolas, 42-53).



Kol &rovovTes &koUwaoly kai pfy cunidoty,
uNnToTe émioTpéywolv kai &eedfj alTois

(Mc 4, 11-12).

Como vimos en el § 12 (p. 146), este «logion» estuvo aislado
originalmente, y fue introducido en el capitulo de la pardbola
porque contenia el vocablo TrapaPolr|. Por su propia naturaleza,
no se referia a las parabolas de Jesus, sino a toda su predicacion.
Jestis establece un contraste entre los discipulos, a quienes se ha
revelado el puoTipiov Tijs Pooiheios ToUu OeoU 2, y of #w para
quienes é&v TapaPolais T& évTa yiveTal, es decir, para quienes
«todo es enigmético» 2. Este pasaje no esti solo, como lo mues-
tran vg. los «logia» de Mt 11, 25 s par.; 11, 27 par.; 13, 16 par.
Para decirlo con otras palabras: tan sélo a los creyentes se les
revela la autoridad de Jests. Por tanto, es muy ldgico que aque-
llos «l6gia» que hablan con toda claridad acerca de la pasién
inminente y de la glorificacion que vendra después, queden re-
servados para la instruccion de los discipulos y, por consiguiente,
para la instrucciéon no-publica de Jesus 2.

Sera dificil que sobreestimemos la importancia que tenia en el
judaismo antiguo la instruccion no-publica 2. Y, asi, los escritos
apocalipticos son, todos ellos, escritos secretos. La asombrosa au-
toridad de los escribas se basa en que ellos poseen la tradicién se-
creta. Entre los esenios, el que ingresaba tenia que obligarse con
un terrible juramento a no delatar —ni siquiera en el tormento—
las doctrinas secretas de la orden y a conservar bien guardados
los escritos secretos de la misma 26, La ensefianza esotérica es
también la razén de congregar grupos de discipulos, en el judais-
mo antiguo; se forma el grupo para recibir la ensefianza confi-
dencial 7. Asi ocurre también en el caso de Jesus. Sirviéndose
de extensas listas, T. W. Manson ha demostrado que el vocabu-
lario utilizado por Jestis en la instruccion de sus discipulos se

22. uwvoThpiov corresponde al vocablo arameo raz (voz tomada del
persa y que aparece con frecuencia en los escritos de Qumran).

23. J. Jeremias, Gleichnissel, 12 s (= Pardbolas, 19 s).

24. Véase M. SmitH, 0. c., 155 s, acerca de «public teaching / secret
teaching».

25, J. JereMias, Jerusalem3, 270-278; Abendmahlswortet, 119-122.

26. Josephus, Bell. 2,141 s; véase 1QS 5, 15 s. En la cueva 4.* de Qumréin
se encontraron varios textos en escritura secreta (F. M. Cross, Die antike
Bibliothek von Qumran und die moderne biblische Wissenschaft, Neukirchener
Studienbiicher 5, Neukirchen-Vluyn 1967, 59 s).

27. 1. JereMiAs, Jerusalem3, 274.



diferencia del vocabulario empleado por él en los dialogos polé-
micos y en la predicacion phblica. Y esto se explica porque tam-
bién el contenido era distinto 2. La instruccion de los discipulos
acerca de la misién de Jestis no se desarrolld plenamente, segiin
los evangelios sindpticos, sino después de la confesion de Pedro 2.

La comprobacion de que la distincién entre la doctrina exo-
térica y la doctrina esotérica era una distincion ya corriente en el
ambiente en que vivié Jesus, y que por tanto no debe extrafiarnos
el encontrarla también en Jesls sino que, lejos de eso, era algo
que era de esperar: esta comprobacién —digo— es de fundamen-
tal importancia para comprender el testimonio de Jess acerca
de si mismo: testimonio que vamos a tratar de desarrollar mas
en las dos secciones siguientes.

$ 23. EL Ho DEL HOMBRE

H. LIETZMANN, Der Menschensohn. Ein Beitrag zur neutestamentlichen Theo-
logie, Freiburg-Leipzig 1896; P. FieBiG, Der Menschensohn, Tiibingen-Leipzig
1901; P. BiLLERBECK, Hat die Synagoge einen prdexistenten Messias gekannt?:
Nathanael 21 (1905) 89-150; E. SiOBERG, Der Menschensohn im dthiopischen
Henochbuch, Lund 1946; R. BULTMANN, Theologie; E. SIGOBERG, Der ver-
borgene Menschensohn in den Evangelien, Lund 1955; O. Curimany, Die
Christologie des Neuen Testament, Tiibingen 1957, 41966 (edicion francesa:
Christologie du Nouveau Testament. Neuchatel 1958; trad. cast.: Cristologia
del Nuevo Testamento, Buenos Aires 1965); PH. VIELHAUER, Gottesreich und
Menschensohn, en Festschrift fiir Ginther Dehn, Neukirchen 1957, 51-79 =
en PH. VIELHAUER, Aufsdtze zum NT, Minchen 1965, 55-91; H. E. TODpT,
Der Menschensohn in der synoptischen Ueberlieferung, Gutersloh 1959, 21963;
PH. VIELHAUER, Jesus und der Menschensohn. Zur Diskussion mit H. E. Tédt
und E. Schweizer: ZThK 60 (1963) 133-177 = en PH. VIELHAUER, Aufsdtze
zum NT, Miinchen 1965, 92-140; F. HanN, Christologische Hoheitstitel,
FRLANT 83, Gottingen 1963, 21964; T. F. GLAssON, The Enseign of the Son
of Man ( Matt. XXIV, 30): JThS 15 (1964) 299 s; H. CONZELMANN, Grundriss
der Theologie des Neuen Testaments, Miinchen 1967, 21968, 151-156; J. JERE-
MiAS, Die dlteste Schicht der Menschensohn-Logien: ZNW 58 (1967) 159-172;
J. A. Frrzmyer, recension de M. Black, An Aramaic Approachl to the Gos-

28. T. W. Manson, Teaching?, 320-327.

29. La confesibn misma fue manipulada en época ya temprana (Mc
8, 29 6 XpioTés, Le 9, 20 TOV Xp1oTdV ToU fe0U, Mt 16, 16 & XproTos 6 uids
Tou feoU ToU {@vTos). Ahora bien, esto no justifica ya para considerar toda
la escena como secundaria. No s6lo los detalles concretos acerca del lugar
(v. 27), que no encajan en el esquema de la redaccion (K. L. ScaMipT, Der
Rahmen der Geschichte Jesu, Berlin 1919 = Darmstadt 1964, 215-217), sino
también la repulsa de que es objeto Pedro, a quien se llama «Satands», repulsa
que dificilmente pudo ser inventada (v. 33), muestran que detrds de Mc 8,
27-33 hay un nucleo historico.



pels and Acts3, Oxford - New York 1967: The Catholic Biblical Quarterly 30
(1968) 417-428; C. CoLpE, & vids ToU &vlpdtou, en ThW VIII, 1969, 403-
481; M. BLACK, The «Son of Man» Passion Sayings in the Gospel Tradition:
ZNW 60 (1969) 1-8.

1. Las fuentes

El «hijo del hombre» es el Gnico titulo, utilizado por Jestis
para designarse a si mismo, cuya autenticidad interesa seriamente.

Es verdad que Jests, en el evangelio de Juan, se refiere constantemente a si
mismo como al Hijo de Dios 1, pero en los sindpticos se designa a si mismo una
sola vez como «el Hijo (de Dios)» (Mc 13, 32)2; por de pronto, el lenguaje
absoluto (sin genitivo ni pronombre personal) muestra ya que ese lugar aislado
es secundario 3, asi como también el titulo de «Hijo de Dios» —como titulo
mesianico— es completamente desconocido para el judaismo palestinense 4.
Las cosas estan también claras en cuanto al titulo de «mesias». Es verdad que
los sindpticos nos refieren la confesion de Pedro: oU €l 6 ypioTds (Mc 8,
29 par); pero, en los labios mismos de Jesus, los sinépticos sélo ponen dos
veces el titulo de mesias: Mc 9, 41 y Mt 23, 10. En el pasaje de Mc 9, 41 se
explica lo de &v dvépati (uou) por medio de &T1 XpioToU £07Te; pero esta ex-
plicacion falta en el material especifico de Mt 10, 42, el cual nos ofrece aqui la
tradicion mads antigua 5. En lo que se refiere a Mt 23, 10, se sabe desde hace

1. & vids, en ocasiones & vids ToU Beou (5, 25; 10, 36; 11, 4, véase 17,
1), aisladamente & vids & povoyevis (3, 16) 6 & Hovoysvis vids ToU Beol
3, 18).

2. El triple ¢ vids Mt 11, 27 par. Lc 10, 22 no corresponde aqui, ya que,
como vimos anteriormente (p, 76), debe entenderse en sentido genérico;
la supuesta cita de Mt 27, 43 es de valor sumamente dudoso, y la férmula
bautismal triddica debe excluirse por ser una palabra del Sefior exaltado y una
construcciéon de la comunidad.

3. Mias exactamente: sospechamos que, en Mc 13, 32, tan sélo las pala-
bras oU8¢ 6 uids son una adicion (véase anteriormente, p. 159, nota 26).

4. Es verdad que este titulo se encuentra en el Enoc etibpico 105, 2,
pero dicho capitulo falta en el texto griego de los papiros Chester Beatty,
publicados en el afto 1937 (C. BoNNER, The Last Chapters of Enoch in Greek,
Studies and Documents 8, London 1937, 76, linea 17), con lo cual queda con-
firmada brillantemente la sospecha de G. Dalman de que Enoc etidpico 105,
2 es una adicién posterior (Worte Jesu, 221). Por 1o demads, el mesias es llamado
repetidas veces «mi Hijo (de Dios)», en las traducciones latina y siriaca del
libro cuarto de Esdras (7, 28 s; 13, 32.37.52; 14, 9); pero la comparaciéon
con las otras traducciones demuestra que en el modelo griego perdido se leia
Trais pov, lo cual nos indica que la expresion subyacente es ‘abdi (J. JEREMIAS,
mais fsou C-D, en ThW V, 1954, 676-713: 680 nota 196); asi se llama efecti-
vamente al mesias en el Baruc sirio, y ocho veces en el Targum (loc. cit., 680).

5. Podemos afirmar esto con tanta mayor seguridad cuanto que la se-
cuencia de Mc 9, 41/42 no llega a estar clara sino cuando la comparamos con
la versidn gue Mateo nos ofrece del «l6gion» del vaso de agua fresca (10,
42 par. Mc 9, 41). En Mateo no se dice TroTtion Uu&s (como en Mc 9, 41), sino
Trotion &va TV pikpdy ToUTwy. Asi debid de sonar también, originalmente,



tiempo 6 que el versiculo juntamente con el titulo de xabnynT1s, que procede
del vocabulario de la filosofia griega, es un duplicado secundario del v. 8.
Y aqui, en lo que se refiere al titulo de mesias, Juan iguala a los sinopticos:
es verdad que en 4, 26, Jesas al hablar con la mujer samaritana, se designa a
sf mismo como mesias con aquellas palabras ¢y &lp1, & AaAdv oot; pero este
titulo —en Juan— aparece una sola vez en labios de Jesus: en 17, 3, Jesus se
refiere a si mismo, singularisimamente, en la oracién, designindose comio
*Inoous Xpiords.

Finalmente, Jesus no se designé nunca a si mismo con el titulo de Hijo de
David. Esto es muy digno de tenerse en cuenta, porque Jesis, en una frase re-
lativa a los tres dias 7, se designé a si mismo como el constructor del nuevo
templo (Mc 14, 58 par.; véase Mt 16, 18) y, por tanto, como el vistago de Da-
vid que habia sido prometido en la profecia de Natan (2 Sam 7, 13) 8. También
en Mc 12, 35-37 par., se proclama implicitamente que Jesus es Hijo de David.
Porque la tradicion 9 utiliza aqui un tipo muy definido de pregunta rabinica,
la antinomia haggadica, cuando Jests pregunta a sus interlocutores como es
que los escribas, al designar al mesias como el Hijo de David 10, relacionan este
hecho con el salmo 110, 111, La pregunta antinémica toma como punto de
partida una contradiccion que hay en la Escritura, ¢ investiga su explicacion,
La respuesta suele ser la siguiente: los datos que se contradicen son validos;
pero se refieren a cosas distintas. Si aplicamos esta idea al texto de Mc 12,
35-37, entonces la respuesta —que queda en suspenso— a la pregunta por la
antinomia es la siguiente: la contradiccion entre lo de «Hijo de David» y «Se-
fior de David» no es mas que aparente; en realidad, ambas denominaciones se
refieren a cosas distintas: la de «Hijo de David» se refiere al presente; la de
«Sefior de David», al futuro. Cuando Jesus, a pesar de reclamar para si el
titulo de Hijo de David, como vemos claramente por Mc¢ 14, 58, evita —no
obstante— la utilizacion de dicho titulo, entonces 1o hace evidentemente para
eludir la tara politica 12 que pesaba sobre ese titulo.

En cambio, segiin el testimonio unanime de los cuatro evan-
gelios, Jesus se refirié a si mismo llamandose el «Hijo del hombre».
El titulo de 6 vids ToU &vbpcotrou aparece 82 veces en los evan-
gelios, 69 veces en los sindpticos ¥ y 13 veces en Juan. Si conta-

la versidon de Marcos, como lo vemos por la conexiéon de palabras-clave que
de ahi resulta, con Mc 9, 42 (vox: &va TGV WKp&Y ToUTwY),

6. G. DaLMmMan, Worte Jesu2, 251, 279, véase también anteriormente,
p. 200, nota 6.

7. Véase mas adelante, p. 330 s.

8. O. Berz, Die Frage nach dem messianischen Bewusstsein Jesu: NovTest
6 (1963) 35 s.

9. La cuestion de la autenticidad, en lo que a esta pericopa se refiere,
no puede decidirse con seguridad ni en pro ni en contra.

10. 2Sam 7, 14;1s 9, 7; 11, 1; Jer 23, 5 s; 30, 9; 33, 15.17.22; Ez 34,
23 53 37, 24 etc.

11. Esta pregunta sobre una antinomia fue reconocida por D. DAUBE,
The New Testament and Rabbinic Judaism, Jordan Lectures 1952, London
1956, 158-169.

12. Véase E.LonsE, vios Aauid, en ThW VIII, 1969, 482-492, aqui 483-486.,

13. En Marcos 14 veces, en Mateo 30 veces, en Lucas 25 veces.



mos una sola vez los lugares paralelos, entonces los ejemplos si-
népticos se resumen en 38, divididos de la siguiente manera:

Marcos 1414

«Logia» comunes a Mateo y Lucas 1015

Ejemplos adicionales que aparecen s6lo en Mateo 716

Ejemplos adicionales que aparecen s6lo en Lucas 717
38

Juan 1318
51

El material se reduce atin mas, si tenemos en cuenta dos pun-
tos de vista criticos, a saber, a) el analisis filologico y b) el analisis
de la historia de la tradicion.

a) La realidad filoldgica

El titulo de 6 vids ToU &vBpdomou es desconocido para la
lengua griega profana. Nos hallamos, mas bien, ante la traduccién
literal de un estado constructo determinado del arameo bar
>dnasa . ;Qué significa esto? Lo mismo que el hebreo ben el
arameo bar se emplea casi siempre delante de sustantivos, para
expresar descendencia. Pero no siempre. Delante de conceptos
geograficos, el hebreo ben/bat o el arameo bar/berat designa al
habitante de tal o cual lugar (véase Lc 23, 28 Buyatépes "lepouoa-
Afp),delante de conceptos abstractos significa la pertenencia (véase
Lec 16, 9 oi viol ToU @wTds), delante de conceptos colectivos de-
signa al individuo (vg. el hebreo bdn bagar «una cabeza de ga-
nado, una res»). Este ultimo caso es el que se da en bar ’dnasa:

14. Mc 2, 10.28; 8, 31.38; 9, 9.12.31; 10, 33.45; 13, 26; 14, 21 ab. 41.62.

15. Mt 38, 20 par. L¢c 9, 58; Mt 11, 19 par. Lc 7, 34; Mt 12, 32 par. Lc 12,
10; Mt 12, 40 par. Lc 11, 30; Mt 24, 27 par. Lc 17, 24; Mt 24, 37 = 39 par.
Lc 17, 26; Mt 24, 44 par. Lc 12, 40; Mt 19, 28; 1.c 6, 22; 12, 8.

16. Mt 10, 23; 13, 37.41; 16, 28; 24, 30; 25, 31; 26, 2.

17. Lc 17,22.30; 18, 8; 19, 10; 21, 36; 22, 48; 24, 7.

18. JIn 1, 51; 3, 13 s; 5, 27 (sin articulo); 6, 27.53.62; 8, 28; 9, 35; 12,
23.34a; 13, 31. La pregunta de la multitud 12, 34b Tis éoTv oUTos 6 uids ToU
&vbpoomrov; estd contada también, ya que el que hace la pregunta no utiliza
por propio impulso el titulo de «Hijo del hombre», sino que repite una obser-
vacion hecha por Jesus.

19. Hasta el siglo u d.C. (inclusive), vemos que 'us’/’ns se estuvo escri-
biendo sin excepcion con ’alep inicial (Dan 7, 13; Qumran; Nahal Hever),
véase —J. A. FITSMYER, 426 s.



bar designa al individuo perteneciente al concepto colectivo
’dna¥: «hombrex». Por consiguiente, bar ’dnaSa significa el hombre
o bien (puesto que, en la época de Jesus, habia comenzado ya el
proceso por el cual el estado de determinacién iba perdiendo en
el uso cotidiano su significacion especifica 2°) un hombre. Podemos
ver claramente el empleo genérico de bar ’dnasa («el hombre») en
Mt 4, 4 (oUk &n° &pred pdve CNoeTon & dvBpwmos), y el empleo in-
definido («un hombre, alguien») en Jn 8, 40 (dvBpewTros &5 TrHv-
dAnBeiav Upiv AsAdAnko)?L. Junto a este uso cotidiano de bar *dnala,
se habla ido formando una acepcién refinada de esta expresién:
en el lenguaje apocaliptico, bar ’dnasa —inspirdndose en Dan
7, 13 —se habia convertido en titulo mesidnico, como sabemos
principalmente por el lenguaje figurado del Enoc etidpico.

En el actual texto griego de los evangelios, la expresion de
6 vids ToU &vbpddtrou se entiende en todas partes como un titulo.
Ahora bien, la cuestion es si el equivalente arameo subyacente,
bar ’dnasa, no tuvo originalmente en algunos lugares la significa-~
cion ordinaria («el hombre», «un hombre», «alguien») y solo a
consecuencia de un malentendido se habria entendido luego como
titulo. Asi ocurriria, al menos, en la frase acerca de la blasfemia
contra el Espiritu:

Se nos ha trasmitido en doble version. En la version de Marcos, la antitesis
es la siguiente: Todos los pecados (contra los hombres), mas ann, todas las
blasfemias (contra Dios), se les pueden perdonar a los hijos de los hombres.
Pero la blasfemia contra el Espiritu es imperdonable (Mc 3, 28 s par. Mt
12, 31). En cambio, en la version de los «lbgia», la antitesis es muy distinta:

20. —C. CoLpg, 407, 1 s.

21. En cambio, no es cierto que bar ’dnas(a) esté atestiguado como
perifrasis del «yo», aunque oimos que tal cosa se esta afirmando sin cesar
(v lo vemos ultimamente en la investigacion llevada a cabo con ejemplar es-
mero, de G. VErRMES, The Use of br ns” | br ns in Jewish Aramaic, en M.
BLACK, An Aramaic Approach to the Gospels and Acts, Oxford 31967, 310-328,
aqui 320-327). Esta afirmacion suele partir ordinariamente del hecho de que,
en el arameo de Galilea, hahu gabra («aquel hombre») se emplea como peri-
frasis para significar «yo» o «tl», o bien por modestia, o bien para hacer
afirmaciones de contenido no grato. Sin embargo, entre ambos giros hay una
diferencia esencial: hahu gabra, refiriéndose a la persona que habla, quiere
decir: «yo (y ningan otro)», y se limita, por tanto, estrictamente a la persona
que habla; en cambio bar ’dnasa conserva el sentido genérico o indefinido,
incluso cuando el que habla se incluye a si mismo: «el (0: un) hombre, es decir,
también yo», «el (0: un) hombre como yo», como podemos interpretarlo
basidndonos en Mt 4,4 (6 &vlpwTros) y Jn 8, 40 (&vbpcoTros). Esto quiere decir
que bar ’dnas(a) puede incluir a la persona que habla (como nuestro giro
impersonal: «se... uno», vg. «se cansa uno de leer») y puede referirse a ella,
pero no es una perifrasis del «yo»,



«A quien dice algo contra el Hyo del hombre, Dios se lo puede perdonar, a
aquel que blasfema contra el Espiritn, D1os no se lo perdonara» (Lc 12, 10 par
Mt 12, 32) Es sabido desde hace mucho tiempo (seguramente, lo averigud
por vez primera G Genebrard 22, en el afio 1569) que el fondo de ambas
versiones lo constituye un lebar ’dnasa (singular), que la version de Marcos
entendid —correctamente— en sentido generico («todos los pecados se le
pueden perdonar afl] hombre» 6 «todos los pecados contra [el] hombre son
perdonables», en arameo son posibles ambas terpretaciones), pero la ver-
sion de los «logia» lo entendid erroneamente como titulo («quien dice algo
contra el Hiyjo del hombre») Por entender mal un «genérico» bar ’anasa, ha
nacido aqui secundariamente unpa palabra del Hyo de hombre El mismo jui-
c10 nos lo merece Mc 2, 28, el versiculo 27 habla dos veces del hombre, en
sentido generico, y seguramente hablara también en el mismo sentido la apo-
dosis del v 28

El caso de que un bar ’anasea —entendido originalmente en sentido indefi-
mdo— se hubiera convertido en el titulo apocaliptico, podriamos tenerlo en
Mt 11, 19 par Lc 7,34 Aqui, a 6 vlos ToU &v8pwTrou sigue, evidentemente, sin
cambio de sigmficacion dvBpwos NAbey & vios Tou avlpwmou éobiwv kal
Tvwy Kot Aeyouoty idou &vBpwros paryos kai oivotrotns En ambos casos
se lama a Jesus bar ’anasa o bar ’anas, y se debio de entender esta expresion
en el sentido de «alguien», «uno», de tal suerte que la antitesis entre el Bautis-
ta y Jesus debe traducirse de la siguiente manera «Vino Juan, que no comia
m bebia, y dicen es un anormal Vino alguien que comia y bebia, y dicen
es alguien a quien le gustan las comilonas y la bebida» Asimismo, es probable
que la base del & viog ToU &vbpwTrou, de Mc 2, 10, haya sido originalmente un
bar ’anasa entendido en sentido indefimdo, a la objeciéon de 2, 7 responde
Jesus muy significativamente «Para que sepdis que (no sé6lo Dios en el cielo,
sino que tambien conmigo, Jesus) un hombre tiene en la tierra autoridad para
perdonar pecados »23 Finalmente, st tenemos en cuenta el contraste con los
animales, habra que suponer tambien que, en Mt 8, 20 par Lc 9, 58, el sentido
fue origimalmente indefimdo «Los animales tienen sus guaridas, pero un
hombre como yo no tiene hogar» 24

En todos estos pasajes, sospechamos que bar ’anasa tuvo origimalmente el
sentido ordinario de «el hombre» o de «un hombre» Y solo la primitiva tra-
dicion cristiana descubrio en ellos el titulo apocaliptico de «Hyo del hombre»

b) La reaidad desde la perspectiva de la historia de la tradicion

Mas tajante que el analiss filologico es el analisis basado en la
histonia de la tradicion Para este analisis, es de fundamental 1m-
portancia el hecho de que la inmensa mayoria de las palabras

22  De S Truutate libri tres, Paris 1569, 246 s

23 —»C CoLreE, 433, 13 s, vease J WELLHAUSEN, Skizzen und Vor-
arbeiten V1, Berlin 1899, 202 s, Das Evangelium Marci, Berlin 21909, 16
Welihausen se dio cuenta de que ¢ vios ToU &vfpwTrou tiene matiz concesivo
«aunque yo soy hombre» (Skizzen V1,203) Vimos anteriormente, enlap 194s,
un caso muy parecido &vBpeoos el Umd Efovciav (Mt 8, 9 par ) haba que
traducirlo por «aunque yo no soy mas que un hombre que tiene que obe-
decer»

24 —C CoLpg, 435, con razones expuestas detalladamente



relativas al Hijo del hombre estin trasmitidas en dos formas, a
saber, en una versidn con la expresién de «el Hijo del hombre»
y en otra versidén sin tal expresion. Comparemos vg. la ultima
bienaventuranza en Lucas éveka ToU vioU ToU dvbpcrmou (6, 22)
con la versién de Mateo &vekev £uoU (5, 11) %. De las cincuenta
y una palabras acerca del Hijo del hombre que leemos en los evan-
gelios 26, nada menos que treinta y siete cuentan a su lado con
una tradiciéon competitiva en la que falta el término de «Hijo
del hombre», y en la que, en vez de él, hallamos casi siempre &y .

Pues bien, ahora surge la pregunta de si podemos demostrar cudl de estas dos
versiones —la que tiene lo del «Hijo del hombre» y la que no lo tiene— es
la mds antigua en estos treinta y siete lugares. Un examen detallado nos ofrece
el resultado de que, repetidas veces, el titulo de «Hijo del hombre» demuestra
ser secundario. Y, asi, este titulo aparece como secundario en la trasformaciéon
de «l6gia» mas antiguos 28, en desarrollos ulteriores 29 y en nuevas construc-
ciones 30; a la tradicion le gustaba la expresion solemne y arcaica de & vids
ToU &vploou, y la insertd con bastante frecuencia en las palabras de Jesus,
o bien la utilizd en desarrollos ulteriores y en nuevas construcciones. Por el
contrario, no se puede demostrar que en un solo caso se diera el proceso
inverso, a saber, que fuera eliminada la expresion 3. Lejos de eso, el titulo de
6 vlds ToU &vBpwrou, una vez que se ha afincado, ya no se deja suprimir.
Esto significa: siempre que encontremos una rivalidad entre el sencillo &y
y el solemne 6 vids ToU &vlpwmou, todas las probabilidades hablan en favor
de que el sencillo &y sea la tradicion mds antigua.

25. He reunido el material en Die dlteste Schicht der Menschensohn-
Logien: ZNW 58 (1967) 159-172.

26. Véase anteriormente, p. 302.

27. Véanse las listas en o. c., 159-164.

28. Verbigracia, Mateo trasforma el «logion» de Mc 9, 1 convirtiéndolo
en una palabra del Hijo del hombre (Mt 16, 28). Asimismo, la palabra
del Hijo del hombre que leemos en Lc 19, 10, demuestra ser una tras-
formacion secundaria si la comparamos con Mt 15, 24 (el particula-
rismo escandaloso se ha eliminado en Lc 19, 10, y al mismo tiempo &treoTdAnv
se ha trasformado en AABsv ydp & vids ToU &vBpaymov). Véase, ademds,
Lc 6,9 con la versién secundaria de 9, 56 (varia lectio).

29. El ejemplo mas claro es Mt 26, 2: aqui Mateo ha sustituido la indi-
cacion de tiempo de Mc 14, 1a por una prediccidon acerca de la pasion del
Hijo del hombre, formulada segin las lineas de Mt 17, 22. Podrian integrarse
aqui también Lc 24, 7 y quizas 17, 25. Y, ademas, la interpretacion formulada
por Mateo, de la pardbola de la mala hierba, Mt 13, 36-43, parabola en la que
aparece el Hijo del hombre (en los vv. 37 y 41): el v. 41 enlaza con Mt 24,
31 par. Mc 13, 27.

30. Pertenecen aqui Mt 13, 37 (véase nota 29); 12, 39 s par. (en Mc 8,
12 falta lo del Hijo del hombre); 24, 30 a (adici6én a Mc 13, 26).

31. Mt 16,21 (a¥Tévinsertado en lugar de Mc 8, 31 Tov viov ToU dvbpco-
Trov) es, como se sabe desde hace tiempo, no una prueba de la eliminacién
del titulo, sino una aparente excepcion. Porque Mateo no repite aqui el titulo
que Marcos le habia ofrecido. Pero la tnica razdén de no repetirlo es que lo
habia anticipado ya en el v. 13.



Lo tnico que podemos preguntarnos es si, en casos particulares, tenemos que
contar con la posibilidad de que las dos versiones —la que tiene lo del «Hijo
del hombre» y la que no lo tiene —hayan coexistido desde el primer momento.
A esta pregunta podriamos responder en sentido afirmativo por lo que se re-
fiere a los mesalim breves que se mencionan en la p. 302, ya que éstos pertene-
cen al material mas antiguo.

Si prescindimos de las palabras del «Hijo del hombre» que hubo que eliminar
por razones filologicas (porque, con mucha probabilidad, se derivan de la
interpretacion errénea de un bar ’dnasa genérico o indefinido), y de las pala-
bras del «Hijo del hombre» que tienen a su lado una versién competitiva sin
lo del «Hijo del hombre» (porque, en este caso, la version sin el titulo tiene en
favor suyo la prioridad), entonces el nimero de los ejemplos se reduce consi-
derablemente.

Ahora bien, lo importante en todas estas comprobaciones
criticas es que queda un resto de palabras del «Hijo del hombre»
que estin trasmitidas Gnicamente en la versién con el titulo del
«Hijo del hombre», que no tienen al lado tradiciones competitivas,
y en las que estd excluida, ademas, la posibilidad de una traduc-
cién errénea, porque su contenido muestra que & vids ToU &vbpco-
Tou se entendié desde un principio en sentido titular. Son las
siguientes frases:

Mc 13, 26 par.; 14, 62 par.;

Mt 24, 27.37b par. Lc 17, 24.26; Mt 10, 23; 25, 31;
Lc 17, 22.30; 18, 8; 21, 36;

Jn 1, 51.

En estos once «ldgia» se trata —con una sola excepcion —de
frases relativas al futuro. Parece que Unicamente Jn 1, 51 se sale
de este marco. Pero también en este «ldgion», que se legitima
como prejoanico por la doble introduccidn (Aéyer odTé singular /
Aéyw Upiv plural), habrd que preguntarse, teniendo a la vista el
Syeode (véase Mc 14, 62 par.), lo de abrirse los cielos (véase
Ap 19, 11) y la mencién de los angeles (véase Mc 8, 38 par.),
habra que preguntarse —digo— si este «ldgion» no se referia
también originalmente a la epifania del Hijo del hombre. El
hecho de que, junto a breves mesalim 2, sean palabras de epifania
las que representan el estrato mas antiguo de la tradicion acerca
del Hijo del hombre, como no era menos de esperar, tratindose
de un titulo apocaliptico, concede una antigiiedad muy avanzada
al nicleo de tradicién descubierto por nosotros.

32. Véase mis adelante, p. 326 s.



2 La cuestion de la autenticidad

El analisis critico de las fuentes ha simplificado notablemente
el problema de la autenticidad, a saber, la cuestion de s1 Jesus
utihzo o no el titulo de «Hyo del hombre» El problema queda
reducido ahora a la pregunta de si1 aquellas palabras del «Hyo
del hombre» que han resistido el analisis filologico y de historia
de la tradicion, pueden derivarse con alguna probabihdad de Je-
sus mismo o de s1 deben atribuirse a la comunidad

Ahora bien, seria un error metodologico el suponer sin mas que esas restantes
palabras del Hyo del hombre debian considerarse a bulto como autenticas
Por lo menos, en lo que se refiere a Mt 24, 30a, 25, 31, surgen dudas En pri-
mer lugar, por lo que ataiie a Mt 24, 30a, vemos que Mateo ha afadido al
texto de Marcos (13, 26) el onpeiov (es decir, el estandarte) 33 del Hyo del
hombre, lo mismo que en el v 31 la potente trompeta, ambas 1nsigmas gue-
rreras, el estandarte y la trompeta, son atributos de la congregacion escatolo-
gica del pueblo de Dios Puesto que a Mateo le gusta tambien en otras partes
reforzar el colorido apocaliptico 34, podemos afirmar que el pasaje de Mt 24,
30a podria quizas derivarse de el Lo mismo podemos decir de 25, 31, ya que
o vios ToU dvBpwTrou choca con o Pacitieus (vv 34-40), y que la expresion
de «el trono de glona del Hijo del hombre» aparece unicamente en Mateo 35
Por otro lado, se puede demostrar al menos que la aplicacion a Cristo del
titulo de «Hio del hombre» es antigua tradicion palestina En favor de ello
hablan no solo las pruebas hinguisticas 36, sino tambien la observacion de que
desde muy pronto se comenzo a evitar este titulo Porque solo as1 puede ex-
plicarse que, en el nuevo testamento, prescindiendo de las palabras de Jesus
y de tres citas del antiguo testamento 37, esta expresidn se halle unicamente

33 Segun una brillante observacion de —T F GLASSON

34 T F GuraSsoN, The Second Advent The Ornigin of the New Testa-
ment Doctrine, London 21947, 69-75, el cual, entre otras cosas, hace referen-
cia a Mt 7, 19 (vease 3, 10), 16, 27 (vease Mc 8, 38), 16, 28 (vease Mc 9, 1),
24, 3 (vease Mc 13, 4)

35 Mt 19, 28, 25, 31

36 Los «légia» relativos al Hiyo del hombre que hemos enumerado
en la p 306 como el elemento mas antiguo de la tradicion, muestran predo-
minantemente un empleo del lenguaje que no esta muy en consonancia con
el griego Lo vemos, por ejemplo, en el demostrativo superfluo Toutn (Mt 10,
23), en la posicion nada usual del articulo antes de érepav, 1bidem (vease
F Brass-A DEeBRUNNER § 306, 2), antes de mioTis, Lc 18, 8 (vease J JERE-
MIAS, Gleichmsse’, 155 nota 2 = Parabolas, 174 nota 147) y antes de aovpotrn*
Mt 24, 27 par Gleichmsse, 7 nota 2 = Parabolas, 13 nota 2), la circunlocu-
c1on para evitar el nombre divino 1) Suvauis Mc 14, 62 par A proposito de la
estructura ritmica de Mt 8, 20, vease anteriormente, p 37, a proposito del
juego de palabras —en arameo— que hallamos en Mc 9, 31, vease mas ade-
lante, p 326

37 Ap1,13,14,14 Dan7,13,Heb 2,6 Sal 8, 5



en labios de Esteban (Hech 7, 56), y en ninguna otra parte mds 38, Este estado
de cosas es muy significativo en Pablo. Puede demostrarse que Pablo conocia
el titulo. Asi se deduce, por un lado, de 1 Cor 15, 27; Flp 3, 21; Ef 1, 22, donde
Pablo interpreta mesidnicamente el salmo 8, el salmo del Hijo del hombre.
Y se deduce también, por otro lado, del hecho de que Pablo designe a Cristo
como &vBpwos en 1 Cor 15, 21, y como & &8pwios en Rom 5, 15: denomi-
naciones que se explican dificilmente si no es por su derivacion de bar *dnasa 39.
Finalmente, el hecho de que Pablo estuviera familiarizado con €] titulo se de-
duce de la tipologia Adan-Cristo; en efecto, esta tipologia es completamente
desconocida tanto del judaismo antiguo como del helenismo pre-cristiano,
y debid de ser, por tanto, una creacion paulina 40, La respuesta a la pregunta
de como llegé Pablo a crear la tipologia Adédn-Cristo, no puede ser sino que
el punto de partida fue la denominacién de Jestis como «el Hombre». Asi
que, aunque Pablo conocid el titulo de «Hijo del hombre», no lo emplea nun-
ca. Es obvio que evita conscientemente la expresion de 6 uids 10U &wbpcdorrou,
y emplea en su lugar la traduccioén correcta de bar ’dnasa: & Gvépewtos. Lo
mismo ocurre en 1 Tim 2, 5 (véase nota 39). Por consiguiente, ¢l empleo del
titulo de «Hijo del hombre» es pre-paulino, y la evitacion del titulo comenz6
poco después del paso de un ambiente de lengua semitica a un ambiente de
lengua griega. La razén es facil de adivinar: habia que prevenir el peligro
de que los griegos de nacimiento entendieran erréneamente el titulo como una
designacion de origen. Tan sblo en la comunidad judeocristiana de Palestina
pervivid este titulo (Hech 7, 56; Evangelio de los Hebreos 4!; Heguesipo42;)
aqui no habia que temer tal malentendido.

Con estas observaciones nos hallamos en una época temprana,
en una época pre-paulina, mas exactamente, en la comunidad
primitiva que hablaba arameo. Pero todavia no hemos llegado
hasta Jeshs. Si dedicamos ahora nuestra atencidén a la cuestion
de si Jesis mismo empleé este titulo, entonces hay algo que
habla de antemano en favor de una respuesta positiva, y es que
en las demdas palabras de Jesus que pueden reclamar para si una
gran antigiiedad, se hace referencia a Dan 7. Asi lo vemos, por
ejemplo, en Lc 12, 32 (a propdsito de SoUvat... ThHv BaciAeiav con
el empleo absoluto de PaociAsia, véase Dan 7, 18.27) y en el con-
tenido comin de Mt 19, 28 par. Lc 22, 28.30b (a propdsito de
el Opdveov [jplurall] véase Dan 7, 9; a propdsito de kpivovTes
véase 7, 10). En segundo lugar, los cinco estratos de la tradicidén
estan de acuerdo en que Jests hablé del Hijo del hombre, en
tercera persona; hizo, pues, distincién entre él mismo y el Hijo

38. Es verdad que en Jn 12, 34 habla la multitud, pero citando una pa-
labra de Jests.

39. Un testimonio en favor de ello es la comparacién de 1 Tim 2, 5
(&vBpwos) con Mc 10, 45 (6 vids Tou &vlpcotrov).

40. Véase B. SCHALLER, Gen 1.2 im antiken Judentum, Diss. Theolo.
Gottingen 1961 (tesis mecanografiada), 189 s.

41. JerONIMO, De viris inl. 2.

42. En Eusesio, Hist. eccl. 11 23, 13, dependiente de Mt 26, 64.



del hombre. Esta distincién no puede explicarse arguyendo (ue
la denominacién de Hijo del hombre surgié en la comunidad
primitiva, ya que para dicha comunidad la identificacién de Jesas
con el Hijo del hombre era cosa obvia %3, Por tanto, esta distin-
cion (véanse mas detalles sobre ella en la p. 319 s) es indicio
de una terminologia que data de antes de la pascua. Una consi-
deracién mas importante ain es que ningin «légion» del Hijo
del hombre habla al mismo tiempo de la resurreccién y de la pa-
rusia ¥, Porque la distincién entre la resurreccién y la parusia
brota de la cristologia pos-pascual; para Jestis mismo, como
veremos en la p. 330 s, ambos acontecimientos eran maneras
alternativas de describir el triunfo definitivo de Dios. Por consi-
guiente, la falta de una distincidn entre la resurreccion y la paru-
sia, en las palabras del «Hijo del hombre», estd indicandonos
también que ahi tenemos una terminologia pre-pascual.

Sin embargo, hemos de mencionar aun la consideracién mas
importante en este problema de la autenticidad. Vimos que, ya
en los tiempos de Pablo, la iglesia de lengua griega evitaba usar
el titulo de Hijo del hombre. No obstante, este titulo conservo
su puesto firme en los evangelios. Y en ellos el empleo de este
titulo llega incluso a difundirse considerablemente. Todavia Juan
usa el titulo trece veces. Pues bien, lo curioso en todo ello es que
—segun los cuatro evangelios— este titulo aparece exclusivamente
en labios de Jesfis%. La tradicion, en este punto, es plenamente
consecuente. El titulo de «Hijo del hombre» no aparece en nin-
guna férmula paleocristiana de confesion de fe. Nunca se usa
dicho titulo ni como atributo ni como predicado. En ninguna
parte de los relatos evangélicos se designa a Jesis como el Hijo
del hombre o se le invoca —en oracion— con este titulo. Los
evangelios no emplean en ningln lugar este titulo en enunciados
acerca de Jesus. En cambio, el titulo estd firmemente anclado en
las palabras de Jesus.

{Como es que la comunidad, ya desde muy pronto, evité el
titulo de & vids ToU &vBprou por fos malentendidos a que se
prestaba, no lo empled ni siquiera en las confesiones de fe, y sin

43. E. SCHWEIZER, Der Menschensohn (Zur eschatologischen Erwartung
Jesu): ZNW 50 (1959) 195-209: 188.

44, En Mc 14, 62 encontramos juntas exaltacion (no: resurreccion)
y parusia. Ahora bien, la versiéon mas antigua de la confesion ante el consejo
supremo, en Lc 22, 69 (véase més adelante, p. 317), habla Unicamente de exal-
tacion.

45. A prop6sito de la aparente excepcion de Jn 12, 34, véase anterior-
mente, nota 38.



embargo lo trasmitié en los «verba Christi», llegando a ser en los
sindpticos incluso la tinica denominacién con que Jesis se refiere
a si mismo? (Como es que la comunidad primitiva acrecienta
incluso los ejemplos en que aparece este titulo, pero al mismo
tiempo limita rigurosamente su uso a las palabras de Jesus? A
estas preguntas no hay mas que una respuesta: el titulo estuvo
enraizado desde un principio en la tradicién de las palabras de
Jesus; con ello llegd a ser sacrosanto, nadie se habria atrevido
a eliminarlo.

Esto quiere decir: las palabras apocalipticas sobre el Hijo del
hombre, esas palabras que hemos reconocido como el estrato
mas antiguo, tienen que derivarse —en su ndcleo— de Jests
mismo.

A pesar de estos importantes argumentos, se ha estado poniendo en duda sin
cesar, desde H. Lietzmann, el que Jesus haya empleado en general el término
de Hijo del hombre 46; y, por cierto, se apela recientemente a una observacion
que hicieron primeramente H. B. Sharman 47 y H. A. Guy 48, a saber, que
en los evangelios sindpticos los conceptos de «reino de Dios» e «Hijo del hom-
bre» aparecen (jde manera harto extrafia!) yuxtapuestos y sin ninguna cone-
xién entre ellos. Aparecen unidos Unicamente por el proceso de compilacion
(Mc 8, 38/9, 1; Lc 17, 21/22, 21, 27/31; Mt 10, 7/23; 13, 37/43; 25, 31/34),
pero nunca genuinamente asociados. De este hecho dedujo Ph. Vielhauer
que, de ambos términos, s6lo uno pertenecia a la predicacion de Jests, y que
ese término no podia ser sino el del reino de Dios 49. Por consiguiente, habia
que considerar como inauténticos todos los «l6gia» del Hijo del hombre.
Sin embargo, contra esta solucion radical habla el hecho de que la yuxtapo-
sicién innconexa de los conceptos del «reino de Dios» y del «Hijo del hombre»,
esa yuxtaposiciéon que encontramos en los evangelios sin6pticos, aparece ya
en el judaismo del tiempo de Jests. El reino de Dios era aqui el lema de la
dominante expectacién con respecto al futuro 50, y en cambio «el hombre»
era el lema de una escatologia esotérica. Exactamente igual ocurre en la pre-
dicacion de Jesus. En la predicacion piblica, principalmente en las pardbolas,
Jesus habls de la «basileia» venidera. En cambio, la tradicion de Marcos
pone en labios de Jesus, desde la confesion de Pedro, el titulo de «Hijo del

46. —>H. LIETZMANN; en la investigacion alemana actual, lo han puesto
en duda principalmente PuH. VIELHAUER, E. KAseMANN y H. CONZELMANN
(véase —C. CoLPE, 440, nota 284).

47. Son of Man and Kingdom of God, New York 21944, 84 s. 89.

48. The New Testament Doctrine of the Last Things, London 1948, 81 s.

49. —PH. VIELHAUER.

50. Véase PsSal 5, 18 s; 17, 3; AssMos 10, 1; Qaddis (G. DALMAN, Die
Worte Jesul, 305, omitido lamentablemente en la 2.* edicidn); oraciones
Musaph para el afio nuevo (‘Alenu, BILLERBECK I 178; Ubeken, ibidem segun
G. DALMAN, o. c., 306; Malkijjot, P. FIEBIG, Rosch ha-schana (afio nuevo),
Die Mischna I 8, Giessen 1914, 49-53); Targum (BirerBeck I 179); Mi-
drasch (0. c., 179 s).



hombre», pero s6lo cuando Jeslis habla con los discipulos 51. Tan sélo, y
por primera vez, cuando comparece ante el sanedrin, Jesis —segin Mar-
cos— rompe el velo del secreto que comienza con Mc 8, 27 ss 52, Todas las
probabilidades hablan en favor de que la restriccion del empleo del titulo de
«Hijo del hombre» a los «ldgia» en que Jestis habla con sus discipulos, tal
vez sea un recuerdo de algo histdrico, y quede asi explicada la yuxtaposicion
inconexa de la predicacion de la «basileia» y de las palabras del «Hijo del
hombre»: la «basileia» de Dios es la palabra clave de la predicacién exotérica,
¢l Hijo del hombre lo es de la predicacion esotérica de Jestis. Podemos verlo,
verbigracia, por Lc 17, 20 ss. Aqui hallamos la misma afirmacién de que lo
venidero no se puede fijar en el espacio, primeramente en una frase dirigida
a los fariseos (17, 20 s), y luego en una palabra dirigida a los discipulos (17,
23 s). No es casual que Jesus, ante sus adversarios, utilice el término de «ba-
sileia» (v. 21), y en cambio, ante sus discipulos, hable del Hijo del hombre
(v. 24).

Por consiguiente, la yuxtaposicion inconexa del reino de Dios
y del Hijo del hombre es algo que encuentra ya previamente su
modelo en el ambiente en que vivié Jesus. Y, asi, no constituye
objecién alguna contra el hecho de que Jestis empleara el titulo
de «Hijo del hombre».

3. La preformacion
(el problema en la perspectiva histérico-religiosa)

El titulo de Hijo del hombre no se explica en ninguna parte
de los evangelios, sino que se supone como conocido. Jesus,
realmente, no cred este titulo. ;De dénde procede? Esta pregunta
nos sitda ante el problema histdrico-religioso.

Este problema se ha simplificado extraordinariamente en los
ultimos decenios. Siguiendo a la escuela de la historia de la reli-
gion, se hicieron numerosos intentos por derivar el «Hijo del
hombre» de las ideas acerca del hombre primordial (Urmensch),
tal como existian en Mesopotamia, en Persia, en la India y en la

51. Anteriormente, sdlo aparece dos veces (2, 10.28); a propdsito de am-
bos pasajes, véase p.303 ss. Es verdad que Mc 8, 38, en el contexto actual,
se dirige a la multitud, pero el dato relativo a los oyentes, que leemos en el
v. 34, se debe a la redaccién (el participio TpookaAeodpevos asi como el sus-
tantivo singular 6 6xAos y la construccién ocUv Tois... véase 4, 10).

52. Contra la historicidad del relato sobre la comparecencia de Jests
ante el sanedrin, no se puede alegar al hecho de que no estuviere pre-
sente alli ningin miembro de la comunidad... como si no se hubiera
corrido como la pélvora por toda Jerusalén el rumor acerca de las causas de
que el profeta de Galilea hubiera sido entregado a los romanos para su eje-
cucion.



gnosis. Ahora bien, un examen a fondo del material histérico-
religioso ha demostrado que todas estas hipdtesis se basan en
fundamentos muy débiles. Especialmente, el intento de derivar
este titulo del Gayomart iranio ha sido rechazado por los iranistas.
Esta situacién negativa es resultado de una extensa investigacién
de las fuentes llevada a cabo por C. Colpe 53 Puesto que no se
puede demostrar que haya precedentes en el antiguo testamento,
vemos que —para la prehistoria de la idea del «Hijo del hombre»
en los evangelios— tendremos que acudir exclusivamente a la
apocaliptica judia antigua 54,

Aqui, la expresién de bar ’dna$ surge por primera vez en Dan
7, 13. El pasaje de 7, 1-14 describe una visién de Daniel. En pri-
mer lugar, ve él como cuatro grandes animales emergian del mar
(vv. 1-8): cuatro animales que simbolizaban cuatro reinos. Des-
pués de ser muerto el cuarto animal, especialmente horrible (v. 11),
aparece en ¢l cielo un quinto ser, pero que no tiene forma de ani-
mal sino semejanza de hombre.

Mira, vino entonces un ser con semejanza de hombre (kebar ’dnas)
en (‘im) nubes celestiales y llegd hasta el Anciano y fue llevado a su
presencia, (14) y se le confirid el poder, el honor y el sefiorio; todos
los pueblos, naciones y lenguas tendrdn que servirle; su reino es reino
eterno, que nunca sera destruido (v. 13 s).

A esta vision se afiadié una interpretacién por la cual aquel
«ser con semejanza de hombre» se entiende como un quinto
reino, a saber, como el reino de los «santos del Altisimo» (vv. 18.
27). Sin embargo, en lo sucesivo, el ser con semejanza de hombre,
de Dan 7, 13, no se interpreta ya en sentido colectivo, sino que se
aplica sin excepcién a una personalidad individual. De este mo-
do, «el hombre» se convierte —para la apocaliptica— en el ti-
tulo del redentor (lenguaje figurado del libro etidpico de Enoc
37-71, siglo 1 a.C. 58; Oraculos Sibilinos, entre el 70 y el 100 d.C. %;

53. Die religiosgeschichtliche Schule. Darstellung und Kritik ihres Bildes
vom gnostischen Erlésermythus, FRLANT 78, Géttingen 1961; 6 uids ToU
&vfpcotrou, 411-418. Colpe se inclinaria s6lo a proponer la hipétesis de que el
baal cananeo represente una preformacion del «Menschenidhnlichen» («se-
mejante a hombre») de Dan 7, 13 (418-422), lo cual es muy dificil de imaginar,
dado el enorme abismo temporal que existe entre los textos de Ras Shamra
y el libro de Daniel.

54. El titulo de 6 vids ToU &vBpwou no tiene nada que ver con la cons-
tante invocacién a Ezequiel y (también a Daniel): «hijo de hombre», ya que,
no podemos hallar alusiones a ésta.

55. 46, 1-4; 48, 2; 62, 5.7.9.14; 63, 11; 69, 26 s. 29; 70, 1; 71, 14.17.

56. 5, 256 (véase mds adelante, nota 61). 414.



4 Esd 94, d.C.5%; Trifén en Justino, Dial 32, 1, antes del 165
d.C.); también en la literatura rabinica, el ser «con figura de
hombre», de Dan 7, 13, se identifica con el mesias %8, La fuente
mas importante la constituyen las similitudes del Enoc etiépico
37-71, las cuales adquirieron su forma actual después que los
partos invadieron Palestina, en los afios 40-39 a.C. (véase Enoc
etidpico 56, 5-7) 5%

(Qué dicen los textos apocalipticos judios acerca del «hom-
bre»? El fundamento y el punto de partida de todos los asertos
acerca de él es Dan 7, 13: El «hombre» se manifiesta «en aquellos
dias» (Enoc etiépico 45, 3). Se manifiesta, volando con las nubes
del cielo (4 Esd 13, 3), en el monte Sidn (13, 6. 35), derriba de sus
tronos a los reyes y a los poderosos (Enoc etiépico 46, 4 s), se
sienta en el trono de la gloria (45, 3; 55, 4; 61, 8; 62, 2 s; 69, 27)
y administra justicia (45, 3; 49, 4; 55, 4; 61, 8 s; 62, 3; 69, 27) o
bien aniquila el ejéreito enemigo con el aliento de fuego de su
boca (4 Esd 13, 9-11). Después, desciende del monte y convoca
un ejército pacifico (4 Esd 13, 12 s). El sera el apoyo de los
justos v de los santos, la luz de los pueblos, la esperanza de los
afligidos (Enoc etiépico 48, 4). Todo el mundo se postrara ante €él
(48, 5; 62, 9). Los justos y los escogidos tendran con €l comunion
de mesa y de vida (62, 14).

57. 13, 2s5.5.12.25.32.51; en cuanto a la datacion, véase BILLERBECK
1V, 996.

58. El material rabinico podremos tenerlo enteramente, si combinamos
BiLLERBECK I 486 con I 956 s. La escasez de los testimonios rabinicos debe
de estar relacionada con la polémica contra los cristianos (polémica expresa:
j. Ta‘an. 65b 60). No es seguro que el «ordculo ambiguo», que Josefo consi-
dera como una de las causas principales de la rebelion contra Roma (Bell.
312 s), sea Dan 7, 13 s (véase M. HENGEL, Die Zeloten. AGSU 1, Leiden-
Koln 1961, 243-246, quien considera que el fundamento mds probable es
Num 24, 17).

59. Los partos conquistaron por aquel entonces Palestina y saquearon
el pais y la capital, Jerusalén. La objecion de J. C. HiNDLEY, Towards a
Date for the Similitudes of Enoch. An Historical Approach: NTS 14 (1967/
1968) 551-565, aqui 553, de que los acontecimientos de los afios 40-39 a.C.
no podrian constituir el trasfondo de Enoc etidpico 56, 6 s, porque segun
56, 7 el ataque contra Jerusalén habria de fracasar, mientras que de hecho los
partos ocuparon Jerusalén por aquella época, esta objecion, digo, no tiene
en cuenta que Enoc 56, 5-7 no es un relato histéorico sino una profecia escato-
Iogica (la tradicion Gog-Magog), que solo toma de los acontecimientos de
la época la mencién de la nacidén que —apocalipticamente es enemiga. El
hecho de que en Qumrin se han hallado fragmentos de las cuatro restantes
partes del Enoc etidpico, pero no de las «similitudes», ha sido motivo de que
varios investigadores declarasen que éstas eran cristianas; pero tal afirmacion
falla por la carencia de rasgos cristianos.



Ahora bien, ;quién es «el hombre»? ;De donde procede?
Estas preguntas inquietaron mucho a los apocalipticos judios.
Se dice: «Su suerte tiene la preeminencia ante el Sefior de los es-
piritus, en justicia para siempre» (Enoc etiopico 46, 3). Por con-
siguiente, vivio. Ahora estd él oculto hasta su revelacion (62,
6 s; 4 Esd 13, 16), como se dice en Is 49, 2 acerca del siervo de
Dios: y mora junto a los justos muertos, en el paraiso, evidente-
mente porque es uno de ellos (Enoc etidépico 39, 6)%. En el ca-
pitulo final de las similitudes del libro de Enoc, vemos que es Enoc
mismo el que es instituido como el Hijo del hombre (71, 14);
en el libro cuarto de Esdras, vemos que «el hombre», que —segin
13, 3— emerge del mar, es decir, del mundo subterraneo, se iden-
tifica con el vastago de David (12, 32); en los Oraculos Sibilinos,
es Josué o Moisés el Hijo del hombre 81. De hecho, los pretendien-
tes a mesias, Teudas (Josefo, Ant. 20, 97-99) y el egipcio (ibid.
169 s), anunciaron ambos que repetian los milagros de Josué.

Lo significativo en toda esta variedad de respuestas, es que
al Hijo del hombre no se le presenta en ninguna parte como un
angel. Siempre es alguien que retorna del mas all4, a menudo es
una figura de tiempos antiguos, una figura que es entronizada en
el trono de gloria por el Sefior de los espiritus (Enoc etiépico
61, 8; 62, 2) %,

60. BrLerseck II 282 nota 1.
61. Or Sib 5, 256-259. Aqui se dice:
«Entonces vendra del cielo un hombre excelente
(cuyas manos clavaron ellos sobre el fecundo arbol),
el mejor de los hebreos, que un dia hizo que se detuviera el sol,
y que habla con melodiosos sonidos y con labios santos».

Se acepta universalmente, y con razén, que el v. 257 es una interpolacion
cristiana. Pero se discute si los versiculos 256-258 s son de origen judio o cris-
tiano. Quien, basidndose en el contexto (que describe el tiempo de bendicion
del fin, sin que se menciones ya el &vnip de los vv. 256, 258 s), se decida por el
origen cristiano de los cuatro versos, tiene que resolverse a cambiar el texto:
debe trasformar el aoristo oTfiog[v], del v. 258, atestiguado por todos los ma-
nuscritos, en un futuro otnoe (asi hizo dltimamente el profundo trabajo de
B. Noack, Der hervorragende Mann und der Beste der Hebréer: ASTI 3 [1964]
122-146). Pero es muy problematico que esté justificada esta modificacion del
texto; porque en ninguna parte estd atestiguada la esperanza de que Cristo,
a su retorno, vaya a hacer un milagro de detener el sol. En cambio, los vv. 256.
258 s, como nadie niega, son indiscutiblemente un enunciado de la apocalip-
tica judia. Por consiguiente, si nos quedamos con el texto tal como estd; en-
tonces Josué, que antafio hizo que se detuviera el sol (Jos 10, 12-14), es el vnp
que en el futuro ha de venir del cielo, y eventualmente lo es también Moisés,
ya que en los textos rabinicos se le atribuye también a é1 tal milagro (BILLER-
Beck I 13; IT 414).

62. —BiLLERBECK. En esta investigacion importante, que incomprensi-
blemente esta ignorada de manera total, y que, entre otras cosas, establece



Para apreciar correctamente estos textos apocalipticos, hemos
de tener bien presente que la expectacion dominante en el judais-
mo acerca del mesias era muy distinta. Se esperaba a un soberano
terreno, que —como gran campeodn guerrero— habria de liberar
a los suyos del yugo romano (asi lo esperaban también los esenios).
Los textos de la apocaliptica judia que hemos examinado, mues-
tran que, junto a ésta, habia también otra expectacion mesidnica
que estaba orientada, si, en sentido nacional, y que aguardaba
la victoria sobre los reyes terrenos, pero en la que el mesias —como
figura sobrehumana— tenia rasgos trascendentales y significacion
universal («luz de los pueblos», Enoc etidpico 48, 4).

Esta expectacién del «hombre» no la hallamos atestiguada
prolijamente sino en escritos apocalipticos. Estos escritos cons-
tituian una literatura secreta, como ellos mismos decian 8. Por
ejemplo, la expectacion del «hombre», tal como la encontramos
en el libro etiépico de Enoc, palpitaba en un pequefio circulo
que se denominaba a si mismo la comunidad de la justicia y que
se gloriaba de que el Sefior de los espiritus le habia revelado los
misterios del mundo del méas alld y al oculto Hijo del hombre.
Esta comunidad se queja de ser perseguida y de que sus casas de
oracién son incendiadas (Enoc etidpico 46, 8; 47, 1-4).

Con la mira puesta en el nuevo testamento, diremos que hay
algo en los textos judios acerca del Hijo del hombre que merece
especialmente nuestra atencién. Y es que, en el Enoc etidopico
y en el libro cuarto de Esdras se aplican al «hombre» algunos
atributos del siervo de Dios, del déutero-Isaias. En el Enoc etid-
pico se dice, como vimos, que el «hombre» es «la luz de los pue-
blos» (48, 4 un clarisimo atributo del siervo de Dios, Is 42, 6;
49, 6), «el elegido» (39, 6; 40, 5 y con frecuencia; véase Is 42, 1),
«el justo» (38, 2; 53, 6; véase Is 53, 11); su nombre fue pronun-
ciado, antes de la creacidn, «en presencia del Sefior de los espi-
ritus» (48, 3 véase Is 49, 1); él estaba «oculto ante él (Dios)»
(48, 6, también 62, 7; véase Is 49, 2); se describe sin cesar como
los reyes y los poderosos se alzan ante él y son derribados (46,
4 ss; 62, 1 ss; véase Is 49, 7; 52, 13-15) etc. %4. En el libro cuarto

una sutil division de fuentes con respecto a las similitudes del libro etidpico
de Enoc, vemos que Billerbeck llega al resultado de que la sinagoga de los dos
primeros siglos después de Cristo no conocid la idea de una preexistencia real
del mesias; pero de que estaba muy difundida la idea de que alguien que re-
tornase del mas alla estaba destinado a ser el mesias.

63. 4 Esdr 14, 44-46, véase 12, 36-38; 14, 26; Enoc etidpico 104, 12 s
(final primitivo).

64. Véanse otros ejemplos en J. JEREMIAS, Trais 80U, en ThW V, 1955,



de Esdras se dice que «el hombre» es «mi siervo» (el siervo de
Dios) (13, 32.37. 52; 14, 9, véase anteriormente, nota 4), y se
dice también de él que es preservado (13, 26 véase Is 49, 2). Aun-
que no se trasfieren enunciados claros sobre el sufrimiento del
siervo de Dios sobre el «hombre», sin embargo es altamente sig-
nificativo que, por medio de esta vinculacion de los enunciados
acerca del Hijo del hombre con los enunciados acerca del siervo
de Dios, se ofrezca un punto de partida que habria de ser desarro-
Ilado mas por Jesus.

4. La significacion del titulo
«Hijo del hombre» en labios de Jestis

Como en la antigua apocaliptica judia, vemos que en las
palabras de Jests la expresion de «Hijo del hombre» es un rer-
minus gloriae. Si nos atenemos a los «légia» sobre el «Hijo del
hombre» reconocidos en la p. 306 como el estrato mas antiguo,
obtendremos el siguiente cuadro. Cuando la persecucién contra
la comunidad haya alcanzado su punto culminante (§ 22), enton-
ces como un rayo que cae repentinamente del cielo sereno (Mt
24, 27 par. Lec 17, 24), como algo no esperado por nadie (Mt
24, 37.39 par. Lc 17, 26; y ademads, sin paralelos, 17, 30), se
cumplira la visién de Dan 7, 13, entendida como profecia. En-
vuelto en nubes, circundado por coros angélicos, con gloria di-
vina, aparece el Hijo del hombre (Mc 13, 26, véase Jn 1, 51).
Se sienta en el trono, a la derecha de Dios (Lc¢ 22, 69), y envia sus
angeles para congregar de los cuatro vientos a sus elegidos
(Mc 13, 27). Administra justicia (Lc 21, 36; también Lc 22, 69
es una amenaza de juicio), teniendo como jueces adjuntos a los
doce representantes del pueblo de las doce tribus (Mt 19, 28
par. Lc 22, 30; véase Dan 7, 9 s; 1 Cor 6, 2 5)%,

Segun Dan 7, 13, el que tiene semejanza de hombre es llevado hasta el Anciano
y es entronizado; el movimiento se concibe como yendo de abajo arriba. Asi
se representa también predominantemente, en la apocaliptica judia, lo de
«venir en las nubes» 66 (véase Enoc eti6pico 14, 8; 71, 5; 4 Esd 13, 3; Midr

686 s; véase, ademas, H.-F. WEiss, Menschensohn, RGG3 IV (1960), cols.
874-876: 875.

65. La idea no es, verbigracia, de que cada uno de los Doce juzgue a
una de las doce tribus, sino que el circulo de los Doce —como unidad— par-
ticipa en el juicio, segin nos ensefia Dan 7, 9 s.

66. R. B. Y. Scort, «Behold, He Cometh with Clouds»: NTS 5 (1958/
1959) 127-132.



Ps 21 § 5; en cuanto a la asociacién entre la nube y el movimiento ascensional,
véase Hech 1, 9; 1 Tes 4, 17, Ap 11, 12), en otras partes s6lo probablemente
en b Sanh 98 a (R. Alexandrai, hacia 270). Ahora bien, la 1dea de la parusia
—segun la vemos en los evangelios— piensa mas bien en un movimiento de
arrtba hacia abajo, en 1o que a la venida del Hyo del hombre se refiere. El
viene a los suyos, y ellos le esperan con los rifiones cefiidos (L¢ 12, 35 s), lo
mismo que Israel —en la noche de la pascua— se habia cefiido los rifiones para
ponerse en camino (Ex 12, 11) El movimiento de arriba hacia abajo aparece
con especial claridad en el agrafon de 1 Tes 4,16 (karapnoston &’ oUpavou).
Sin embargo, nos llama la atencidn elque el termmo de Tapousia,en los evan-
gelios, se limite a Mateo (24, 3. 27. 37 39), y que —repetidas veces— esta idea
del descenso del Hijo del hombre sea redaccional, es decir, se deba al redactor
(vg. Mt 16, 28; 22, 44 par. Lc 12, 40 ¢7; a propdsito de Mc 14, 62, véase mds
adelante). Mas aun, mientras que no poseemos «logia» antiguos del Hijo del
hombre que hablen claramente de su descenso, parece que hay en algunos
de ellos la 1dea de un movimiento de abajo hacia arriba, 1dea que —entonces —
seria mas antigua que la tdea de la parusia. Aqui hay que mencionar en primer
lugar Lc 22, 14, Un conocimiento de gran trascendencia es que el relato de
Lucas acerca de la pasion, desde Lc 22, 14, se deriva de la fuente especial de
Lucas, y constituye por tanto una tradicidbn mdependiente en comparacién
con la de Marcos 68 S1 comparamos las dos versiones, mndependientes entre
s1, de la confesion de Jesus ante el sanedrin, Mc 14, 62 y Lc 22, 69, entonces
vemos que la verston de Lucas es la mds sencilla; no esta inflmda (contra lo
que ocurre en Mc 14, 62) por el primitivo esquema cristolégico de exaltacion-
parusia. El hecho de que Lc¢ 22, 69 constituya una formulaciéon antigua, lo
vemos confirmado ademds por Hech 7, 56 (180\1 Gswpoo TOUS oUpavous
Sinvorypévous kai ToOV uidv ToU dvepwn'ou ik BeG16dv LoT@TA TOU Oeov).
Esta exclamacion de Esteban moribundo coincide, en cuanto a su contenido,
con Lc 22, 69 (&md Tou vuv 69 8 éotan & uids ToU &vepooTrou kaBnuevos gk Be-
§165v s Suvapews ToU Oeol), pero se basa, como vemos por el extrafio éo-
T&Tx 70, sobre una tradicton independiente 7! Ahora bien, parece que Lc 22,
69 presupone que la revelacion de la gloria del Hyo del hombre consiste en su
asuncion hasta Dios (véase Enoc etidpico 71) Lo mismo hay que decir del
eloenBeiv els Thy 86§av alrol, de Le 24, 26, como del jodnico dvoPaivelv (Jn
3, 13 etc) y Uyouafan (Jn 3, 14 etc ); también aqui el movimento es de abajo
hacia arriba. Asimismo, 8o§&lecBat (Jn 12, 23 etc ) debe de entenderse en
este sentido, como sugiere Lc 24, 26, ¢ 1gualmente el TeAeloUpai, y finalmente
en Mc 13, 26 ($pxouevov v vepéAais) se suglere también esta interpretacion

67. A proposito del caricter secundario de la aplicacion de la pardbola
del ladrén nocturno al Hyjo del hombre, véase J JEReMIAS, Gleichnisse, 46 s
(== Pardbolas, 60 s)

68. ). JEREMIAS, Abendmahlsworte4, 91-93

69. &wd ToU vuv significa «en el futuro» (W.BAUER, Worterbuch, col. 548).
Se trata de un semitismo, las lenguas semiticas no tienen una palabra para
significar «pronto». Estas palabras no deben borrarse como st fueran una adi-
¢ibn, ya que esta indicacidn de tiempo es corroborada por Mt 26,64 &1’ &pri.

70. ¢(Un semutismo (ga’em «encontrandose») como Mc 13, 14? Tengamos
en cuenta el plural of oUpavoi, Lucas,en los Hechos de los apdstoles, nos ofre-
ce 24 veces el singular, y sélo 2 veces el plural, a saber, en 2, 34 y en 7, 56
Y en las dos veces se trata de férmulas.

71. E BAMMEL, Erwagungen zur Eschatologie Jesu, en Studia Evangelica
111, TU 88, Berlin 1964, 3-32- 24,



por medio de la cita de Dan 7, 13 y también por la continuacion del v. 27
(xad 1672 &dmooTEAET TOUs &yyfhous). Ahora bien, en caso de que Epxesobon
&v vepéhaus, de Mc 13, 26, designe originalmente un movimiento hacia Dios,
surge la pregunta de si esta idea no estaba vinculada también originalmente
con otros lugares que hablan del €pxeofon del Hijo del hombre (Mc 8, 38;
Mt 10, 23 b; también Mt 19, 28 par. Lc 22, 29; en Mt 25, 31 no se dice nada
acerca de la venida a la tierra 72, sino que se describe Gnicamente como el
Hijo del hombre se sienta en el trono de gloria). La comparacién de Lc 22,
69 con Mc 14, 62 nos permite ver cOmo las ideas acerca de la glorificacion
del Hijo del hombre se han trasformado bajo la influencia del acontecimiento
de pascua. Lc 22, 69, en consonancia con Dan 7, 13 s, Enoc Etiopico 70 s,
no habla sino de un solo proceso: la glorificacion del Hijo del hombre acon-
tece por su exaltacion hasta Dios; en cambio, en Mc 14, 62 este proceso esta
dividido en dos actos: sessio ad dexteram en pascua, y parusia al fin de los
dias. Los ejemplos mds antiguos de la idea de la parusia como movimiento
de arriba hacia abajo, se encuentran en 1 Tes (1, 10; 2, 19; 3, 13; 4, 16; 5, 23).
Aunque no se puede conseguir una claridad Gitima, hay muchas cosas que ha-
blan en favor de que la idea mds antigua era la de que la revelacion del Hijo
del hombre habria de suceder en la forma de una asuncién hacia Dios.

La epifania del Hijo del hombre introduce el comienzo de los
«dias del Hijo del hombre» (Lc 17, 22), en los que €l ejerce «po-
der, gloria y sefiorio»; «todos los pueblos, naciones y lenguas
habran de servirle, su reino es un reino eterno, que nunca sera
destruido» (Dan 7, 14). Como soberano universal, él es cabeza
y representante del nuevo pueblo de Dios. Los suyos participan
en su reinado (Lc 12, 32; Mt 19, 28 par. Lc 22, 28.30b). He ahi
lo correcto de la tesis de T. W. Manson, que ha sido muy discuti-
da en el mundo anglosajon: la tesis de que el Hijo del hombre es
una «corporate entity» ™. Esta vision del Hijo del hombre ve
acertadamente que en Dan 7, 27 se identifica al que tiene «se-
mejanza de hombre» con los «santos del Altisimo». Y ha estado
también acertada al comprender que, para el pensamiento orien-
tal, el rey o el sacerdote representa a su pueblo o a su comunidad ™.

Sin embargo, para Jesus, el poder y la gloria del Hijo del
hombre no tienen nada que ver con esperanzas nacionalistas.

72. Véase B. RIGAUX, La seconde venue, en La venue du messie. Messia-
nisme et eschatologie, Recherches Bibliques VI, Bruges 1962, 173-216: 211 s:
«L’idée de parousia est absente».

73. Teaching?, 211-234; con modificaciones importantes: The Son of
Man in Daniel, Enoch and the Gospels: BJRL 32 (1949/1950) 171-193.

74. Manson se ha visto enredado constantemente en la unilateralidad
con que al principio formuld su tesis acerca del Hijo del hombre como «cor-
porate personality». Con ello se ha subestimado el nicleo de verdad, que po-
demos deducir sobre todo de los efectos que esta idea tuvo sobre Pablo. Por-
que, sin la idea de que el uno abarca a los muchos, dificilmente habria conce-
bido Pablo sus ideas acerca del primero y del segundo Adan y acerca del cuer-
po de Cristo.



Hemos visto que el judaismo de tiempos de Jesds tenia una doble
expectacion con respecto al mesias: la expectacidn nacionalista
de un caudillo guerrero del linaje de David, v la expectacién del
bar ’énasa que habria de ser la «luz de los pueblos» (Enoc eti6-
pico 48, 4). Jestis, al decidirse en favor de la esperanza del bar
>dnasa, rechaza la expectacion de un mesias politico. En contraste
con esta expectacion, el titulo de Hijo del hombre expresa la uni-
versalidad de su soberania: es el que trae la salvacion para todo
el mundo (Mt 23, 31-46)7,

La epifania de la gloria del Hijo del hombre sera para los que
han sido probados por el sufrimiento. El serd «la esperanza de
los que estan afligidos en su corazén» (Enoc etiépico 48, 4).
Esto es lo mismo que dice Jesus. Nos llama la atencion el que
aquellos «logia» del Hijo del hombre que representan el estrato
mas antiguo, se encuentren de manera muy predominante en con-
textos que hablan de la tribulacidn escatoldgica y de las perse-
cuciones y tentaciones que esa tribulacion ha de traer consigo (Mc
13, 26; Mt 24, 27.37b = 39b par. Lc 17, 24.26; Mt 10, 23; 24,
30; Lc 17, 22.30; 18, 8; 21, 36); pretenden consolar a los disci-
pulos y fortalecerlos ante las dificultades que los aguardan. Y para
ello, dirigen su mirada hacia el fin glorioso, hacia la conclusién
planeada por Dios.

Jesis habla siempre del Hijo del hombre, en tercera persona.
{Coémo se explica esto? La solucién favorita de que, en arameo,
era corriente decir bar ’dnasa para expresar «yo», no es una
solucién acertada, como ya vimos?6. Pero entonces, parece que
la respuesta sélo puede ser: Jesuis habla siempre en tercera per-
sona acerca del Hijo del hombre, porque hace distincion entre él
mismo y el Hijo del hombre. Esto nos llevaria a la conclusién
de que Jesus, con sus enunciados acerca del Hijo del hombre, se
referia a una figura salvadora cuya llegada estaba él esperando.
J. Wellhausen y, siguiéndole a él, R. Bultmann y otros han soste-
nido, efectivamente, esta opinion 7. Tan sé6lo la comunidad habria
identificado a Jesus con el Hijo del hombre. Para ello, se apela
principalmente a Lc 12, 8 s, donde Jestis distingue claramente
entre él mismo (¢yc) y el Hijo hel hombre. Sin embargo, Lec 12,
8 s no puede tener esta fuerza probativa, porque el paralelo de
Mt 10, 32 tiene éycw en lugar del «Hijo del hombre», y ya hemos
visto en la p. 305 que, en los casos en que hay competencia entre

75. Véase anteriormente, p. 315.
76. Véase anteriormente, p. 303, nota 21.
77. R. BurtMmany, Theologie, 30-32.



6 vids ToU &vBpdotrou y &y, el sencillo &y tiene derecho a ser
considerado como mds primitivo. Por consiguiente, en este caso,
Mateo —con su ¢éyw— debid de ofrecernos la versidn mas anti-
gua. Esta misma objecién surge con respecto a unos cuantos
textos que, ademdas de Lc 12, 8, pueden aducirse para demostrar
la yuxtaposicion de &y y 6 vids ToU &vBpcotrou: Mc 8, 38 (la
antitesis de Lc 12, 8, contrasta con Mt 10, 33 &y); Mc 14, 62
(contrasta con L¢ 22, 69); Mt 19, 28 (contrasta con Lc¢ 22, 28-30).
Pero, aun prescindiendo por completo de la falta de fundamento
en las fuentes, es completamente imposible que Jesus haya con-
siderado el «Hijo del hombre» como una figura futura de salva-
cion, que fuese distinta de él. Porque entonces habria que suponer
que Jesus se habia considerado a si mismo como figura precursora,
como el profeta del Hijo del hombre. Y en este caso serian absur-
das palabras como Mt 11, 5 s; lejos de eso, a la pregunta de si él
era el que habria de venir, Jesus tendria que haber respondido:
«No, yo no soy ése. Yo no soy mas que su precursor y su profeta».
Para decirlo con otras palabras: el hecho de que Jests pretendiera
ser el que diera cumplimiento, excluye el que, ademas de él, venga
algin otro.

Pero jcomo se explica, en este caso, que Jesis distinga entre
él y el Hijo del hombre? La respuesta no puede ser sino ésta:
Jestis, cuando habla en tercera persona, no distingue entre dos
personas distintas, sino entre el presente en que €l estd y el status
exaltationis. La tercera persona expresa la «relacion misteriosa» 8
que existe entre Jests y el Hijo del hombre: él no es todavia el
Hijo del hombre, pero él sera exaltado como Hijo del hombre 7.

Ahora bien, si & vids ToU &vbpdotrou es un terminus gloriae
derivado de Dan 7, 13, y con el que Jests describe ante sus disci-
pulos su propia y futura dignidad real y su propia y futura auto-
ridad judicial, entonces surge una ltima pregunta: ;Cémo ex-
plicé Jesus el contraste entre su impotencia actual y la expectacion
de una gloria futura, expectacion que se expresa vivamente en las
palabras de amenaza (Lc 22, 69) que el indefenso pronuncia ante
el supremo tribunal de justicia? Evidentemente, con la alusion
a Dan 7, no hemos dado todavia con el ndcleo de la conciencia
que Jesus tenia de su mision. Este niicleo se encuentra, de hecho,
a una profundidad mayor: no en Dan 7, sino en Is 53.

78. BAMMEL, Erwdgungen zur Eschatologie Jesu (véase p. 23, nota 71).

79. De tenor muy semejante es la respuesta que ya vimos en la p. 301,
que responde a la antinomia planteada en Mc. 12, 35-37: el mesias, en la ac-
tualidad, es el Hijo de David, pero serad entronizado como Sefior de David.



§ 24. LA PASION

H. W. WoLFF, Jesaja 53 im Urchristentum, Bethel 1942, Berlin 31952; J. JERE-
Mias, Das Ldosegeld fiir viele (Mk 10, 45): Judaica 3 (1947-1948) 249-264 =
J. JerEMIAS, Abba, 216-229; T. W. MaNsoN, The Servant-Messiah, Cambridge
1953; H. HEGERMANN, Jesaja 53 in Hexapla, Targum und Peschitta, BFChTh
II, 56, Giitersloh 1954; W. ZIiMMERLI - J. JEREMIAS, Trods BeoU, en ThW V,
1954, 653-713; D. Tais 6e0U im Neuen Testament, 698-713, refundido en Abba,
191-215; E. Lonsk, Mdrtyrer und Gottesknecht, FRLANT 64, Goéttingen 1955,
21963 ; E. FASCHER, Jesaja 53 in christlicher und jiidischer Sicht, Berlin 1958;
J. JErREMIAS, TTOAMol, en ThW VI, 1959, 536-545; W. Popkes, Christus Traditus.
Eine Untersuchung zum Begriff der Dahingabe im NT, AThANT 49, Ziirich
1967; O. H. SteCK, Israel und das gewaltsame Geschick der Propheten, WMANT
23, Neukirchen-Vluyn 1967; M. BrLack, The «Son of Man» Passion Sayings
in the Gospel Tradition: ZNW 60 (1969) 1-8.

Segun los evangelios, la pasiéon no es el final, sino la meta y
coronacion de la actividad terrena de Jestis y un camino inevi-
table para la gloria del Hijo del hombre. Indudablemente, esta
es una expresion de la fe de la iglesia. Pero ello no quiere decir
todavia que Jesuis mismo, en su predicacion, haya dado un lugar
a su propia muerte.

1. Los anuncios del sufrimiento

Por tres veces, como nos refieren los evangelios, anuncié Jests
expressis verbis a sus discipulos su pasion y su resurreccién. Las
tres predicciones de la pasion (llamadas asi tradicionalmente),
que comienzan con la confesion de Pedro, se encuentran en Mc
8, 31 par., 9, 31 par. y 10, 33 s par. El tercer pasaje es el mas de-
tallado de todos. Aqui se va prediciendo rasgo tras rasgo, en seis
etapas, lo que aguarda a Jesus:

6 vids Tou &vBpcrtrou

1. mapadobioeron Tois &pxiepeUowy kai  TOlS ypaupa-
TeUCY,

2. kai kaTaxpwoUov aiTov SavdTe

3. kol mopoadwoovoty auTdv Tois Edveciv

4. xai dpmaifouoy ot Kol EuTrTUoOUGY AT KAl paO-
TIY®OOUCTY QUTOV

5. kai &mwoxTevouotv,

6. xai peTd Tpeils fuépas dvaoThoETAl.



Esto concuerda tan exactamente, hasta en los menores detalles,
con el trascurso de la historia de la pasién y de pascua, que no
hemos de dudar de que esta profecia de la pasidn es un resumen
de la misma, formulado ex eventu.

Una vez que hemos afinado el oido, encontramos otros puntos de partida para
la critica. Asi, por ejemplo, en la primera prediccidon de la pasion, en Mc 8,
31 nos llama la atencion el 9¢1, que en las lenguas semiticas no tiene corres-
pondencia exacta, y que nos muestra que la primera profecia de la pasién llegd
a formularse en terreno helenistico. Nos llama la atencién, ademds, la tenden-
cia a sustituir &vaoTtiiven por &yepbfjvat i; el verbo &vaotiivat, més antiguo,
es un semitismo (ni el hebreo ni el arameo disponen de un giro pasivo co-
rriente para designar la resurreccion de entre los muertos), la forma pasiva
gyepbijvon es un grecismo 2. Finalmente, estd en juego el interés cristologico
cuando se acumulan los anuncios del sufrimiento en la historia de la pasion,
(Mc 14, 21.27.41; Mt 26, 54); evidentemente, la comunidad tiene interés en
acentuar que Jests no se vio sorprendido por su pasion, sino que la previé
y que, conscientemente, con obediencia a la Escritura, recorrid el camino del
sufrimiento.

Mas importante ain que la comprobacién de que la comuni-
dad plasmé ex eventu las predicciones de la pasidn, es el hecho
de que, en un caso, podemos observar el proceso por el cual un
evangelista formuld espontdneamente una prediccion de la pa-
sién, modelando libremente otro material. En Mt 26, 1 s, vemos
que Mateo toma de Marcos una simple indicacion de tiempo (14, 1
fiv 88 16 éoya kad T& dlupa petd SUo fuépas) y crea libremente
un vaticinio de la pasién elmrev Tois pafnTais cdTou: oidare 811
MeTd dUo fuépas TO Thoxa yivetal, kad 6 vids ToU &vBpwtiou
ToapadiboTar els TO oTaupwdijvon 26, 1 s). Ante este hecho, po-
driamos sentirnos inclinados a adherirnos a la opinién muy difun-
dida, de que las predicciones de la pasion «son, todas ellas, vati-
cinia ex eventu» 3, lo cual tendria entonces la consecuencia natural
de que también las interpretaciones de la pasion® no eran histd-

1. Comparese Mc 8, 31 con Mt 16, 21; 1.c 9, 22. Compérese Mc 9, 9 s
con Mt 17, 9. Comparese Mc 9, 31 con Mt 17, 23. Comparese Mc 10, 34 con
Mt 20, 19.

2. H. E. Topt, Der Menschensohn in der synoptischen Ueberlieferung,
Giitersloh 1959 = 21963, 172, no tiene en cuenta la realidad lingiistica cuando
del verbo activo &vaoTiivar (Mc 8, 31; 9,31;10,34) deduce la siguiente conclu-
sion: «Por consiguiente, en las predicciones de la pasion no se habla de que
Dios resucite al Hijo del hombre; sino que se dice que €l se resucita a si mis-
mo». A ningin judio ni judeocristiano se le habria ocurrido la idea de entender
&vaoThoeTal [ jequm en el sentido de una resurreccion de si mismo (véase
Is 26, 19, donde la forma activa jequmun es traducida por los LXX por &yep-
foovTton).

3. R. BuLtMANN, Theologie, 31.

4. Véase mas adelante, p. 332 ss.



ricas 5, Esta conclusién, por muy difundida que esté, no es sos-
tenible. Y esto por tres razones.

1. Una cosa deberia considerarse como cierta: el curso ex-
terior de su ministerio tuvo que obligar a Jesis a contar con una
muerte violenta. Cuando se le hace ¢l reproche de que con ayuda
de Beelzebul expulsa demonios (Mt 12, 24 par.), quiere decir
que él estid practicando la magia y que ha merecido la lapida-
cion 8. Cuando se le acusa de que estd blasfemando contra Dios
(Mc 2, 7), de que es falso profeta (Mc 14, 65 par.)?, de que es un
hijo rebelde (Mt 11, 19 par.; véase Dt 21, 20 s), de que delibera-
damente quebranta el sabado, cada uno de estos reproches esta
mencionando un delito que era castigado con la muerte 8,

Principalmente, de que Jestis quebranté el sabado tenemos nu-
merosos ejemplos ?. Una situacion de especial viveza, la describe
el breve contexto de tradicion Mc 2, 23— 3, 6, que narra dos
historias relativas al sabado: el episodio de que los discipulos
arrancaran espigas y la curacion de la mano seca, en la sinagoga.
Hemos de saber, ademas, que —segun el derecho judio contem-
poraneo— un crimen capital no llegaba a ser objeto de juicio sino
después que el autor habia sido advertido notoriamente ante tes-
tigos, v quedaba asegurado de antemano que él habia obrado
deliberadamente 1°, La primera de las dos historias relativas al
sabado nos habla de la advertencia de que fue objeto Jesus (Mc
2, 24 olk &€eoTiv, véase Jn 5, 10), y de la declaracién que él hizo
de que estaba quebrantando el sabado por conviccion (vv. 25-28).
Por tanto, el siguiente quebrantamiento del sibado pondria en
peligro su vida, sobre todo cuando se nos informa de que le ace-
chaban (3, 2 apeThpouv autdy). De hecho, después del segundo

5. R. BULTMANN, 0. c., 32.

6. Sanh 7, 4. Véase anteriormente, p. 113 s.

7. Véase anteriormente, p. 99 s.

Y, por cierto, con la pena de lapidacion (Sanh 7, 4); solamente al falso
profeta se le estrangulaba a1, 1.

9. Mc 2, 23-28 par.; Lc 13, 10-17; 14, 1-6; Jn 5, 1-18; 9, 1-41 véase Lc 6,
SD(a propésito de ello, véase J. JErREMIAS, Unbekannte Jesusworte, Glters-
loh 41965, 61-64). Aungue, en parte (vg. Jn 5 y 9), el motivo de la trasgresion
del sabado es secundario, sin embargo los conflictos de Jesus relativos al sa-
bado podrian contarse entre los rasgos mas seguros de la tradicién acerca de
Jesus (véase E. Lonse, o&pBoaTtov kTA., en ThWYV 1I, 1964, 1-35: 22 nota 172).

10. Pasajes principales: Sanh 5, 1; 8, 4 s (= Mac 1, 8 s); Tos Sanh 11,
1-5; b. Sanh 40b-41a; j. Sanh 22 ¢,53 ss; Siphre Num 113 a propo6sito de 15,
33; véase J. JERemiAs, Untersuchungen zum Quellenproblem der Apostelges-
chichte: ZNW 36 (1937) 205-221: 209-213 = Abba, 238-255: 243-246. La ad-
vertencia era ya derecho vigente en los tiempos del nuevo testamento (ibid.).

m .



quebrantamiento del sibado, se decreté su muerte (3, 6). Contra
estas consideraciones no se puede objetar que los judios no po-
dian ejecutar las sentencias de muerte dictadas por sus tribunales,
porque no poseian el ws gladu (Jn 18, 31) 1 Porque esto se re-
feria Unicamente a la jurisdiccidn del gobernador romano, es
decir, a Judea y a Samaria, pero no a Galilea. Nadie podia 1m-
pedir a Herodes Antipas el ejecutar en su territorio sentencias de
muerte, como lo vemos por la decapitacion del Bautista Por
consiguiente, habremos de tomar muy en serio la advertencia
de que «Herodes quere matarte» (Lc 13, 31).

Sobre todo, Jesus, cuando se decidié a purificar el templo,
debié de saber claramente que estaba arriesgando su propia
vida, en efecto, esta accion de Jesus fue el motivo para proceder
oficialmente contra él, de una manera definitiva 2. El cuarto evan-
gelio tiene, objetivamente, toda la razén al aplicar el Sal 69,
10 a la situacion: «El celo por tu casa me va a arrastrar a la per-
dicion» 13 (Jn 2, 17). Lo vemos. Jesus habia perdido por muchos
conceptos el derecho a su vida, se veia constantemente amena-
zado, sin cesar, debia de tener presente que su muerte habria
de ser una muerte violenta

Ahora bien, no solo el trascurso de su mimsterio habia de
obligar a Jestis a contar con que su muerte habria de ser violenta.
Sino que hay algo mas su concepcion de la historia de la salva-
ci6n Vimos en ¢l § 9 que Jesus se puso a si mismo en la serie de
los profetas, considerandose como el ultimo de los enviados de
Dios. Los contemporaneos se mclinaban cada vez mas a consi-
derar a los profetas como martires '4, en los dias de Jesus tuvo

11 A proposito del problema, vease J JereMias, Zur Geschichtlichkert
des Verhors Jesu vor dem Hohen Rat ZNW 43 (1950-1951) 145-150 = Abba,
139-144

12 La conexion entre la purificacion del templo y la detencién de Jesus
llega a hacerse especialmente evidente, cuando se ha comprendido que las
palabras polemicas de Mc 12 y el discurso apocaliptico de Mc 13 son frag-
mentos de tradicion que originalmente eran independientes, y cuando se ha
visto que Mc 11 y 14 se sucedian originalmente (vease J JEREMIAs, Abendma-
hiswortet, 83-90)

13 Asi es como hay que entender kaTagayeTat, no en el sentido de verse
devorado por el celo Esta interpretacion se ve corroborada principalmente
por el cambio del kaTtepayev ofrecido por W 68 (69) en el futuro en Jn 2, 17

14 Los umcos profetas que eran considerados como martires eran Isaias
(J Jeremias, Heiligengraber 1n Jesu Umwelt, Gottingen 1958, 61 ss), Jeremias
(thid , 108 ss), Ezequiel (1hid , 112 s), Amos (thid , 87 s), Miqueas (ihid , 82 ss)
y Zacarias hyjo de Yoyada (ibid , 67 ss) En el nuevo testamento se menciona
indirectamente el martirio de Isaias (Heb 11, 37 «fueron aserrados»), y con
la lapidacion (Heb 11, 37, Mt 23, 37 par) se alude al martirio de Zacarias
ben Yoyadd o de Jeremias, y probablemente al de ambos Vease, ademas,



lugar el gran «renacimiento de tumbas»: en todas las regiones
de Palestina se erigian mausoleos en conmemoracién de los pro-
fetas, y para expiar su asesinato 5. Jesis compartié esta visién
de la historia. El consideraba el martirio en Jerusalén como algo
que pertenecia al ministerio profético (Lc 13, 33). Mas aun, él
estaba de acuerdo con aquel dicho sapiencial que consideraba
la historia de la salvacién como una cadena ininterrumpida de
martirios de los justos y de los mensajeros de Dios, desde Abel
hasta Zacarias, hijo de Yoyada (Mt 23, 25 par.). Al final de esta
cadena se hallaba el Bautista, cuya suerte preocuparia especial-
mente a Jests, porque habia estado vinculado con él. Jesus, que
tenia conciencia de ser el dltimo profeta enviado por Dios (véase
anteriormente, pp. 104-107), ;jiba a esperar para si un destino
mejor?

2. Si el trascurso del ministerio de Jesis asi como su visién
de la historia de la salvacion no nos permiten ya negarle de ante-
mano todas las predicciones de la pasidn, jcuanto mdas dichas
predicciones protestan contra esos juicios globales que pretenden
negar a priori todo crédito a los vaticinios de Jesus sobre su suerte!

Comenzaremos ahora por las tres —llamadas— predicciones
de la pasion (Mc 8, 31 par.; 9, 31 par.; 10, 33 s par.; véase, ademas
9,12 s; Lc 17, 25; 24, 7), acerca de las cuales hemos hablado ya.
Lo primero que hemos de comprobar es que seria mas acertado
designarlas como variaciones de la prediccion de la pasién 16,
Asi que, antes de emitir un dictamen sobre la cuestion de la auten-
ticidad, hemos de preguntarnos primeramente qué versién es la
mas antigua, y cémo hay que enjuiciar el valor histérico de dicha
version, mientras que las formas tardias carecen de importancia
para la cuestion de la autenticidad.

A. SCHLATTER, Der Mdrtyrer in den Anfdingen der Kirche, BFChTh 19, 3.
Giitersloh 1915 = Synagoge und Kirche, Stuttgart 1966, 237-304; H. J. SCHOEPS,
Die jiidischen Prophetenmorde, Symbolae Biblicae Upsalienses 2, Uppsala
1943 = J. ScBOEPS, Aus friihchristlicher Zeit, Tubingen 1950, 126-143; —O. H.
STECK.

15. Mt 23, 29 par.; véase J. JErReMias, Heiligengrdber, passim. El movi-
miento comenzo con la edificacién del mausoleo (Bvijue) mencionado en Hech
2, 29, y que estaba a la entrada de la tumba de David, en Jerusalén (ibid., 121).

16. La triple repeticion surgié muy probablemente porque entre los com-
plejos de tradicion recogidos por Marcos (véase anteriormente, p. 53), habia
casualmente tres complejos que contenian la prediccién de la pasién: 8, 27-9, 1
(confesion y seguimiento en los sufrimientos), 9, 30-50 (el gran complejo ba-
sado en palabras clave) y 10, 32-45 (pasion y discipulado).



En la blGsqueda de la version mds antigua de las predicciones de la pasion,
es de fundamental importancia la idea sugerida ya al principio, de que paso
a paso tuvo lugar una adecuacidén de las formulaciones al curso efectivo de
los acontecimientos. En este sentido, Mateo y Lucas elaboraron las tres pre-
dicciones de la pasiéon que leemos en la tradicion de Marcos. Y lo hicieron,
vg. sustituyendo generalmente peTd Tpels fiuépas por T TpiTH fHuépg. O bien
Mateo lo hizo sustituyendo el verbo de sentido mds general &mokTevoUuay
(Mc 10, 34) por el verbo oTtaupdooi(Mt 20, 19), de sentido mas preciso. Si nos
limitamos a la tradicién de Marcos como Ia mds antigua que es, entonces la
comparacion de las tres variantes de la prediccion de la pasidon, Mc 8, 31;
9, 31; 10, 33 s, muestra claramente que la segunda (9, 31) da pruebas de ser
la mas antigua, no s6lo por su brevedad e indeterminacion, sino también
principalmente por su indole linguistica:

6 vids ToU &vBpayrov
TapadiSoton els xelpos dvbBpateov
kal &mrokTevouoiy auTdy,
kol &mokTavBels peTd Tpsis fuépas dvooThoeTal.

En esta estrofa de tres versos nos llama la atencion en primer lugar el cambio
de tiempo del presente al futuro; este cambio, como muestra Mc 14, 41, se
explica por el hecho de que el primer verso circulaba también independiente-
mente. Se deriva de una tradicién aramea; porque el presente TapadidoTot
(Mc 9, 31; 14, 21 par. 41 par.; Mt 26, 2), firmemente anclado en la tradicion,
y que llamo ya la atencion de los evangelistas que se sefialan en las referencias
marginales (par. Mt 17, 22 y Lc 9, 44: néAAe1 mopadidoobar), estd indicando-
nos que en el fondo de todo esto hay un participio arameo17; de hecho
TopadidoTal, en todos los lugares mencionados, es traducido unanimemente,
por un participio por sysin pal pesh, Con esto hemos hallado una forma primi-
tiva de las predicciones de la pasion, que consistia en la siguiente frase: mir-
mesar bar ’dnasa lide bene ’dnasa.

Fijémonos en el juego de palabras bar ’dnasa | bene ’dnasa, que se forma al
retrotraducir la frase al arameo. Si tenemos en cuenta que TapadiSoran /
mitmesar es un «pasivo divino», como lo vemos por Rom 4, 25 (apeSddn /
Nyépdn) v 8, 31's (6 Beds Trapédwxev), resulta que el sentido original fue:
«Dios entregard (pronto) el hombre (singular) a los hombres (plural)». He
ahi un masal, un enigma. Y lo es, por de pronto, porque bar ’dnasa puede
entenderse tanto como titulo como en sentido genérico 18,

Si se entendia el giro en sentido genérico, la frase anunciaba los desérdenes
de los tiempos escatoldgicos de calamidades, en los que el individuo quedaria
entregado a merced de la masa. Si el giro se interpretaba como un titulo, la
frase hablaba de la entrega y abandono del Hijo del hombre. Por consiguiente,
nos encontramos con un enigma apocaliptico. Este masal del bar-’dnasa puede
compararse con otros mesalim anélogos: «El Hijo del hombre se marcha»
(Lc 22, 22: 6 vids... ToU &vBpddrrov... mopeUeTan), «el Hijo del hombre se va»
(Mc 14, 21 par.: 6... vios ToU &vlpdymou Umrdyetr), «el hombre tiene que pa-

17. La lengua aramea, para designar el futuro inmediato, emplea prefe-
rentemente el participio; los traductores suelen traducir erréneamente por
presentes esos participios de sentido futuro, porque el participio, que de por si
es atemporal, tiene generalmente en arameo sentido presente (véase J. JERE-
MiIAS, Abendmahlswortet, 170 s).

18. Véase anteriormente, p. 303 s.



decer mucho y ser despreciado» (Mc 9, 12; Lc 17, 25), «el hombre ha de ser
entregado en manos de hombres pecadores» (24, 7)19.

El masal «Dios entregara (pronto) el hombre a los hombres»
(Mc 9, 31 a) es, pues, el meollo antiguo que esta detras de las
predicciones de la pasién. Tan sélo con respecto a esta frase, no
con respecto a las predicciones de la pasion tal como las tenemos
formuladas ahora, y que son formas tardias, hay que hacer la
pregunta de si dicha frase puede ser genuina. En favor de una res-
puesta afirmativa, habla el hecho de que, por su indeterminacion,
no tiene aspecto de ser una formulaciéon ex eventu, y de que,
a pesar de ser muy breve, muestra las tres formas estilisticas pre-
feridas por Jests, a saber. 1) el caracter de masal, 2) el «pasivo
divino», 3) la paronomasia.

3. Las tres predicciones de la pasion, de Mc 8, 31 par.; 9, 31
par.; 10, 33 s par., no constituyen sino una breve seleccion entre
un extenso material de «légia» que tienen por tema el sufrimiento
futuro de Jests. Fue un enorme desacierto y algo completamente
injustificado el que la investigacion, al examinar la cuestién de
si Jesus pudo haber anunciado su pasién, dirigiera su atencion
casi exclusivamente —hasta una época muy reciente— hacia las
llamadas tres predicciones de la pasion, y apenas tuviese en cuenta
el resto del material, mucho mas importante, que los sindpticos
nos trasmiten. Este material tiene muchas formas.

En cuanto a la forma se refiere, los anuncios de la pasién consisten en meta-
foras, enigmas, ayes, citas (citas de la Escritura y el dicho sapiencial de Lc
11, 49), etc. Considerandolos desde el punto de vista del contenido, hallamos:

a) Amenazas contra los asesinos de los mensajeros de Dios (Mt 23, 34-36
par.); contra los que edifican mausoleos a los profetas y estan a punto de ase-
sinar al profeta (23, 29-32 par.); contra el traidor (Mc 14, 21 par.);

b) Acusaciones contra Jerusalén que asesina a los profetas (Mt 23, 37-39
par.) y advertencia contra el asesinato del heredero (Mc 12, 8 par.);

¢) Mesalim en los que el punto central es la propia suerte de Jesus: el hallarse
sin hogar, Mt 8, 20 par.; la inminente separacion, Mc 14, 7 par.; Jn 16, 16;
el destino del Bautista, Mc 9, 13 par.; el destino de los profetas, Lc 13, 33; el
cordero pascual, Mc 14, 22-24; el ciliz, 14, 36 par.; el entierro del delincuente,
14, 8 par.; el retorno desde la muerte, Lc 11, 29 par.; hay que integrar también

19. El versiculo pertenece a la fuente lucana (tanto el empleo de B¢l en
relacion con la pasion de Jeslis como el adjetivistico &uapTwAds sefialan esto
mismo) y se deriva de un texto arameo original (hipérbaton, paronomasia y
empleo de bene ’dnasa como pronombre indefinido, véase —~M. BLACK, 3).



aqui el masal que se halla después de las predicciones de la pasién y los que
son afines a él y que se encuentran citados en la p. 326: el hombre se marcha,
se va, es entregado, ha de padecer mucho;

d) Mesalim que ponen el destino de Jesiis en relacion con otros aconteci-
mientos del fin: los tiempos dificiles, (los tiempos de «la espada»), que han co-
menzado con la pasion de Jesus, Lc 22, 35-38; el pastor que ha sido asesinado,
y el rebaiio que ha sido disperso, Mc 14, 27 par.; el esposo que ha sido arre-
batado, 2, 20 par. 20; el caliz y el bautismo, 10, 38 s; el rescate, 10, 45 par.;
la piedra clave del templo, 12, 10 par. 2!1; el incendio y la inundacion, Lc
12, 49 s; .

e) Anuncios del sufrimiento de los discipulos (no los vamos a mencionar
aqui, porque es muy improbable que Jestis hubiera preparado a sus disci-
pulos para el sufrimiento, pero que él mismo hubiera pretendido exceptuarse
de él): Mc 8, 34 par.; 9, 1 par.; 10, 38 s par.; 14, 27 s par.; Mt 10, 25.28 par.
34-36 par.; Lc 22, 35-38.

Hay que examinar este extenso material que nos ofrecen las
fuentes, y no sélo las tres llamadas «predicciones de la pasién»,
si queremos responder a la pregunta de si hallamos puntos de
apoyo para suponer que Jesus anuncié que €l habria de sufrir
muerte violenta. La gran abundancia de los anuncios de la pasién
que han quedado consignados en los apartados a-e, mas atn, el
caracter enigmatico y la imprecisién de muchos de esos anuncios,
y también la riqueza de imagenes y la gran variedad de formas
y géneros, nos muestran ya que tenemos aqui una extensa veta
de tradicion con elementos muy antiguos. Esto podria demostrarse
de multiples maneras, por medio del analisis detallado. Nos
contentaremos con hacer tres observaciones.

a) Varias predicciones de la pasion, por estar ancladas en un
contexto antiguo, se nos dan a conocer como tradicién antigua.
Asi, por ejemplo, el contexto, a pesar de la tendencia de la tra-
dicion a tratar bien a los discipulos, nos presenta repetidas veces,
y sin indulgencia, la incomprensién y los fallos de los mismos.
Verbigracia, el hecho —que, indudablemente, no es inven-
tado— de que a Pedro se le llame Satanas (Mc 8, 33), estd unido,
de una manera que dificilmente seria artificial, con el vaticinio
de la pasidn, en 8, 31. Sin miramientos, se cuenta en 10, 35-37

20. La imagen no es tan rebuscada como podria parecer a primera vis-
ta, véase: 4 Esdr 10, 1 s: «Y cuando entrdé mi hijo en su tdlamo (nupcial),
cayd y murid. Entonces tiramos por tierra todas las luces». La madre que ha-
bla es Sién.

21. Téngase en cuenta que el Sal 118, 22 es relacionado aqui con el juicio
final; la iglesia primitiva interpretaba este versiculo aplicindolo a la exalta-
cion (Hech 4, 11).



como los discipulos se sienten obsesionados por las esperanzas
de gloria, esperanzas que pasan por alto el sufrimiento, sobre el
que Jesus tiene que llamarles la atencién en el v. 38 s. En ef anun-
cio de la pasidn, de 14, 27, se anuncia con una palabra de la Es-
critura el hecho de que los discipulos habrian de huir, y luego se
cuenta esa huida en 14, 50 (en Lucas falta tanto el anuncio de la
huida como la huida misma); la triste seguridad de si mismo,
con la que Pedro y también los otros discipulos reaccionan (14,
29-31 par.), no es pasada en silencio. Sélidamente anclado en el
contexto se halla también 14, 8. EI versiculo es considerado mu-
chas veces como apéndice secundario a la historia de la uncidn,
apéndice que permitiria localizar el fragmento dentro de la his-
toria de la pasién 22, Pero que el v. 8 es, realmente, parte integran-
te de la historia, aparece claro en cuanto tenemos en cuenta que
esta historia presupone la distincién entre don de amor y obra de
amor, entre algo que se ofrece con amor y una simple obra de
caridad. Los discipulos critican la accion de la mujer, porque
creen que el dinero se habria empleado mejor en limosnas, es
decir, en obras de caridad. Pero Jesus la defiende, porque sabe
que aquella uncién es un don, un obsequio hecho con amor:
algo que estd muy por encima del simple donativo u obra de ca-
ridad. Y ese obsequio de amor es el dar sepultura a los muertos.
Por consiguiente, todo el filo de la narraccion estd en que Jesus
espera ser muerto como malhechor, y que por tanto le arrojen
al sepulcro, sin uncion 2.

b) Tiene especial peso el hecho de que los anuncios de la
pasion contienen una serie de rasgos que no se han cumplido.
No es inconcebible que Mt 23, 37 par. Lc 13, 34 sugieran que Je-
sis haya contado algunas veces con la posibilidad de ser objeto
de una lapidacién, de la que él se habia hecho reo varias
veces #, y con la que repetidas veces habrian de amenazarle %;
en todo caso, como acabamos de ver hace un momento,
Jesus contd con que iba a tener el entierro de un delincuente, sin
uncién (Mc 14, 8). Parece que Jesus esperd, ademas, que el tiempo
de la espada comenzara a continuacién inmediata de su pasidn
(Lc 22, 35-38); que los discipulos se vieran arrastrados a su

22. R. BULTMANN, syn. Trad. 37.

23. Véase J. JEREMIAS, Die Salbungsgeschichte Mc 14, 3-9: ZNW 35 (1936)
75-82 = Abba, 107-115.

24. Véase anteriormente, p. 323, nota 8.

25. Lc4,29;J)n8,59; 10, 31-36; 11, 8; Pap. Egerton 2, fragm. 1 1, linea
23 s.



pasiéon (Mc 14, 27), y que varios de ellos compartieran su misma
suerte (Mc 10, 35-40); que el fuego del juicio se corriera de la
lefia verde a la lefia seca (Lc 23, 31), en una palabra, que su pasién
fuera el preludio de una pasién colectiva 2. Pero después del
tiempo de calamidades, tras un breve periodo (véase anteriormen-
te, p. 168), vendria el «ésjaton», la marcha del buen pastor con
su rebafio hacia Galilea (Mc 14, 28) y la edificacién del nuevo
santuario (14, 58). Todo esto no ocurrié asi. Jests no fue apedrea-
do (como lo fue vg. Esteban) por los judios, sino que fue cruci-
ficado por los romanos. Fue enterrado, ciertamente, sin uncidon
(16, 1), pero no fue arrojado al sepulcro de los malhechores (15,
46). A los discipulos se les respetd, después de la detencién de
Jesus; es extraflo, pero las autoridades judias se dieron por satis-
fechas con la muerte de Jesus y dejaron en paz a los discipulos 7.
Juan, hijo del Zebedeo, no tuvo que beber el caliz . El final se
fue demorando. Todo esto demuestra que esos anuncios de la
pasion no fueron formulados, ni mucho menos, in toto ex eventu:
no fueron formulados totalmente, después de los acontecimientos.

c) A lo sumo, lo que puede que se formulara ex eventu,
en las predicciones de la pasion, fue el giro «después de tres dias».
Ahora bien, precisamente el «giro-de-los-tres-dias» da muestras
de ser muy antiguo. Sigue apareciendo con frecuencia: Mc 14,
58; 15, 29 (templo nuevo); Le 13, 32 (consumacién al tercer dia).
33 (profeta); véase Jn 16, 16.17.19. En ninguno de estos pasajes,
la frase acerca de los tres dias puede derivarse del plazo de tiempo
que hay entre viernes santo y pascua. Porque en Lc 13, 32.33, los
tres dias se refieren al ministerio de Jesus, no a su descanso en el
sepulcro; en Mc 14, 58 (véase 15, 29), el tercer dia se refiere al
giro definitivo, no a la pascua ®®; en In 16, 16.17.19, el primer
periodo breve se refiere al tiempo que precedié a la pasion. ;[De
ddnde procede esta frase de los tres dias? La respuesta hay que
darla basandose en la constatacion de que, en las lenguas semiti-
cas, no hay ninguna palabra para designar «varios», «un par»,
«algunos», y que esta deficiencia se remedia —entre otras cosas—
empleando para ello la expresion «tres» 3. Y, asi, en el antiguo

26. A proposito del sufrimiento colectivo, véase anteriormente, p. 281 ss.

27. C. H. Dobp, Parables, 59.

28. Véase anteriormente, p. 283 s.

29. Asi unicamente la reinterpretacién secundaria Jn 2, 21 éxeivos 8¢
EAeyev Tepl ToU vooU Tou owpaTos aUToU (genitivo epexegético), es decir,
«Jesus se referia al templo de su cuerpo». La ocasion para la reinterpretacion
1a ofreci6 el verbo £yep®, v. 19, al que se entendid como «resucitar».

30. J. B. BAUER, Drei Tage: Biblica 39 (1958) 354-358; G. M. LANDEs,
The «Three Days and Three Nights» Motif in Jonah 2, 1: JBL 86 (1967) 446-450.



testamento, la expresion de «tres dias» significa ya un periodo
indeterminado de tiempo, pero un periodo no muy largo. Esta
nomenclatura se emplea también en los «ldgia» de los «tres dias»:
«al cabo de tres dias» quiere decir: «en breve».

Pues bien, nos llama la atencidn el hecho de que, en las pala-
bras de los tres dias, aquello que ha de acontecer «en breve», se
formula con imagenes muy distintas y, evidentemente, intercam-
biables. De esta fluctuacion de imagenes y frases, C. H. Dodd
ha sacado la conclusién convincente de que Jestus no hizo distin-
cion entre la parusia, la resurreccion, la consumacién y la reedi-
ficacion del templo; sino que todos estos giros describen el triunfo
de Dios que ha de realizarse dentro de muy poco 3L Esta intercam-
biabilidad de las distintas expresiones es una nota caracteristica
de la tradicién pre-pascual. En ninguna de las palabras de Jesus
aparecen la resurreccion y la parusia como dos acontecimientos
sucesivos; tan solo la experiencia de pascua condujo a sistematizar
el curso de los acontecimientos, ordeniandolos en la sucesion de la
resurreccion, la exaltacion y la parusia 3. En una palabra: al
examinar las cosas detenidamente, vemos que precisamente la
expresion de los «tres diasy, que a primera vista parece que
estd especialmente sujeta a la sospecha de ser una construccion
ex eventu, se deriva de una tradicion pre-pascual.

Con todo esto no queremos afirmar que todas y cada una de
las numerosas palabras de la pasion sean pre-pascuales (eso hay
que examinarlo en cada caso concreto). Pero si hay que anotar
como resultado el hecho de que no podemos dudar de que Jests
esperd vy anuncio su pasion y muerte. Viéndose amenazado cons-
tantemente, Jesus tuvo que contar con el destino de los profetas.
Es verdad que las llamadas tres predicciones de la pasion, en su
forma actual, han sido construidas ex eventu. Pero se derivan
de un antiguo mafal arameo. La inmensa mayoria de los demas
anuncios de la pasién demuestran ser anteriores a la pascua.
El escepticismo que no sabe afinar bien la critica, puede indu-
cir, sin pretenderlo, a falsificar la historia. Asi ocurre aqui
cuando la acertada observacion de que algunas expresiones y
«ldgia» se formularon con una visidn retrospectiva de la pasion,
puede conducir al abuso de considerar todo ¢l material como una
creacioén llevada a cabo por la comunidad.

31. C. H. Dopob, Parables, 100 s.

32. Por ejemplo, la exaltacion del Hijo del hombre (Lc 22, 69) esta divi-
dida secundariamente —en Marcos— en dos acontecimientos (la sessio ad
dextram y la parusia) (14, 62); véase anteriormente, p. 317 s.



2. La interpretacion de la pasion

Pero los textos van mas lejos todavia. No solo afirman que
Jestis previd claramente y anuncié su pasién inminente, sino que
afiaden que Jestis se planteé la pregunta sobre la necesidad de
su muerte, y encontré en la Escritura una respuesta a esta cues-
tién. La encontrd principalmente en Is 53, el capitulo del siervo
sufriente. Y también en otros pasajes como Zac 13, 7.

Los siguientes pasajes parece que aluden a Is 53:

Mc 9, 12 &EouBevndi): véase Is 53, 3;

Mc 9, 31 par.; 14, 41 par.; Mt 26,2; Lc 24, 7 TapadiSotar | Tapadoiiven:
véase Is 53, 5b Targ; 53, 12 LXX;

Mc 10,45 par. S1okovfioat kal SoUvar THY YuxNv atol AUTpov &vTi TToAAGV
véase Is 53, 10 s;

Mc 14, 8 se presupone una sepultura de criminales: véase Is 53, 9;

Mc 14, 24 #xyuvvduevov UTEp TOAAGV: véase Is 53, 12;

Lc 11, 22 xaid T& okUAa adTtou S1adidSwow: véase Is 53, 12 (?) 33;

Lc 22, 37 kai peTd dvopwv hoyiodn: = Is 53, 12;

Lc 23, 34a 34 intercesion en favor de los impios: véase Is 53, 12; Jn 10, 11. 15.

17 s miBévan THy wuxnv: véase Is 53, 10.

Casi todas estas referencias a Is 53 se basan en el texto hebreo
o arameo 3. La influencia de los LXX se comprueba tinicamente
en Lc 22, 37. Es posible que exista en Mc 9. 31 rapabidoTan y ejem-
plos paralelos. Pero queda excluida en lo que respecta a Mc 9, 12;
10, 45; 14, 8.24; Lc 23, 34; Jn 10, 11.15.17 s. Por consiguiente,
aun la iglesia mas antigua, aun la iglesia que vivia en la zona
lingiiistica aramea, estaba ya convencida de que Jesus habia visto
prefigurada su pasidn en Is 53 y que, por tanto, habia atribuido
a su muerte fuerza expiatoria.

Pero jes posible eso? jEs posible que Jesus haya considerado
su propia muerte como vicaria, como representativa? (No sera
todo eso teologia dogmatica elaborada por la comunidad primi-
tiva? La respuesta a esta pregunta brota de la comprobacion
de que ideas sobre la virtud expiatoria de la muerte eran ya co-
rrientes en el medio ambiente en que vivi6 Jesus 6,

33. W. GRUNDMANN, ioxUw kTA.,en ThW III, 1938,403, supone que existe
una referencia a Is 53, 12. Sin embargo, es posible que ¢l reparto de despojos,
en Lc 11, 22, sea una imagen independiente del antiguo testamento.

34. A propdsito de la critica textual, véase mas adelante, p. 345.

35. Una prueba detallada puede verse en J. Jeremias, Tois 9eol, en
ThW V, 1954, 709 s = Abba, 209 s.

36. K. BOrRNHAUSER, Das Wirken des Christus durch Taten und Worte,
BFChTh II 2, Giitersloh 1921, 224-229; — E. Lossg, 9-110.



Se conocen cuatro medios principales de exptacidn el arrepentimiento (expia
pecados de omusion), el sacrificio del dia de la reconciliacion (el arrepenti-
miento y el sacrificio expian la trasgresion de una prohibicion), €l sufrimiento
(el arrepentimiento y el sacrificio y el sufrimiento expian una trasgresion, que
merecen la destruccion por la mano de Dios) y la muerte (el arrepentimiento
y el sacrificio y el sufrimiento y la muerte son necesarios, todos juntos, para
la expiacion, cuando una persona ha profanado el nombre de Dios) 37 Ahora
bien, hay grados en cuanto a la fuerza expiatoria de la muerte Toda muerte
tiene efecto expiatorio, s1 va unida con penitencia Esto se aplica incluso a la
muerte del delincuente, su muerte es expiatoria, s1 el criminal —antes de la
glecucion— pronuncia el voto expiatorto «Que m1 muerte sirva para expia-
cion (kappara) de todos mis pecados'» Mucho mas aun tiene virtud expia-
toria la muerte de un 1sraelita, cuando en el lecho de muerte pronunciaba este
voto Una virtud mas elevada aun tema la muerte de los justos su sufrimiento
de supererogacion redundaba en beneficio de otros La muerte de los niilos
inocentes expia los pecados de sus padres La muerte del sumo sacerdote hace
que los asesinos puedan abandonar las ciudades de asilo su culpa estd expiada
Una fuerza expiatorta mayor aun, la posee la muerte de los testigos de la fe
El judaismo helenista ensalza el martirio, porque acalla la colera de Dios
sobre Israel 38 y es &vTiguyov (sustitucion) 39, kafapoiov (medio de purifi-
cacton) 40, fAaoTtnpiov (medio de expiacion) 4! en favor de lsrael «Haz
que mu sangre sirva de purificacion para ellos (para el pueblo de Dios) Toma
m1 vida en sustitucion de la de ellos», oraba el anciano martir El‘azar 42
Pero tambien en el ambito palestinense se sabe que los martirios acercan el
fin 43, que abren, para el martir, el mundo futuro 44, e interceden por el 43,
que tienen fuerza musionera 46, y producen expiacion en favor de Israel 47

He ahi el mundo en el que Jesas vivio Si el tuvo conciencia
de ser el mensajero de Dios, que habria de traer el mensaje defi-
nitivo, y s1 él contaba con su muerte violenta, temia que preocu-
parle la cuestion acerca del sentido y del efecto expiatorio de su
muerte Asi, pues, no es admisible rechazar de antemano como
imndigna de credito la afirmacién de los evangelios de que Jesis

37 Tos Joma 5, 6 ss con muchos paralelos (BiLLERBECK I 636) El autor
es el rabino Ji¥ma‘el (fallecido hacia el 135 d C), pero que no hace mas que
agrupar sistematicamente concepciones mas antiguas

8 2Mac7,37,4Mac9, 23s

39 4 Mac 6, 29, 17, 22

40 4 Mac 6, 29, vease 1, 11

41 4 Mac 17, 22

42 4 Mac 6, 29

43  AsMo 9, 7 ss, Hen(et) [= Enoc etidpico] 47, 1-4 vease Ap 6, 11

44 Siphre Dt 307 a proposito de 32, 4, Gen r 65 a proposito de 27, 27

45 J Jeremias, Heiligengraber in Jesu Umwelt, Gottingen 1958, 136 s

46 Siphre Dt 307 a proposito de 32, 4, Gen r 65 a proposito de 27, 27

47 Siphre Dt 333 a proposito de 32, 43 «La masacre de Israel por las
naciones del mundo realiza para el (= Israel) la expiacion para el mundo futu-
ro» El pasaje muestra que los ejemplos rabimnicos de la virtud expratoria del
martirio no comienzan solo en tiempo de los amorreos (ejemplo en —~E LOHSE,
75-78), sino que empiezan ya con los tannaitas.



hallé prefigurado en Is 53 el sentido de su pasién. Y no es licito
hacerlo, aunque el material tenga himitaciones %8,

a) Las palabras de la cena®

Las palabras de la cena son las mdas importantes alusiones
de Jestis a su propio sufrimiento.

Las palabras alusivas o interpretativas a que nos referimos estdn trasmitidas
cinco veces. El texto literariamente mds antiguo es 1 Cor 11, 23-25; tiene afini-
dad con é€l, pero es independiente Lc 22, 15-20 (y, por cierto, el texto méas
extenso es el primitivo 59), es tambien independiente Mc 14, 22-25, repetido
—con divergencias— en Mt 26, 26-29; a todo esto hay que afiadir Jn 6, 51
como la forma joanica de las palabras pronunciadas sobre el pan

Los cinco textos pertenecen a dos corrientes distintas de tradicidon, En una de
ellas se encuentra la versi6n de Marcos (—Mateo), la cual el giro de Uép lo tie-
ne s6lo en lo del caliz y que tiene como caracteristica el estar redactada en grie-
go semutizante En la otra corriente se halla la version de Pablo-Lucas-Juan,
que pone el giro de Utrép en lo del pan (Lucas lo tiene en la frase del pan y en la
del vino); en comparacién con la version de Marcos, es una version heleniza-
da. S1 comparamos los textos, hallamos cierto nimero de diferencias 51, casi
todas ellas a consecuencia del uso litrgico (vg , la tendencia a construir para-
lelamente las palabras del pan y las del caliz) Pero mucho mas importantes
aun es la completa concordancia de los cuatro textos, en cuanto a su sus-
tancia, a pesar de ser textos mndependientes.

(A&Pete YToUTO TO ol () 0&pE) Hou
T6 aipa pou Tfis S1o8rikns
ToUTo
1 S1o81ikn &v TG aiporti pou
TO... UTrEp TTOAAGWY 52,

(Hasta qué punto podemos remontarnos hasta los origenes de la tradicion
sobre las palabras de la cena? Consta con seguridad que Pablo atestigua la
celebracion de la eucaristia en los afios cuarenta (1 Cor 11, 23: wapéAaBov).

48 Véase a proposito de esto, p. 347

49 H. LIETZMANN, Messe und Herrenmahl, AKG 8, Bonn 1926; J. JERE-
MIAS, Abendmahlswortet,

50 El texto breve (22, 15-19a) no se lee sino en algunos manuscritos
griegos (D), y ademas en la Vetus Syra (que lo amplia) y en algunos codices
de la Vetus Latina; por razones ya de critica textual, esta forma no puede ser
la ongmnal (J. JEREMIAS, 0. c., 133-153).

51. Donde parece a primera vista que difieren mas las versiones de Mar-
cos/Mateo y la de Pablo/Lucas es en las palabras del caliz Pero no perdamos
de vista que, en ambas versiones, el sujeto (el vino rojo) y el predicado (la
sangre) comciden. Sospechamos que la formulacién, un poco mas compli-
cada, de Pablo/Lucas se explica por el deseo de evitar toda apariencia de que
se bebia sangre.

52. Abendmahisworte4, 165,



Esta difundida la opinién de que deberiamos contentarnos con comprobar que
poseemos textos litirgicos cuya historia podemos rastrear hasta el siglo 1 des-
pués de la muerte de Jests. Sin embargo, hay dos observaciones nada preten-
c10sas que no nos permiten detenernos aqui. En primer lugar, tanto en Marcos
como en Lucas, es decir, en ambas corrientes de tradicion, el relato de la cena
comienza por kai. He ahi el comienzo tipico de las pericopas, en los relatos
de la historia judia. el comienzo que se va repitiendo monédtonamente peri-
copa tras pericopa, desde el Génesis hasta el libro primero de los Macabeos,
con excepciones relativamente escasas. En segundo lugar: vemos, astmismo,
que tanto en Marcos como en Lucas falta el sujeto Jesus. Ambas observacio-
nes muestran que nuestros textos se remontan a una tradicidn narrativa pre-
litdrgica. Al principio no se hallaba la liturgia, sino el relato historico 53 Pero
entonces no deberemos dar de lado rapidamente al TrapéAoBov &moO ToU Ku-
piov (1 Cor 11, 23). El verbo opoAapPdveiv se construye con mapaxy &mo,
la preposicion Topa introduce al tradente (es decir, al que trasmite la tradi-
c16n), y Uo introduce al autor (es decir, al que es origen de la tradiciéon). Por
consigutente, TapéAaPov &md ToU kupiou significa que Pablo estaba convenci-
do de que las palabras de la cena que le habian sido trasmitidas, se derivaban
—por medio de una cadena directa de tradicién  de Jesus mismo En favor
de esto habla el hecho de que las palabras de la cena muestran pecuhiaridades
de la manera de hablar de Jesus &unv para mtroducir ¢l propio aserto (Mc
14, 25), el pasivo divino (Lc 22, 16), la «venida del reimno de Dios» (v. 18),
y la predilecciéon por la comparacion y la accion simboélica 54 Realmente, tan
dificil como es imagmarse que las palabras interpretativas de la cena se ori-
ginaron como una creacton libre de la comunidad, tan dificil como eso —digo —
es de facil comprender que esas palabras son remimscencias histéricas Lo
veremos en seguida

No hay manera de comprender la tltima cena de Jesus, s to-
mamos como punto de partida inmediatamente las palabras in-
terpretativas, porque asi lo que hacemos es aislar la llamada
cena institucional y precisamente hay que afirmar que este aisla-
miento de la ultima cena a través de los siglos, es lo que ha dificul-
tado la comprension de su sentido escatoldgico. En realidad, la
«cena de la institucion» no es mas que un eslabon en una larga
cadena de cenas de Jestis con los suyos, cadena que sus seguidores
continuaron también después de pascua. Estas comuniones de
mesa con Jesus, que suscitaron tan grave escandalo, porque Jesus
no excluia de ellas a nadie, n1 siquera a los pecadores notorios,
y que expresaban asi el meollo de su mensaje, eran 1imigenes del
banquete del tiempo de salvacién (Mc 2, 18-20). La ultima cena
de Jests tiene su raigambre historica en esta cadena de comuniones
de mesa con Jesuis. Como todas ellas, es anticipacién %° de la con-

53. Ibhid, 166. 183-185.

54. Véase anteriormente, p 50 s, 21 ss, 46 ss, 45 s

55. No deberiamos hablar de «anticipacion» sino de «donacién anti-
cipada».



sumacion (Lc 22, 16; Mc 14, 25). Tan so6lo cuando conocemos esta
orientacion escatoldgica de Ia ltima cena, tan sélo cuando com-
prendemos que —como cualquiera de las comuniones de mesa con
Jests— fue actualizacion del tiempo de salvacion: tan sélo en-
tonces es cuando podemos plantearnos significativamente la pre-
gunta acerca de la peculiaridad de esa ultima cena. Esta peculia-
ridad no consiste en que Jesus «instituyera» un rito completa-
mente nuevo, sino en que él, con el rito habitual de ia oracién de
la mesa —antes y después de la comida—, asocié un anuncio
y una interpretacion de la pasidén.

No puede haber mas que una explicacion del proceder de Jests —un proceder
nada habitual— de que revistiera el anuncio e interpretacién de su pasion
inminente con las palabras interpretativas pronunciadas sobre ¢l pan y el vino.
Y esta explicacion es que las palabras interpretativas eran elemento fijo del
rito de la celebracion del convite pascual (y siguen siéndolo hasta el dia de
hoy). Esta costumbre habia nacido de Ex 12, 26 s; 13, 8, donde se obligaba al
padre de familia a interpretar a sus hijos el sentido de los ritos de la fiesta de
las «maggot» de pascua. Para cumplir este precepto, el padre de familia, en
cada cena pascual, tenia que explicar a la familia, en una liturgia pascual, las
peculiaridades de aquella cena, especialmente por qué aquella tarde se comia
pan sin levadura, hierbas amargas y asado de cordero. Si la titima cena de
Jesus fue un banquete pascual, como nos lo trasmiten los sindpticos, entonces
él —cumpliendo la funcién de padre de familia con el grupo de sus disciputos —
estaba obligado a celebrar una liturgia pascual y exponer en ella aquellas in-
terpretaciones del pan y del vino que luego repiti6 é1 a continuacioén de la ora-
cién de la mesa. El tenor de las palabras interpretativas, que a nosotros nos
resulta un tanto extraio, no tenia nada sorprendente para los discipulos, sino
que era un elemento habitual del rito pascual.

Con respecto a la interpretacion misma, hay que hacer notar
dos cosas. En primer lugar: cuando Jestis compara la «magge»
partida con su cuerpo muerto, y el vino rojo? con su sangre,
estd empleando conceptos del lenguaje sacrificial: bisra udema
o bien (en caso de que Jesus continuara hablando en la lingua
sacra, después de recitar la oracién hebrea de la mesa) basar
wadam % ; también &kyUvveoBou es lenguaje sacrificial. Con ello,
Jess se designa a si mismo como sacrificio, y concretamente
como el cordero pascual escatoldgico (véase 1 Cor 5, 7), cuya
muerte pone en vigor la nueva alianza, la cual habia quedado pre-
figurada en el pacto del Sinai (Ex 24, 8), y habia sido profetizada

56. En la pascua solia beberse «vino rojo» [«rosado» o «tinto», por
oposicidn al vino «blanco», ad. del trad.} (Abendmahlswortet, 47).

57. El hecho de que, detrds de odpa (Mc 14, 22 par.; 1 Cor 11, 24), se
halle basar/bisra, 1o vemos por la variante de traduccion o&p§ (Jn 6, 51c ss;
IGgNAcio, Smyrn 7, 1; Rom 7, 3; Philad 4, 1; Trall 8, 1; JusTINO, Apol I 66, 2).



para el tiempo de salvacién (Jer 31, 31-34). Por consiguiente, la
muerte de Jesis es una muerte vicaria, una muerte representa-
tiva. En representacion de quién, nos lo dice el giro del Umép, que
reaparece en todos los textos (aunque en distinta posicién y en
diferente formulacidén):

La férmula de Umép muestra las siguientes variaciones:

Mc: UTép TOAAGY

Mt: mepl TOAAGV

Pablo/Lc: Umep Upddv

Jn: Umép Tfis ToU kdopou fwfis
TToAhof (Mc/Mt) estd usado en sentido incluyente (véase 2 Cor 5, 14.15;1
Tim 2, 6: Umép wavtov; Jn 6, Sic: Umtp Tijs ToU kdouou Lwiis), por consi-
guiente en el sentido de «el incontable niimero de muchos, el grupo entero,
todos» 58, Este semitismo (que se prestaba a malentendidos para los griegos de
nacimiento) muestra que UTép TOAAGY (Mc 14, 24) es la versidn més antigua.
La forma de alocucién «a vosotros» Utrép Upév [=por vosotros] (Pablo/Lucas)
podria haber surgido del empleo de las palabras interpretativas como palabras
de administracién. La versién jodnica es una interpretacion del ToAAoi in-
cluyente, dirigida a los cristianos procedentes de la gentilidad.

La magnitud de la afirmacién que Jests hace de que él va a la
muerte por los muchos sabremos apreciarla claramente, si tene-
mos en euenta que, segiin el axioma doctrinal rabinico, habia me-
dios de expiacidn para todos los pecados y todos los pecadores,
pero para las naciones no existia rescate alguno®. En cambio,
Jesis designa su muerte como muerte vicaria en representacion
de los muchos que han caido en la muerte. El TroAAoi contiene una
referencia a Is 53. Mientras que en el antiguo testamento lo en-
contramos relativamente pocas veces, en Is 53 lo hallamos nada
menos que cinco veces; es precisamente la palabra clave del ca-
pitulo. Tanto por su contenido (representacién) como por su for-
ma lingiiistica (empleo incluyente), Umréép TTOAAGV es una alusidon
a Is 53. Jesiis, con este giro, expresa que él sabe que es el siervo
de Dios, que va a la muerte vicariamente, en representacion.
Sin Is 53, las palabras de la cena serfan incomprensibles.

En segundo lugar: es de gran significacion el que Jesus repi-
tiera las palabras que interpretaban el pan y el vino y que tenian
su contexto litdrgico en la oracion pascual del cabeza de familia,
en la subsiguiente oracion de la mesa, antes y después del convite.
La oracidn de la mesa, antes de comer, se hizo del modo como los

58. —J. Jeremias, woAMoi 544 s. A propodsito del TroAAoi incluyente,
véase anteriormente, p. 158 s.
59. Mek Ex 21, 30 (citado por J. JereMias, Abendmahiswortet, 222).



discipulos estaban habituados desde nifios: el cabeza de familia
tomd una torta de pan, recité el himno de alabanza, y extendid
a cada uno de los comensales un trozo del pan, a fin de que todos
y cada uno, al comer un trozo del pan, participara de la bendicién
de la mesa. Exactamente lo mismo ocurrié con el céliz. En caso
de que se bebiera vino (cosa que, en la vida cotidiana, sélo se hacia
en ocasiones especiales, y —en cambio— estaba preceptuado en
el convite pascual), el padre de familia recitaba sobre el caliz la
oracién de accidn de gracias por la comida; y, al ir pasando el
caliz de mano en mano, cada uno de los comensales se hacia par-
ticipe de la bendicién de después de comer. Si Jesus afiadi6 las
palabras interpretativas a la oracion de antes de comer y de des-
pués de comer, palabras que le sefialaban a él como el cordero
pascual escatolgico que habria de morir vicariamente: entonces
ello —para la comprension de los discipulos— sélo podia signi-
ficar que Jesus, con el pan y el vino, les prometia hacerles parti-
cipes de la virtud expiatoria de su muerte. Esta intencién de apro-
piacicn personal debid de ser el motivo de que Jesus repitiera, en
las oraciones de la mesa, las palabras interpretativas. Cada uno
de los discipulos % deberia saber que Jesis le estaba prometién-
do personalmente a él la participacién en su acto vicario, en
su acto representativo.

b) La palabra del rescate %

Intimamente relacionada con las palabras de la cena, estd
la palabra del rescate (Mc 10, 45 par. Mt 20, 28). A diferencia
de los soberanos del mundo, que se interesan por el poder y la
gloria, los discipulos estan obligados a servir, lo mismo que Jesus
vino «para servir, a saber (el kai después de Siakovijoan es epexe-
gético), para entregar voluntariamente su vida (SoUvai es la entre-
ga voluntaria) como rescate para muchos». Para comprender este
enunciado acerca del servicio de Jests (Mc 10, 45b), es de funda-
mental importancia el ver que se refieren palabra por palabra
aIs 53, 10 s, y, por cierto, al texto hebreo ®2. En consonancia con

60. Segin Lc 22, 21 (mAfv) Jests excluyd, no obstante, al traidor.

61. G. DaLmaN, Jesus-Jeschua, 109-111; ~>J. JEREMIAs, Das Ldsegeld
fiir Viele, 249-264 = 216-229 (bibliografia en la p. 216 nota 1); W. MANSON,
Bist Du, der da kommen soll?, Zollikon-Ziirich 1952, 157-160.

62. A proposito de Sraxovfioon véase *“bd segin se lee en los LXX, el
Targum, la Peshitta y Sinmaco, en lugar del ‘bdj del texto masorético, y que
el Targum interpreta como infinitivo (—~H. HEGERMANN, lista bibliografica al



esto, el término de AUtpov que en los LXX (donde aparece 20
veces) significa el rescate por el primogénito, por esclavos que se
iban a manumitir, por bienes raices, por haber merecido la muerte,
tiene, ademas, en Mc 10, 45b el sentido ulterior de «realizacidon
sustitutiva», de «ofrecimiento expiatorio», el sentido del ’aSam
de Is 53, 109, Por consiguiente, el servicio de Jestis consiste en
que €l entrega su vida como don expiatorio. Es un don que redun-
da en beneficio de muchos (&vTi TOAAGY), donde TroA)oi tiene
siempre sentido incluyente %. Esta entrega de la vida —esta en-
trega realizada vicariamente— en favor de los que son innumera-
bles, se lleva a cabo en cumplimiento de la palabra del siervo de
Dios, de Is 53, 10 s, entendida como profecia.

En lo que respecta a la autenticidad, el problema consiste en que Lc 22, 27
ofrece una version muy divergente de la palabra: versidn que uno se inclina
a considerar ampliamente como la més antigua, por de pronto por la razon
de que en ella Jests aparece sencillamente como modelo ético, mientras que
en el caso de Marcos, no s6lo aparece el titulo de «Hijo del hombre», que aqui
en todo caso debe considerarse como secundario 65, sino gue ademas la for-
mulacidén esta cargada con graves afirmaciones dogmaticas. Sin embargo,
la cuestion esta mal planteada, si la enunciamos asi: la versién de Marcos
ise ha desarrollado a partir de la de Lucas, o a la inversa? Porque esto seria
suponer que entre ambas versiones hay una relacion de dependencia, mien-
tras que en realidad tenemos dos relaciones, literariamente independientes
entre si, de un mismo y unico grupo de «logia» (Mc 10, 42-45 par. Lc 22, 24-27).
Es comun a ambas corrientes de tradicién el que Jesus, en el marco de una
triada (principes-discipulos-Jesus), se ponga a si mismo como modelo de
servicio. La diferencia entre las dos corrientes es que el servicio de Jesus se
ilustra de distinta manera: en Lucas, por medio de un servicio prestado a la
mesa (véase Jn 13); en Marcos, por medio de la entrega de amor que Jesus
hace (véase Is 53).

Con respecto a cada una de las dos ilustraciones —completamente distintas—
del servicio de Jesus, podemos demostrar que proceden de tradicidn palesti-
nense. Es verdad que en Lucas el contraste entre el uso del poder y el servicio

final); a prop6sito de SoUvat TRV yuxnv altou AUTpov véase 53, 10 tasim *asam
napso; a propdsito de &vti TOAA&Y véase 53, 11 larabbim. En favor de una in-
tima relacion de dependencia entre Mc 10, 45 y Is 53, 10, habla también la
observacion de G. DAUTZENBERG, Sein Leben bewahren. Yux1 in den Herren-
worten der Evangelien, Miinchen 1966, 101, la observacion, digo, de que la
determinacion ulterior del giro «dar la vida» o «quitarla», por medio de un
acusativo predicativo, estd atestiguada dnicamente en Is 53, 10 HT (asam),
4 Mac 6, 29 (&vriyuyov) y Mc 10, 45 (AUTpov).

63. W. BAUMGARTNER, Hebrdisches und aramdisches Lexicon zum Alten
Testament, primera entrega, Leiden 31967, 92 s. A propésito de ’asam «com-
pensacion, ofrenda expiatoria, reparacion», véase 1 Sam 6, 3 s. 8.17; CD 9, 13,

64. Véase 1 Tim 2, 6: &vriduTpov umép T&vTv.

65. J. Jeremias, Die dlteste Schicht der Menschensohn-Logien: ZNW 58
(1967) 159-172.



(Lc 22, 25 s) se halla mds intensamente helenizado, desde el punto de vista
lingiifstico, que en Marcos (eVepy£Tns v. 25, & vedTepos, & fiyoUpevos, & Sia-
KOV&V v, 26), pero eso no puede decirse de la ilustracién en el v.27: aqui, tanto
el juego de palabras rabba/rabe‘a 66 como la pregunta de mi gadol 67 y la falta
de cépula (v. 47a) nos estan indicando un d&mbito palestinense. En lo que atafie
a la ilustracién de Marcos, hemos hablado hace muy poco (en la nota 62)
de las referencias al texto hebreo. Por lo demds, su intenso colorido semitizan-
te podemos verlo muy bien por una comparacién con1 Tm 2, 6:

Mc 10, 45: 6 vids T. &vbBpiou fHAfev... 68 Bolvean THY Wuxfy oUtou
AUTpov &yl TOAAGY,

1 Tim 2, 6: &vBpcwtos X. ’l. 6 SoUs éauTdv &vtiduTpov Ump ThvToov,
Lo vemos claramente: palabra por palabra, 1 Tim 2, 6 va helenizando el
texto semitizante de Marcos.

El pasaje de 1 Tim 2, 6 confirma que Mc 10, 45b fue original-
mente un «légion» que circulé de manera independiente. El que
considere como auténticas en su niicleo las palabras de la cena, no
tendra dificultades en derivar de Jesus mismo la sustancia de este
«légion» 9,

¢) La palabra de la espada

En Lc 22, 35-38, que es una seccién que procede de la fuente
especial de Lucas, encontramos una cita literal de Is 53, 12, que
esta solidamente anclada en el contexto. Jesus dice a sus discipu-
los que los tiempos pacificos pasaron ya y que el tiempo escato-
16gico de la espada es ya inminente (Lc¢ 22, 35 s, véase a propo-
sito de esto, el § 21, 1). La respuesta a la pregunta que se suscita
ineludiblemente y que indaga cual es la razén de este cambio
radical de la situacion, la da Jesus mediante una cita de Is 53, 12:
Afyw y&p Upiv 611 ToUTo TO yeypauuévoy Bel TeAeobfjvan év éuo,
TS Kal peTd &vdpowv éAoyiobn (v. 37). Jests tendrd que sufrir la
humillacién extrema. Y su pasion significard también el momento
critico para la suerte de sus seguidores.

66. peifeov/dvaxeipevos, véase M. BLACK, An Aramaic Approach to the
Gospels and Acts, Oxford 31967, 229.

67. Los ejemplos los tiene anotados BILLERBECK II, 257.

68. Ejemplos de ’ata/ba le con infinitivo=«pretender», «querer», «tener
la misién de», «deber», los he ofrecido en Die diteste Schicht der Menschen-
sohn-Logien: ZN'W 58 (1967) 166 s.

69. C. Covrpg, 6 vids ToU &vlpwou, en ThW VIII, 1969, 403-481: 458,
14-27. No pertenece a la sustancia el titulo de 6 vlds Tol &vBpddtrou, véase
anteriormente, nota 65.



Esta seccién, con su evidente terminologia no-lucana 70, demuestra ser una
tradicién pre-lucana. En favor de su gran antigiiedad habla el hecho de con-
tener profecia incumplida: el hecho de que Jests cuenta con el comienzo in-
mediato de la tribulacidon escatolégica y con que sus adeptos han de sufrir
una persecucion colectiva: cosas ambas que no sucedieron. Pues bien, este
hecho muestra con seguridad que la palabra no fue acufiada ex eventu, que no
fue creada después de los acontecimientos, sino que representa una tradicion
pre-pascual. Asimismo, habla en favor de una gran antigiiedad la desconsi-
derada franqueza con que se admite, sin contemplaciones, el fallo de los dis-
cipulos y sus sentimientos belicosos; y la tajante severidad con la que Jests
corta—sin esperanzas— el hilo de la conversacidon: ikavév éoTw, satis su-
perque (v. 38).

Otra vez, el capitulo del siervo de Dios es el que proporciona
a Jesus la interpretacion de su pasién inminente. Indudablemente,
hay que aifiadir que la introduccién de la cita biblica, aunque sélo
en sus palabras finales, es lucana 7%, Sin embargo, dificilmente la
cita misma sera una adicidn lucana, ya que muestra influencia del
texto original hebreo sobre los LXX 72, mientras que Lucas no
sabia hebreo.

d) La palabra de Elias

En Mc 9, 12 s., Jesds declara que la suerte del Bautista le
aguarda también a él de manera inminente. Esta conclusion esta
de acuerdo con otras manifestaciones de Jestis acerca del Bautista.
Jestis 1o consideré como profeta de Dios, mas aun, como mas
que profeta (Mt 11, 9 par. Lc 7, 26), v se coloco junto a él en la
serie de los profetas, como el tiltimo. Aquella época estaba conven-
cida de que la muerte era el destino que esperaba normalmente
al profeta. Y Jestis, como vimos, compartia esta conviccién, y
se la aplicé a si mismo 73, Ahora bien, segin Mc 9, 12 s, Jests
no solo expresoé su certeza de que é1 habria de compartir el destino
del Bautista, sino que sugirié también que se propia muerte habria

70. Véase el andlisis sutil de la terminologia en H. SCHURMANN, Jesu
Abschiedsrede Lk 22, 21-38, NTA 20, 5, Miinster i. W, 1957, 116-139.

71. 76 yeypouuévov, TeAeoBiivan, el articulo antes dela cita. En cambio,
My y&p Uuiv, Sef para designar la pasion de Jests y el hacer que preceda el
demostrativo TouTo (contra lo que ocurre en 20, 17) es terminologia de
la fuente.

72. Lc 22, 37 kad pera &vduwv Ehoyiobn, por contraste con Is 53, 12
LXX kal &v Tols &vdpois #hoyiohn, muestra influencia del texto original, tanto
por lo que respecta a la eleccién de la preposicion peTa (= ’dt), que deter-
mina un caso distinto, como por la ausencia de articulo.

73. Véase anteriormente, p. 324 s.



de diferenciarse de la del Bautista, aludiendo a Is 53, 3 (fve oA
wéln kad 8EoudevnBf)). Esta cita biblica (yéypomrTan) hace refe-
rencia al texto hebreo 74, Claro estd que puede concebirse muy bien
que dicha cita proceda de la comunidad primitiva pre-helénica. Pe-
ro la vaguedad de la formulacidn, al describir la pasidon, no hace
muy probable esta sospecha.

e) «Entregado»

La frase mapadidooon gl yelpas dvlpwTeov/T@V GuapTwAdy/
dvBpreov GpapTWAGY, que aparece por tres veces en los evange-
lios (Mc 9, 31 par.; 14, 41 par.; Lc 24, 7), se deriva de tradicién
aramea. Lo vemos, por de pronto, por el juego de palabras bar
’dnasa | bene ’dnala, que constituye el fondo de las tres versiones
del masal, pero que resalta clarisimamente en Mc 9, 31; lo vemos,
ademas, por el presente futuristico que estd remitiéndonos a un
participio arameo (véase anteriormente, p. 326); en cuanto a
14, 41, hay que afiadir, ademas, la posicién inicial del verbo;
y, en cuanto a Lc 24, 7, hay que aiiadir —como mostraba hace
muy poco M. Black— el hipérbaton y el aramaismo &vBpewTrol
quopTwrol = bene *dnala resa in .

El verbo en pasiva TapadiSootat [ mitmesar se encuentra también en Is 35,
S Targ y en 53, 12 LXX (por dos veces); pero como aqui no aparece la cons-
truccion preposicional eis Xeipas / lide, se ha sentido muchas veces la tenden-
cia a negar la conexién de nuestro masal con el capitulo del siervo sufriente
de Dios 76, Sin embargo, varias observaciones hablan en favor de tal conexi6n.
En primer lugar: el rapadiBoofon del masal es, evidentemente, un «pasivo
divino» 77; y, en consecuencia, habra que traducir asi Mc 9, 31: «Dios entre-
gara el hombre (singular) a los hombres (plural)» (véase anteriormente, p. 326).
Pues bien, en el nuevo testamento se habla también con bastante frecuencia
de que Dios «entrega»; pero, en los contextos no-cristologicos, el verbo esta
—sin excepcién— en la voz activa (Hech 7, 42; Rom 1, 24.26.28; 2 Pe 2, 4).
El empleo de la voz pasiva asocia nuestro masal con Is 53. En segundo lugar:
la afirmacién de que Dios entrega el Hijo del hombre para ser muerto (pues
tal es el sentido que tiene en el masal el verbo Topoadidood, sin determina-
cién ulterior), es de tal trascendencia, que dificilmente se habria aventurado

74. nibzd, en Is 53, 3 a. d, es traducido por los LXX por T €i8os ool
&ripov/fTipdodn, y en cambio Aquila, Sinmaco y Teodocion 1o traducen por
£Eoudevwpévos; por consiguiente, en Mc 9, 12 no hay influjo de los LXX.

75. —>M. BLACK, The «Son of Man» Passion Sayings, 3. Véase J. WELL-~
HAUSEN, Einleitung in die drei ersten Evangelien, Berlin 21911, 12. 20.

76. Ultimamente —W. POPKEs, 222,

77. Véase Rom 4, 25 (mapedodn/fytptn); 8, 32 (TrapéSwkeva cdtdv),
también Mc 14, 27 (ToTdEw).



alguien a hacerla, sin tener apoyo en la Escritura. Ahora bien, no hay otro
pasaje de la Escritura, fuera de Is 53, con el que hubiera podido relacionar-
la 8. Finalmente: la conexién de la forma pasiva Tapadidoofat con Is 53,
la hemos visto ya en época pre-paulina; porque, en la férmula de confesién
de fe presentada por Pablo en Rom 4, 25, se cita a Is 53 con las palabras
Topedodn Sik T& TapatrTdpaTa AUGY (aqui, el v. 5 Targ’ itmesar ba‘awaja-
tana 7° estd mucho mds cerca de la férmula de confesion que el v. 12 LXX
1k T&s &papTias oUTGY Trapeddin 80,

78. La propuesta de Todt (véase bibli. § 23), 149, de que el fondo de
TapadiSoobo els Xeipas podria hallarse «quizas» en Jer 33, 24 LXX, fue una
ocurrencia poco feliz. Porque este pasaje (xelp Axikop vioU Sagav fiv perd
lepepiou Tou pf) Tapadouvatl alTdy els Xeipas ToU AaoU) no tiene nada que ver
con nuestro masal. Ni siquiera nos ofrece la voz pasiva, que es de fundamental
importancia para el masal como «pasivo divino».

79. En el actual texto del Targum, el sujeto l6gico de esta breve frase
es el santuario. La explicacion de este hecho es que el Targum de Is 53 ha sido
reelaborado sistematicamente con la intencidn de reinterpretar los asertos
acerca de la humillacién o sufrimiento del Siervo de Dios, a fin de que los
cristianos no pudieran referirse a ellos. La demostracidon llevada a cabo por
—H. HEGERMANN, 66-94. 110, con excelente conocimiento del asunto, de que
Targ Is 53 —de manera amplisima y asombrosa— sigue las consonantes del
texto original, nos permite eliminar las reelaboraciones que el modelo ha
experimentado. En lo que se refiere especialmente al v. 5 (texto original:
«Y fue ultrajado por nuestros pecados, lacerado por nuestras trasgresiones»),
1a reelaboracion consistié en insertar las palabras tomadas de Zacarias 6, 13:
«él edificara el santuario», de tal suerte que el Targum de Is 53, 5 a. b dice
asi, actualmente:

«Y ¢él (edificara el templo), que fue profanado por nuestros pecados,
entregados por nuestras trasgresiones (’itmesar ba‘awajatana)».

Si ponemos entre paréntesis la cita, entonces recobramos la antigua fisio-
nomia del Targum de Is 53, 5 a. b. Refleja literalmente el texto hebreo de Is
53, 5 y concuerda exactamente con Rom 4, 25.

80. B. KLAPPERT, Zur Frage des semitischen oder griechischen Urtextes
von 1. Kor. XV. 3-5: NTS 13 (1966/1967) 168-173: 170 acentia con razén que
el Targum de Is 53, 5 b «él fue entregado por nuestras faltas» concuerda
—hasta en la sucesién de las palabras y en los pronombres personales—
con Rom 4, 25. H. PATSCH, Zum alttestamentlichen Hintergrund von Romer
4, 25 und 1. Petrus 2, 24: ZNW 60 (1969) 273-279, querria ver en LXX Is
53, 12 al final (51& T&s duapTias arTdY Tapedddn) y en Rom 4, 25 a (Trope-
566n 81& T& TapamTOpaTa fUGV) traducciones independientes de un texto
no-masorético, como el que se ha trasmitido en Qumrin (1 Q Is. . a proposito
de Is 53, 12 al fin). Esto significaria que ambas traducciones, independiente-
mente la una de la otra, habrian vertido jpg(j)* por oapedddn. Ahora bien, el
«hifil» de pg* aparece otras cinco veces en el antiguo testamento. Y en esos
cinco pasajes, los LXX lo han traducido por distintos verbos. Hemos de ex-
cluir la posibilidad de que ambas traducciones hayan traducido, independien-
temente la una de la otra, jpg(j)‘ por a) el mismo verbo, b) en la voz pasiva,
y  ¢) en tiempo pretérito.



Asi, pues, todas las probabilidades hablan en favor de que la
féormula de confesién de la comunidad judeocristiana de Pales-
tina, que leemos en Rom 4, 25, al citar a Is 53 expresa acertada-
mente lo que el masal habia indicado sélo veladamente con las
palabras: «El hombre sera entregado a los hombres».

f) La palabra del pastor

Con algunas reservas, hemos de situar también la palabra
del pastor (Mc 14, 27b = Zac 13, 7b) entre las interpretaciones
de la pasion. A primera vista, parece que la metafora

TotdEeo TOV TToIpEva
kol T& TpoPaTa SiaokopmiodfioovTa

no contiene mas que el anuncio de que la suerte de Jests va a re-
percutir también sobre los suyos: qualis rex, talis grex. Pero, en
este caso, no se habria tenido en cuenta el hecho de que la imagen
del pastor contintia en el v. 28: mwpodyeiv es «término técnico»
del lenguaje pastoril (véase Jn 10, 4.27). Por tanto, no debemos
considerar aisladamente el anuncio de la pasién que se hace en el
v. 27. Lejos de eso, el acento recae sobre la promesa de salvacion
del v. 28. La muerte del pastor no sélo es ocasion de que se dis-
perse el rebafio sino también es causa de que se congregue. Esta
relaciéon de dependencia esta confirmada también por Zac 13, 7-9.
También en Zacarias, el asesinato del pastor no sdélo va seguido
por la dispersion del rebafio y por la aniquilacion de dos terceras
partes de sus efectivos, sino también —y sobre esto recae el acen-
to— por la purificacion de la tercera parte restante, que llega a ser
el pueblo de Dios de los tiempos de salvacion. Cémo se concibe
la conexién entre la muerte del pastor y la purificacién del pueblo
de Dios, es algo que no se nos dice en Zacarias. Pero se halla in-
dicado en el contexto, que habla de que, en el dia del lamento por
aquel «a quien traspasaron» (12, 10), se alumbraria una fuente
«para la casa de David y los habitantes de Jerusalén, a fin de pu-
rificarlos del pecado y de la impureza» (13, 1). Se piensa, pues,
en una muerte representativa (vicaria) por el rebafio. Y, induda-
blemente, asi la concibe la homilia joanica sobre el pastor, donde
lo de TiBévon TV yuxriv (Jn 10, 11.15.17 s) estd aludiendo a Is
53, 10 (texto hebreo).

En Mc 14, 27, se cita la frase de Zacarias segun el texto hebreo de Zac 13, 7;
la version de los LXX difiere considerablemente, de tal suerte que queda ex-
cluida cualquier influencia de 1a misma. He ahi un indicio de antigiiedad, como



lo es también la mencion de la huida de los discipulos, la cual —comprensi-
blemente — va quedando mas y més relegada en la tradicién. Pero el dato de
mayor peso en la cuestion de la antigiiedad es la comprobacién de que el v, 28,
como profecia incumplida, tiene que ser anterior a la pascua 81,

g) La intercesion por los culpables

Segun Lc 22, 16.18 par. Mc 14, 25, Jestis expreso en la tltima
cena una solemne renuncia a comer y beber en compaiiia de sus
discipulos. El sentido de esta renuncia podriamos colegirlo por
la costumbre de la iglesia palestinense de renunciar a la cena pas-
cual y ayunar en cambio durante la noche de pascua, y de este
modo, en la hora 1ultima, antes de la venida del mesias (a quien
se esperaba en la noche de pascua), interceder por Israel #2, Si
es cierto que la renuncia de Jesis expresa su intercesién por Is-
rael, es obvio sospechar que, con ello, Jesus puso en practica la
intercesion del siervo de Dios en favor de los culpables (Is 53, 12).
La referencia que las palabras explicativas hacen a Is 53 (véase
anteriormente, p. 337) corrobora esta interpretacién.

Sin embargo, la intercesion de Jests no se limita a Israel. Asi
lo afirma Lc 23, 34a. Este «ldgion» falta en P B D* W © pc
a sy*# sa bo. Puesto que apenas puede concebirse que se borrara
una frase de tanto peso, el v. 34a sera una adicién al tercer evan-
gelio, pero una adicion que debid de insertarse ya muy pronto,
porque esta atestiguada ya por Marcién. El «agrafon», tanto
por su forma como por su contenido, es irreprochable: wéTep/
’Abba es la invocacion divina que Jesus esta dirigiendo constan-
temente en su oracion; por su contenido, la oracién corresponde
a Mt 5, 44 par. La situacion es esencial para comprender esta
intercesiéon de Jesus®. Recordemos que, segun la costumbre
judia, se exhortaba al delincuente a que, antes de la ejecucién
pronunciara el voto expiatorio: «;Que mi muerte sea expiacion
por todos mis pecados!»®. En el caso de los martires, la confesion
de los propios pecados es sustituida por la intercesién en favor
de Israel (véase, principalmente, 4 Mac). También Jesus, en vez
del voto expiatorio, pronuncia una oracion que aplica a otros la
virtud expiatoria de su muerte: a otros, pero no a Israel, sino a

81. J. JereMias, Towfiv kTA., en ThW VI, 1959, 484-501: 492,

82. 1. Jeremias, Abendmahlsworte4, 199-210. Véase anteriormente, p. 335 s.

83. K. BonNHAUSER, Das Wirken des Christus durch Taten und Worte,
BFChTh 2, 2, Giitersloh 1921, 21924, 224-230.

84. Véase anteriormente, p. 333.



sus verdugos. No hallamos precedentes de esto en los martiro-
logios judios. De tal suerte que es obvio pensar aqui en el capi-
tulo 53 de Isaias, el cual (en su texto hebreo) termina con las
siguientes palabras:

«Y llevé los pecados® de muchos
e intercedié por los culpables» (v. 12)86,

El numero limitado de ejemplos en los que se interpreta la
pasion de Jesus, se explica por el hecho de que Jeslis no hablé
de este profundisimo misterio de su misién sino en la ensefianza
dada a los discipulos y sdlo en la dltima época de su ministerio.

El sentido que se da a la pasidn es en todas partes el de un acto
representativo en favor de los que son muchos (Mc 10, 45; 14, 24).
Si nos preguntamos ahora cdmo es posible que Jests diera a su
muerte una virtud expiatoria tan ilimitada, la respuesta es: Jesus
muere como el siervo de Dios, de cuya pasién y muerte dice Is
53 que es un sufrimiento inocente (v. 9), soportado con paciencia
(v. 7), voluntario (v. 10), pretendido por Dios (vv. 6. 10) y, por
tanto, que expia vicariamente (v. 4 s). Puesto que es una vida
con Dios y de Dios la que aqui se entrega a la muerte, por eso este
morir tiene ilimitada virtud expiatoria.

85. Plural con | QIsab LXX Targ Pesh ©Z (contra Texto Mas.).

86. También Esteban (Hech 7, 60) y Santiago, hermano del Sefior (Hege-
sipo en Eusebio, Hist. eccl. 11 23, 16), al morir, hacen intercesion por sus ase-
sinos; con ello, no ponen su muerte en el mismo plano que la muerte de Jests
en la cruz, pero si siguen el ejemplo (Lc 23, 34) y las instrucciones de Jests
(Mt 5, 44 par.).



7
PASCUA

§ 25. LA MAS ANTIGUA TRADICION
Y LA MAS ANTIGUA INTERPRETACION

L. BRUN, Die Auferstehung Christi in der christlichen Ueberlieferung, Oslo -
Giessen 1925; R. BULTMANN, Synoptische Tradition, 308-316; C. H. Dopbb,
Matthew and Paul, en New Testament Studies (Collected Essays), Manchester
1953, 53-66; K. H. RENGSTORF, Die Auferstehung Jesu, Witten 41960; P. BE-
NOIT, Marie-Madeleine et les disciples au tombeau selon John 20, 1-18, en W.
ELTESTER (ed.), Judentum, Urchristentum, Kirche. Festschrit fiir J. Jeremias,
BZNW 26, Berlin 21964, 141-152; H. Grass, Ostergeschehen und Osterbe-
richte, Gottingen 31964; H. voN CAMPENHAUSEN, Der Ablauf der Osterereig-
nisse und das leere Grab, Heidelberg 31967 ; K. LEHMANN, Auferweckt am dritten
Tage nach der Schrift, Freiburg-Basel-Wien 1968.

La iglesia primitiva considerd la resurreccion de Jesus como
la confirmacién divina de su misién. Por eso, es legitimo que
nuestro intento de exponer la predicacion de Jesds termine con
la pascua.

1. Las fuentes

El problema literario mas llamativo con el que nos vemos
enfrentados al estudiar los relatos de pascua, es la gran diferen-
cia estructural entre las narraciones de pasién y las narraciones
de pascua. En la historia de la pasion, todos los evangelios —a
pesar de sus divergencias de detalle— tienen una sélida armazoén
de tradiciones comunes: entrada - ultima cena - Getsemani -
detencion - comparecencia ante el sanedrin - negacion de Pedro -
historia de Barrabas - condenacién por Pilato - crucifixion - entie-
rro - tumba vacia. Pero en las historias de pascua la cosa es muy
distinta. A lo sumo, se puede hablar de una armazén coman
en el siguiente orden de sucesién: sepulcro vacio - apariciones.
Por lo demas, el cuadro es muy variado. Primeramente, en Io que
se refiere a las personas. El resucitado se aparece unas veces a un



solo individuo, otras veces a una pareja de discipulos, otras veces
a un pequefio grupo, y otras a una enorme multitud. Los testigos,
casi siempre, son hombres; pero también hay mujeres; son miem-
bros del grupo maés intimo de discipulos, otros son seguidores
como José y Matfas 1, y también escépticos como el mas provecto
del grupo familiar 2; por 1o menos en un caso, se trata de un ad-
versario fanatico 3. Lo dificil que era ya, un par de decenios mas
tarde, tener una perspectiva de los acontecimientos, lo muestra
el relato literariamente mas antiguo que poseemos: 1 Cor 15, 5-8.
Aunque Pablo parece que se esfuerza por enumerar todas las cris-
tofanias, sin embargo no consigue ser completo 4

La diversidad de escenarios es tan grande como la diversidad
de personas: la cristofania sucede unas veces al aire libre, otras
veces en una casa, repetidas veces® delante de las puertas de la
ciudad santa, luego otra vez dentro de Jerusalén, en una aldea
judea, a orilla del lago de Genesaret, en la regiéon montafiosa de
Galilea, y una vez también fuera de Palestina.

¢Cbémo se explica esta diferencia estructural entre el relato de
la pasion y las narraciones de pascua? (Cémo es que los cuatro
evangelios siguen el mismo esquema en la descripcion de la pa-
sion, y en cambio difieren por completo en la exposicion de las
cristofanias? La respuesta no puede ser sino la siguiente: esta
diferencia radical no puede derivarse ni de una elaboracién se-
cundaria de los relatos de pascua por parte de la tradicién ni por
una refundicién llevada a cabo por la redaccién, sino que se funda
en los acontecimientos mismos. Mientras que la pasién fue un
acontecimiento que podia abarcarse con la mirada, un aconte-
cimiento de unos pocos dias, en las cristofanias se trata de una
multitud de sucesos de la mas diversa indole y que fueron ocu-
rriendo a lo largo de un largo espacio de tiempo, probablemente
a lo largo de afios®; tan sélo en época relativamente tardia, la

1. Hech 1, 22 s.

2. 1Coris,7.

3. v.8.

4. La falta de Maria de Magdala (Jn 20, 14-18) o de las dos Marias (Mt

28, 1. 9 s) en la lista de seis miembros de 1 Cor 15, 5-8, podria explicarse por
el hecho de que no se aceptaba ¢l testimonio de mujeres. Podria explicarse
también la falta de José y de Matias (Hech 1, 22 s) —a lo sumo— pensando
que estaban incluidos entre los 500 hermanos. Pero echamos de menos a los
discipulos de Emaus (Lc 24, 13-35), a los siete del lago Tiberiades (Jn 21,
1-14) y a Esteban (Hech 7, 56).

5. In 20, 14-17; Mt 28, 9 s; Hech 7, 56.

6. La expansion de la comunidad cristiana hacia Damasco hace ya pro-
bable que, entre la crucifixiéon de Jests y la aparicién a Pablo (1 Cor 15, 8),
trascurriera un intervalo de tiempo bastante considerable.



tradicion limit6 a 40 dias el periodo de las cristofanias (Hech 1, 3).

Si en la multiformidad de los relatos, en lo que a las personas
y los escenarios se refiere, se refleja un auténtico recuerdo, sin
embargo hay otros rasgos que se dan a conocer como elaboracion
secundaria. Entre el nimero de los motivos estructuradores, va-
mos a enumerar los cuatro mas importantes.

En primer lugar: ya en la época mas remota se sintié la nece-
sidad de elaborar los relatos de las cristofanias con palabras del
Resucitado y con dialogos sostenidos con él. Si, originalmente, la
palabra del Resucitado se limita a pronunciar el nombre («jSau-
lo!», «jMaria!», «;Simén, hijo de Juan!»), o bien (cuando se trata
de varios) a dar el saludo de paz, junto con una breve pregunta
(«;Por qué me persigues?», «;Por qué lloras?, « A quién bus-
cas?», «Me amas?») y una escueta instruccidn, vemos que los
discursos y didlogos se hacen pronto mas largos; como ocurre
con frecuencia, el estadio tardio hace resaltar con especial claridad
esta tendencia: la gnosis no se cansa de producir escrito tras es-
crito, en los que habria discursos del Resucitado, pronunciados
por él en el intervalo de tiempo entre pascua y la ascensién”.

Otro motivo secundario que influyéd de manera muy persis-
tente es la apologética, con la que la comunidad reaccionaba a la
duda y burlas (Hech 17, 18) que ¢l mensaje de la resurreccion sus-
citaba en todas partes. Frente a los interlocutores judios, se cons-
truyé la prueba de Escritura. A la afirmacion, surgida muy tem-
prano, de que lo de la tumba vacfa se explicaba sencillamente
porque los discipulos habrian robado de noche el cadaver de Jesus,
se opuso la leyenda de los centinelas del sepulcro (Mt 27, 62-66;
28, 11-15): esta guardia armada—leemos— excluia por completo la
posibilidad de una sustraccion del cuerpo; esta teoria seria, mas
bien, un maligno invento de los principales sacerdotes y ancianos
(28, 13). Frente a la otra afirmacion, a saber, que los discipulos
habrian sido victimas de una alucinacion, se acudidé a dos recur-
sos: en primer lugar, se hizo que el Resucitado, al mostrar piibli-
camente las marcas dejadas en sus manos y pies (Lc 24, 39a)
y la herida del costado (Jn 20, 20), probara su identidad con el
Jesus terreno (Lc 24, 39a: 611 &y e adtds); por otra parte, se
hizo que él, al invitar a que le palpasen (Lc 24, 39b; Jn 20, 27 véa-
se 1 Jn 1, 1), demostrara patentemente que su cuerpo era real (Lc
24, 39b: &1 TrveUpa odpkra kod doTéx oUk Exer) 8. Los ultimos
restos de duda los disipa él, comiendo en presencia de los disci-

7. J. JereMias, Unbekannte Jesusworte, Gitersloh 41965, 24.28 s.
8. IoNAcio, Smyrn., 3, 2: 611 o0k elpl Saupdviov dowpaTov.



pulos un poco del pez asado que ellos le ofrecen a solicitud
suya (24, 41-43). El docetismo que, segun vemos por las cartas
de Juan, aparecia ya en el siglo 1, acentud esta tendencia a mate-
rializar la corporeidad del Resucitado, hasta llegar a un crudo
realismo ®,

Con la mencién del docetismo hemos tocado ya un tercer
motivo que influyé en los relatos de pascua: la evolucion interna
de la iglesia. Bastaran algunas palabras clave: formulaciones
eclesiales (Mt 28, 19), el calendario eclesiastico (Jn 20, 2610;
Hech 2, 1 ss), y principalmente las obligaciones misioneras de la
iglesia (Mt 28, 16-20; Lc 24, 44-49; Hech 1, 4-8) salen a relucir.
Al estudiar la aparicién a Pedro, veremos en un ejemplo aislado
c¢émo la evolucion interna de la iglesia influyd intensamente en los
relatos de pascua.

El cuarto motivo formativo es el estilo narrativo contempo-
rdaneo. tenemos ejemplos de él en el tema del reconocimiento
en Lc 24, 14-35 y en la narracién de la tumba que se abrié (Mt
28, 2-4). La aficién a contar historias predominé por completo
en la descripcion fantastica que nos ofrece el evangelio de Pedro
y que nos pinta como salen de la tumba tres figuras gigantescas,
seguidas por la cruz (39 s).

Por contraste con esto, el estrato mds antiguo de lg tradicion
estd caracterizado por conservar atn el recuerdo de lo sobreco-
gedor, enigmético y misterioso de los acontecimientos: los ojos
se abren, al ver partir el pan !1; irradia destellos una luz celestial;
hay una figura junto a la orilla del lago, al alborear la mafiana;
aparece Jesus inopinadamente, entrando en un recinto cerrado;
rompen en alabanzas de Dios, en alabanzas de glosolalia; Jests
desaparace de repente: he ahi rasgos en los que se estd expresando
la tradicién mas antigua. Este mismo claroscuro misterioso se cier-
ne sobre las descripciones més antiguas de la reaccion de los tes-
tigos: unas veces no reconocen al Resucitado, otras veces les ciega
su resplandor celestial, otras veces creen que estin viendo a un

9. Una variante de Lc 24, 42 s hace que los discipulos ofrezcan al Resuci-
tado no solo el pez sino también un trozo de panal de miel, y que el Resucitado
les devuelva el trozo sobrante —evidentemente, con la finalidad de que los dis-
cipulos tengan en sus manos, con la impresion dejada por los dientes sobre el
trozo, una prueba tangible—. Sin embargo, no perdamos de vista que los cuatro
evangelios observan rigurosamente los limites impuestos por el respeto: nin-
guno de ellos describe la resurreccion misma, ni siquiera Mt 28, 2-4; el primero
en traspasar este limite es el evangelio de Pedro.

10. L. BruN, Die Auferstehung Christi in der christlichen Ueberlieferung,
Oslo-Giessen 1925, 66: «Alusion al orden cristiano de la semana», 67: «preten-
de, evidentemente, recordar el culto cristiano en el dia del Sefior (Ap 1, 10)».

11. Lc 24, 30 s 41-43; véase Hech 1, 4; 10, 41; Jn 21, 12 s; Ps-Mc 16, 14,



fantasma. El terror y el miedo, la inseguridad y la duda pugnan
con el gozo y la adoracidn. «Ninguno de los discipulos se atrevia
a preguntarle: ’;Td, quien eres?’, porque bien sabian que era el
Sefior» (Jn 21, 12). «Y cuando lo vieron, lo adoraron, aunque
algunos se quedaron indecisos» (Mt 28, 17). Se dice sin miramien-
tos: «(Sencillamente), no podian acabar de creer de pura alegria»
(Lc 24, 41).

2. Los acontecimientos de pascua

{Qué es lo que sucedio?

Comencemos con la fecha. La antigua confesiéon de fe (1 Cor
15, 4) esta de acuerdo con los evangelios en que el dia tercero,
el domingo después de la crucifixién de Jesis, trajo consigo el
gran giro de las cosas. Han fracasado todos los intentos por de-
ducir de otros sitios lo de los tres dias que trascurren entre la
crucifixién y la resurreccion, vg. de los mitos de los dioses que
mueren y resucitan 12 (;desempefiaron estos mitos alglin papel
en la comunidad primitiva de Palestina?), o de la denominacién
del domingo como dia de Cristo 3 en el primitivo culto cristiano 14
({no sera, mas bien, la relacién inversa: que la celebracion del do-
mingo se deriva del acontecimiento de pascua?), o de Os 6, 2
(jpero sélo en tiempos de Tertuliano 1% se cita este pasaje en
relacion con la resurreccion!). Y puesto que fracasan todos los
demas intentos de explicacion, no queda mas que una respuesta:
el gran momento critico se produjo efectivamente al tercer dia.

Ademas, los cuatro evangelios estin de acuerdo en que la
ida de las mujeres al sepulcro, en la mafiana de pascua, fue lo que
desencadend los acontecimientos siguientes. Fue extraordinaria-
mente desafortunado el que la investigacion, al estudiar este pre-
ludio, tomara como punto de partida hasta hace poco el pasaje

12, Osiris muere el 17 de athys (noviembre); el hallazgo y reanimacion
de su cuerpo se realiza en la noche del 19 (PLuTARCO, De Iside et Osiride 13.
39. 42). 2. La muerte de Attis se celebra el 22 de marzo, su retorno a la vida
(Hilaria, fiesta de la alegria) se celebra probablemente el 25 de marzo (Em-
perador JuriaNo, Oratio V 168 CD). 3. El dia de la resurreccion de Adonis
no es seguro, pero es probablemente el dia tercero (LuciaNo, De Syr. dea 6:
pera 8¢ T étépy Muépq después del sacrificio de difuntos).

13. Tal es el sentido de 1) xuptlaxt) Auépx (Ap 1, 10); no el de: el dia
de Dios.

14. 1 Cor 16, 1; Hech 20, 7; Ap 1, 10; Did 14, 1; Ionacio, Magn. 9, 1;
Carta de Plinio X 96, 7; Barn 15, 9. Esta derivaciéon la menciona R. BULT-
MANN, syn. Trad., 316.

15. Adversus Iudaeos 13.



de Mc 16, 1-8, creyendo que era el relato literariamente mas anti-
guo. Porque Mc 16, 1-8 es una «estructura enteramente secunda-
ria» 18, una «leyenda apologética» 1 que pretende «demostrar la
realidad de la resurreccion de Jestis por medio de la tumba va-
cia» 18; es decir, la historia del sepulcro vacio, segin la version
de Mc 16, 1-8, pertenece a un estadio tardio de las tradiciones
de pascua. Ahora bien, P. Benoit, en un estudio trascendental 19,
ha demostrado que es una equivocacién tomar como punto de
partida la version que Marcos da del relato sobre la tumba vacia.
Y es una equivocacion, porque una forma mas antigua de ese
relato se ha conservado en Jn 20, 1 s. Segun este Ultimo pasaje,
fue Maria de Magdala la que marchd, ella sola?, al sepulcro
al alborear el dia de pascua. Y acudid, seguramente, para llorar
alli (v. 11; véase Jn 11, 31; Sab 19, 3). Cuando la mujer ve (ya
desde lejos, claro estd) que alguien ha hecho rodar la piedra que
cerraba el sepulcro, regresa y da a Pedro la voz de alarma 21, ya
que la mujer estaba convencida de que habian robado el cadaver
de Jests (20, 2 b). Esta sospecha, que pronto se habria de conver-
tir en el arsenal de la polémica anticristiana (Mt 28, 13; véase
anteriormente, p. 349), era muy obvia porque la entrega del ca-
daver —por parte del gobernador— de un reo que habia sido eje-
cutado por el delito de alta traicion (Mc 15, 45 par.), era poco
habitual 2, y pudo haber impulsado a los fanaticos a corregir
esta decision llevando de noche el cadaver a alguno de los sepul-
cros para delincuentes (Sanh 6, 5 s). El relato suena como muy
plausible. Es un relato sencillo, y estd libre de toda tendencia;

16. R. BULTMANN, 0. c., 308.

17. Ibid., 314.

18. Ibid., 311.

19. Marie-Madeleine et les disciples au tombeau selon Joh 20, 1-18, en
W. ELTESTER (ed.), Judentum, Urchristentum, Kirche. Festschrift fiir J. Jere-
mias, BZNW 26, Berlin 21964 141-152.

20. El plural de primera persona oidauev (Jn 20 2b) podria estar in-
fluido por la forma de la tradicion sinéptica, la cual hablaba de una pluralidad
de mujeres; pero tal vez hay también influencia del arameo de Galilea, uno de
cuyos idiomatismos es la sustitucion del «yo» por el «nosotros» (G. DAL-
MAN, Grammatik des jiidisch-palistinischen Aramdisch, Leipzig 21905, 265 s);
véase, ademds, Mc 14, 25 ©; Jn 3, 11. El singular, en 20, 13 (0idx) no habla
necesariamente contra la segunda explicacion, porque las historias joanicas
de pascua proceden de distintas tradiciones.

21. Jn 20, 2a. La mencidn del discipulo a quien amaba Jests, es —como
demuestra Lc 24, 12— una adicién motivada por la historia que sigue en Juan,
de la carrera hacia el sepulcro (20, 3-10).

22. J. BLINZLER, Der Prozess Jesu, Regensburg 41969, 393. (Trad. cast.:
El proceso de Jesus).



asi que, como ocurre no raras veces, el texto que literariamente
es el mas tardio, conservo la forma mas antigua de la tradicién.

La noticia dada por Marfa de Magdala provocé gran excita-
cion (Lc 24, 22: «Las mujeres nos asustaron»). ;Qué ha ocurrido
con el cadaver de Jesus? Para el curso ulterior de los aconteci-
mientos, el breve y sobrio relato de Lc 24, 12 merece la preferen-
cia sobre Jn 20, 3-10 (carrera hacia el sepulcro), un versiculo que
en Nestle ha sido relegado injustamente al aparato critico; por de
pronto, los testimonios externos prueban que Lc 24, 12 es un texto
original de Lucas: el versiculo se lee en todos los manuscritos
griegos (incluido el P%), con la sola excepcién de D®. Seglin Le
24, 12, Pedro corre hacia el sepulcro #, comprueba que el sepul-
cro esta vacio efectivamente y que los lienzos estaban alli, y re-
gresa corriendo a casa. Lucas ?® afiade que Pedro se fue Saupddeov
T6 yeyovds: él no sabe qué explicacién tendrad todo esto.

Y ahora comienzan, de manera inesperada, los acontecimien-
tos de pascua. Los cuatro evangelios estan unanimes en que el
principio lo constituyé una angelofania *. Pero los sinépticos
y Juan vuelven a diferir en detalles. Y de nuevo volveremos a ser
eclécticos y dar la preferencia a Juan, porque su descripcién es la
mas reservada. Una vez mas es Maria de Magdala, ella sola (no,
como en los sindpticos, varias mujeres 27), la que es objeto de la
angelofania; en Juan no se lee nada sobre la interpretacién de la
tumba vacia, y del encargo que de labios del angel se recibe para
los discipulos; una breve pregunta (yUvea, -Ti Khaieis): eso es
todo lo que dicen los 4ngeles (Jn 20, 13).

Después de la aparicidn de los angeles, vino —segiin Mateo
(28, 9 s) y Juan (20-14-18) la primera cristofania. Ahora bien,
mientras que Mateo pone como testigo, al lado de Maria de

23. A propoésito de las omisiones armonizadoras que hay en el «texto
occidental» de los sinOpticos, véase J. JEREMIAS, Abendmahisworte, 141-145;
especialmente a proposito de Lc 24, 12: 143 s, El versiculo, por su estilo, es
de Lucas (&vaotds, Savpdlev con acus., TO yeyovds), pero procede de una
tradiciéon anterior a Lucas, como lo vemos por el presente historico PAéet
evitado por este evangelista. Los contactos, en cuanto al vocabulario, con
Jn 20, 4-6.10 (886viov, TapaxkUTrTeEly, &dtépXecBan Trpds tauTdv) dependian
del tema mismo y no justifican la hipotesis de que Lc 24, 12 dependa, desde el
punto de vista literario, del evangelio de Juan.

24. En Lc 24, 24 este enunciado tiene cardcter mas general: &mfjAbov
Tives TV oUv fuiv &mi TS pvnpeiov.

25. Véase nota 23.

26. Mc 16, 5-7 par. Mt 28, 2-7 par. Lc 24, 4-7; Jn 20, 12 s, véase Lc 24, 23.

27. Mt 16, 1 (tres mujeres); Mt 28, 1 (dos mujeres); Lc 24, 10 (tres mu-
jeres y un numero indeterminado); Ev de Pedro 50 s (Maria de Madgalena
y sus amigas).



Magdala, otra Maria (28, 1),, vemos que —segin Juan— es otra
vez Maria de Magdala, ella sola, 1a que vive este acontecimiento
(asi también lo expone el Ps-Mc 16, 9). Esta noticia suena a muy
fidedigna: si se hubiera tratado de una invencion, esta primera
aparicion no se habria asignado, con seguridad, a una mujer,
porque las mujeres no estaban cualificadas como testigos. Suena
también a fidedigna la noticia bochornosa para los discipulos,
de que las dos experiencias de Marja de Magdala, su angelofania
y su cristofania, no tuvieron al principio ningin efecto: nadie le
dio crédito (Lc 24, 10 5.23; Ps-Mc 16, 10 s).

Si hasta ahora habia sido Maria de Magdala la favorecida
ininterrumpidamente con vivencias de pascua —el descubrimiento
de que el sepulcro estaba vacio, la angelofania y la cristofania—,
el cuadro va a cambiar en este momento. Viene el acontecimiento
decisivo: el Sefior se aparece a Pedro. Esta aparicién esta firme-
mente anclada en la mas antigua tradicién de todas: la vieja con-
fesion de 1 Cor 15, 5 la atestigua y —antes atin— el clamor pas-
cual que le sirve de base: &vtws fiyépbn 6 kUpios kad Sdebn Zipcovt
(Lc 24, 34) %8, Uno de los hechos mas asombrosos y enigmaticos
de toda la primitiva tradicion cristiana es que esta cristofania
de Pedro, a pesar de su importancia fundamental, no esté descrita
en ninguna parte: ni por Mateo ni por Lucas ni por Juan ni tam-
poco por el esptreo final de Marcos (Marcos termina antes de las
apariciones). Esto es imposible que sea casual. De hecho, la ob-
servacion de que Mateo no solo calla acerca de la aparicidon a
Pedro sino que ademas borra las palabras kai 63 TTéTpew (Mc 16,
7) muestra una extrafia inseguridad ?. Si nos preguntamos cémo
es posible que se pasara en silencio tal acontecimiento, entonces
hemos de constatar —en primer lugar— negativamente que la
iglesia paganocristiana, segin prueba 1 Cor 15, 5, no tenia parte
en esta postergacion de Pedro. El evangelio de los Hebreos nos

28. La mayor antigiiedad de Lc 24, 34 se deduce del hecho de que el nom-
bre propio de Zipwv caracteriza al estrato mas antiguo de la tradicion sobre
Pedro.

29. A la pregunta de como se explica que Mateo, por un lado, sea el uni-
co que refiere la extraordinaria alabanza de Pedro en Mt 16, 17-19, y que,
por otro lado, borre lo de kai & TléTpew (Mc 16, 7) y nos ofrezca la historia
de la fe vacilante de Pedro (Mt 14, 28-33), a esta pregunta hay que responder
que esta despreocupada yuxtaposicién de tradiciones conflictivas entre si es
precisamente una caracteristica de Mateo: compdarese 10, 5 s con 28, 18-20;
23, 3a con 16, 6; 24, 20 con 12, 8; 6, 16-18 con 9, 15a; 8, 12 con 13, 38; 9,
13b con 10, 41b. Esta es, por lo demas, una de las razones de que hasta ahora
no se haya logrado ofrecer un satisfactorio analisis histérico-redaccional del
primer evangelio.



delata dénde hay que buscar las fuerzas impulsoras de este hecho:
el evangelio de los Hebreos hace que la pumera spunicion sea
para Santiago, el hermano del Sefior 3¢, micntias que ln Didaska-
lia siria atribuye este honor a Levi 3., No hay duda: los seclores
radicales del judeocristiamismo palestinense chocaron ¢on ¢l uni-
versalismo de Pedro (G4l 2, 12b; Hech 11, 2), y lo desplazaron
por tanto del puesto de ser el primero en recibir la apatwidn del
Resucitado 2.

La cristofania de que fue objeto Pedro desencadend una nva-
lancha. De los numerosos acontecimientos que vinicion «d ¢on-
tinuaciéon, hablaremos sélo especialmente de la aparicidn «ante
mds de quinientos hermanos reumdos» (1 Cor 15, 6). El problemu
ante el que nos sitiia este acontecimiento es que falta en todos los
relatos de pascua, aunque se enumera en tercer lugar en el caté-
logo de apariciones de 1 Cor 15, 5-8. Un suceso tan espectacular,
del que vivian todavia cientos de testigos, j1ba a quedar sin sedi-
mento alguno en las fuentes ? Ahora bien, en el nuevo testamento
tenemos también otro relato sobre otro acontecimiento que se
desarrollé también ante muchos cientos de espectadores: la his-
toria de pentecostés (Hech 2, 1-13). Ambos sucesos no sélo estan
higados entre si por el gran nimero de testigos, smo también por
haber ocurrido en el mismo escenario. En efecto, cuando Pablo
dice (1 Cor 15, 6) que, de los quimentos, «la mayor parte viven
todavia, aunque algunos han muerto», esta observacién, que pre-
tende acentuar la veracidad de Ia noticia, nos estd indicando tam-
bién indirectamente el lugar de la aparicién. Porque la posibilidad
de verificar quiénes vivian atn, entre los testigos oculares de esa
aparicion, un cuarto de siglo més tarde, presupone que la mayoria
de los quinientos residian en un mismo lugar. Y este lugar sélo
puede ser Jerusalén. De ahi que, desde los dias de la escucla de
Tubinga, haya ganado muchos adeptos la hipdtesis de que la apa-
ric16n ante quinientos hermanos y el acontecimiento de pentecostés

30. JERONIMO, De viris inlustribus 2, citado por E KLOSTERMANN, Apo-
cryphen 11 (= Kleme Texte 8), Berlin 21929, fragmento 21. En 1 Cor 15, 7
tiene todavia el cuarto lugar.

31. J. Fuemming, TU 25, 2, 1904, 107.

32 Hagamos notar de paso que esta observacion es mmportante para la
discusién sobre la autenticidad de la carta primera de Pedro. Si Pedro fue re-
chazado tan vivamente por los nomistas radicales, entonces hay que atiibuirle
plenamente una carta tan abterta a la misién como es la primera de Pedro.
Asimismo, este hecho, juntamente con otras realidades objetivas (ThL Z 83,
1958, col 352), nos justifica para hacer la observacion de que los defensores
de la mautenticidad de la carta primera de Pedro se encuentran, hoy dfa, ante
una tarea nada facil.



no son mas que dos tradiciones distintas de un mismo y Unico
acontecimiento 3. Desde luego, en favor de esta combinacion
puede apelarse a Jn 20, 23, donde vemos asociadas una cristo-
fania y una recepcion del Espiritu. 1a extrafia bifurcacién de la
tradicién podria explicarse en el sentido de que, con ocasién de
una cristofanfa ante una gran multitud de personas, habria hecho
aparicion la glosolalia. Y, entonces, la tradicion habria hecho
resaltar unas veces una faceta, v otras veces otra. Esta yuxtaposi-
cién seria un importante ejemplo de lo lejos que estaba de los
relatos mas antiguos cualquier materializacién de las cristofanias.

Sea como sea, la aparicidn de Cristo a Pablo, que se menciona
como la ultima en 1 Cor 15, 3 ss, y que consisti6 en la vision de la
luz resplandeciente (2 Cor 4, 6; Hech 9, 3; 26, 13), atestigua cla-
ramente el caracter pneumadtico de las cristofanias; esta cristofa-
nia puede considerarse como tipica de todas.

3. La interpretacion de los acontecimientos
de pascua

A primera vista, el intento de descubrir lo que las apariciones
del Sefior resucitado significaron para los primeros testigos en
cuanto a una experiencia inmediata, parece un intento completa-
mente estéril, porque nuestras fuentes estan separadas de los acon-
tecimientos por decenas de afios, y en este tiempo intermedio los
relatos de pascua fueron elaborados y reestructurados en diversos
aspectos. Sin embargo, podemos arriesgar una hipdtesis, si to-
mamos como punto de partida el pensamiento de la época. El ju-
daismo antiguo no conoce la resurrecciéon como acontecimiento
de 1a historia. En ninguna parte de su literatura hallamos nada
parecido a la resurreccion de Jeslis, nada que pueda compararse
con ella. Es verdad que se conoce la resurreccién de muertos,
pero se trata siempre de reviviscencias, de vueltas a la vida terrena.

33. E. VoN DosscrUTZ, Ostern und Pfingsten, Leipzig 1903, 33-43;
K. Hori, Der Kirchenbegriff des Paulus in seinem Verhiltnis zu dem der Ur-
gemeinde, Sitzungsberichte der Berliner Akademie 1921, 920-947: 923 =
Gesammelte Aufsdtze 11, Tibingen 1928, 44-69; 47 nota 1; A. voN HARNACK,
Die Verklirungsgeschichte Jesu, der Bericht des Paulus 1. Kor. 15, 3 ff. und die
beiden Christusvisionen des Petrus, Sitzungsberichte der Berliner Adademie
1922, 62-80: 65; E. MEeYER, Ursprung und Anfang des Christentums 111, Stu-
ttgart und Berlin 1923, 221 s; H. STRATHMANN, Die Stellung des Petrus in der
Urkirche: ZsystT 20 (1943) 222-282: 242; S. M. GILMOUR, The Christophany
to More Than Five Hundred Brethren: JBL 80 (1961) 248-252; ip., Easter
and Pentecost: JBL 81 (1962) 62-66.



En ninguna parte de la literatura del judaismo tardio encontramos
una resurreccidon para 86§a como acontecimiento de la historia 34.
Lejos de eso, la resurreccion para 86Ea significa siempre, y sin
excepcion, el comienzo de una nueva creacion de Dios. Asi, como
acontecimiento escatolégico, como suceso del fin de los tiempos,
como comienzo del gran giro del mundo, debieron de experimentar
los discipulos las apariciones del Resucitado.

De hecho, en algunos pasajes se han conservado por lo menos
vestigios que parecen reflejar que los discipulos consideraron las
cristofanias como el alborear del tiempo de salvacion. Aqui hay
que mencionar principalmente M: 27, 51b5-53. En este pasaje,
entre los prodigios que acompaifiaron a la muerte de Jesis, se
habla de que los sepulcros se abrieron y resucitaron muchos
cuerpos de santos que habian dormido. Y se afiade que los santos
que habian resucitado entraron en la ciudad santa —después
de la resurreccion de Jestis— y se aparecieron a muchos. Aqui
se trata de una tradicién antigua, como lo vemos por de pronto
por las palabras pet& T Eyepotv odToU (de Jesds); porque esta
indicacién de tiempo («después de la resurreccion de Jesiis»),
que presupone extrafiamente que los santos, aunque habian re-
sucitado ya con ocasion de la muerte de Jesids, permanecieron
en sus cAmaras sepuicrales hasta la mafiana de pascua, y sdlo
entonces entraron en la ciudad santa, esta indicacién de tiempo
—repito— pretende resolver una dificultad que se sentia: parecia
que los santos, por haber resucitado el dia de viernes santo, se
habian anticipado a Jestis, del cual, no obstante, se habia anun-
ciado que era fj &mapyt TV kexopnuéveov (1 Cor 15, 20), &
TPWTOTOKOS (k) TGV vekpddv (Col 1, 18; Ap 1, 5). La adicién (que
pretende resolver la dificultad) pet& T &yepov alToU y el empleo
singularisimo del término oi &y1o1 (reservado en otras partes para
los cristianos, y alguna vez que otra para los angeles 3%) que en
este caso se aplica a las personas piadosas de la antigua alianza, y,
sobre todo, la idea de que la resurreccion de Jesiis no fue un acon-
tecimiento aislado, sino que estuvo directamente unido con mu-
chas resurrecciones: todo esto demuestra que tenemos aqui una
tradicién muy antigua. «Sospechamos que los dias de pascua fue-
ron experimentados originalmente por los discipulos, originalmen-
te y no sélo luego, como la sefial distinta de que llegaba el dia de
Dios, como el comienzo de la gran resurreccidén», dice A. Schla-

34, J. LerpoLDT, Zu den Auferstehungs-Geschichten: Th LZ 73 (1948)
cols. 737-742.
35, 1Tes3,13;2Tes1,10; Ef 2,19,



tter a propdsito de este pasaje 3. Si esto es asi, entonces Mt 27,
52 s pertenece a la veta original de la tradicion. En este pasaje se
ha conservado algo de los sentimientos de los primeros dias: la
tierra tiembla (véanse Heb 12, 26; Ap 6, 12; 8, 5; 11, 13.19;
16, 18), los muertos resucitan, el momento critico del mundo ha
llegado. Los discipulos estaban seguros de que eran testigos del
alborear del nuevo edn.

Otro eco de la impresién causada por los acontecimientos
de pascua, lo tendriamos posiblemente en la idea de que la re-
surreccién de Jesis significa su entronizacién 3. Es opinién
comin de los cristianos el que con la resurrecion de Jests
estaban unidos el sentarse a la diestra de Dios y el comien-
zo del reino de Cristo 3. Ahora bien, puesto que el reinado
de Cristo no se manifestaba visiblemente, sino que seguia tras-
curriendo el viejo eén, se distinguié muy pronto entre la actual
«sessio ad dexteram» y la ascension definitiva al trono, es decir,
entre una entromizacién provisional y una entronizacién defini-
tiva 3. Pero la idea de una entronizacion provisional— la idea
adquirida de esta manera— es una contradiccidn en si misma y un
recurso de emergencia, el cual nos muestra que la pascua, origi-
nalmente, tuvo que parecerles a los discipulos que era el giro de-
finitivo, el comienzo del nuevo eodn, la hora en que Cristo entraba
a reinar,

Un eco de esta vinculacién entre la resurreccion y la entrada
de Cristo en el reino podria ser, finalmente, el pasaje de Mt 28, 18:
£546n po1 aoa Efovoia gv olpavd kai émi yiis. Aqui hay que te-
ner en cuenta el aoristo ingresivo ¢566n («acaba de darseme»), y
ademas la palabra Tt&oa (Tr&oo E§oucia es el reinado universal),
y hay que tener en cuenta, finalmente, la referencia a Dan 7, 14,
donde se dice del Hijo del hombre: «Y le fue dado poder, gloria y
reino». Por consiguiente, Mt 28, 18 significa que en la resurrec-
cién se cumplié la profecia de que el Hijo del hombre habria de
ser entronizado como soberano del mundo.

Asi fue como los discipulos experimentaron inmediatamente la
resurreccion de Jesiis: no como un singularisimo acto del poder

36. Der Evangelist Matthdus, Stuttgart 1929, 785.

37. O. CULLMANN, Kénigsherrschaft Christi und Kirche im Neuen Tes-
tament, Zo6llikon-Ziirich 31950.

38. Flp 2, 9 s; Hech 2, 33; Heb 1, 3.13 etc.; 1 Pe 3, 22; el jodnico
Uywdfivon etc.

39. Verbigracia, Mc 14, 62; para ello se invocaba el €ws en y 109 (110), 1:
k&ou &k Beb16dv pov, Ews &v & Tols &xBpous oou Umotrédiov TGV TTod&V
oov (Heb 1, 13 etc.).



de Dios en el curso de la historia que se precipitaba hacia su fin
(segdn deberia presentarseles necesariamente, después de un bre-
ve lapso de tiempo), sino como el comienzo del «ésjaton». Ellos
vieron a Jestis con luz resplandeciente. Fueron testigos de la en-
trada de Jests en su reino. Esto quiere decir: experimentaron la
parusia.

No seria exageracion el pensar que la vida de fe de la iglesia
primitiva no seria comprensible sino a la luz de este resultado que
acabamos de exponer aqui. Para la comunidad mas primitiva,
creer significa: vivir ya —aqui y ahora— en la consumacién del
mundo. El que cree, se encuentra ya en la pascua del tiempo de
salvacién, afirma la «haggada» pre-paulina de 1 Cor 5, 7b s;
ha sido arrancado de una generacién corrompida y que esti abo-
cada a la destruccion (Hech 2, 40); se ha salvado en medio de las
olas del diluvio (1 Pe 3, 20) y del Mar Rojo (1 Cor 10, 1 ss); es
una nueva criatura. Estos y muchos otros indicativos escatoldgi-
cos presuponen que, al comienzo de la historia de la iglesia, exis-
tid la experiencia real de que comenzaba el nuevo mundo de Dios.
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