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			Prefacio


			Este Gran diccionario enciclopédico de imágenes y símbolos de la Biblia se concibió como libro de referencia que ayudara a lectores, estudiantes y comunicadores de la Biblia a explorar el fascinante y variado mundo del simbolismo, las metáforas y los arquetipos bíblicos. Al parecer, los diccionarios y enciclopedias convencionales de la Biblia proporcionaban poca ayuda en este ámbito. Para aquellos que marcaban su Biblia a lápiz con referencias cruzadas a imágenes, motivos y otros rasgos literarios, la falta de una obra de referencia de este tipo era un crimen... ¡o la oportunidad para una editorial!


			A partir de ahí, la visión del Diccionario creció hasta incluir artículos sobre tipos de carácter, temas del argumento, tipo de escenas, elementos retóricos, géneros literarios y los libros individuales de la Biblia. Al final, varios artículos se han extendido en ámbitos amplios (como “Animales” o “Imágenes legales”) y en otros el enfoque es más concentrado (como “Arpa” o “Semilla de mostaza”). Muchos artículos son innovadores y distinguen claramente esta obra de otros diccionarios de la Biblia (como “Pozo, encontrarse en el” o “Engañar al oráculo”). Incluso cuando artículos titulados “Muro” o “Torre” suscitan un desagrado intuitivo por la descripción y el detalle arqueológicos, el énfasis está sin lugar a duda en las dimensiones sugerentes de estos temas.


			A pesar de los ochocientos cincuenta artículos, aproximadamente, este diccionario no es exhaustivo. Este reconocimiento es un testimonio al inmenso y variado mar de simbolismo bíblico, y al tiempo y la energía limitados tanto de los editores como de la editorial. Crear una obra de referencia en un campo en el que ningún predecesor ha establecido un “canon” de entradas supone siempre un desafío.  No obstante, también puede ser una encantadora aventura a medida que los editores encuentran una y otra vez nuevas perspectivas y ángulos de visión a lo largo del camino, e intentan ayudar a que otros los vean. Pero tras varios años de planificación y trabajo —y una obra mucho más larga de lo que se proyectó en un principio— ha llegado el momento de cesar, desistir y publicar. Nos consolamos en el generoso pensamiento de que futuros revisores puedan aprender de nuestros esfuerzos y construyan sobre este fundamento. Creemos, asimismo, que conforme nuestros lectores vayan trabajando con este diccionario vean que pueden lanzarse por su cuenta y explorar otras facetas del simbolismo bíblico.


			Desde el principio, los editores procuraron reunir los talentos y las perspectivas tanto de los eruditos literarios como bíblicos en un maridaje complementario de conocimiento. Sin embargo, no tardó en ser evidente que si se quería producir un volumen satisfactorio, era necesario subsumir las afirmaciones de autoría individual bajo una visión editorial. Se tomó, pues, la decisión de favorecer una política que permitiera una mano editorial libre que diera forma, reescribiera y aumentara los artículos. La experiencia a la hora de crear obras de referencia de este tipo ha demostrado que, a medida que progresa el trabajo, los editores mismos ganan una visión más profunda y amplia del tema. Las conexiones laterales y las nuevas percepciones florecen en forma de artículos y se componen las páginas. Se creó una política para permitir que esta visión editorial repercutiera en la obra. Por ello, los artículos no están firmados. (Al principio del libro hemos incluido la lista de colaboradores.) Aunque algunos de ellos aparezcan en una forma muy parecida a como se escribieron en origen, varias manos editoriales han trabajado en la inmensa mayoría de ellos y, con frecuencia, son más largos que los originales. Como resultado, este diccionario se ha convertido en un esfuerzo de alta colaboración en el que las reivindicaciones individuales a la autoría (las de los editores individuales no son menos) se han dejado a un lado  en beneficio de lo que, según creemos, será una valiosa contribución a la comprensión y al disfrute de la Biblia. Nuestras más sinceras gracias y nuestro aprecio a los aproximadamente ciento cincuenta colaboradores que han trabajado para que esta obra fuese una realidad. Pero también aceptamos la plena responsabilidad por cualquier deficiencia en el producto final.


			La principal audiencia para este diccionario no son los eruditos, sino la gente laica. Hemos intentado crear una obra legible e interesante, que no solo sirva de herramienta de referencia indispensable que refuerce los diccionarios bíblicos, pero que también nos despliegue nuevas vías de lectura y apreciación de la Biblia. Esperamos que este libro desvele nuevas perspectivas para todos los estudiantes de la Biblia, nuevos planteamientos para los comunicadores de la Biblia —incluidos los de las Bellas Artes— y profundas percepciones reconfortantes para los lectores devotos de la Biblia. Si los lectores captan, en alguna medida, el gozo que hemos experimentado aun en medio de la lectura de los borradores de este libro emergente, habremos logrado nuestro objetivo.


			Los editores


			


		




		

			Cómo utilizar este diccionario


			Abreviaturas


			En las páginas ix-x encontrará tablas exhaustivas de abreviaturas de temas generales así como para la literatura académica y bíblica.


			Autoría de los artículos


			Los artículos no van firmados (ver prefacio), pero en las páginas siguientes tiene una lista completa de colaboradores, por orden alfabético y por apellido.


			Bibliografías


			A algunos artículos se ha agregado una bibliografía. Estas incluyen obras citadas en los artículos y otras relevantes relacionadas con ellos. Las entradas bibliográficas figuran por orden alfabético, por el apellido del autor, y cuando se cita más de una obra de un mismo autor, se reseñan por orden alfabético y por título. Las abreviaciones usadas en las bibliografías aparecen en las tablas de abreviaturas.


			Referencias cruzadas


			Las extensas referencias cruzadas del Diccionario tienen por objetivo ayudar a que los lectores aprovechen al máximo el material que aparece por todo el volumen. Encontrarán cinco tipos de referencias cruzadas:


			1. Las entradas de una línea que aparecen en orden alfabética a lo largo de todo el Diccionario dirige a los lectores a aquellos artículos donde se debate un tema:


			Imágenes esmaltadas. Ver Duro; Endurecer; Dureza; Joyas y Piedras preciosas; Permanencia.


			2. El asterisco que aparece antes de una palabra en el cuerpo de un artículo indica que en el Diccionario aparece una entrada con ese título. Por ejemplo, *“ángel” dirige al lector a un artículo titulado Ángel.  


			3. La referencia cruzada que aparece entre paréntesis en el cuerpo de un artículo con ese título. Por ejemplo, (ver Relámpago) dirige al lector a un artículo titulado Relámpago. Este tipo de referencias cruzadas se usan, con mayor frecuencia, para orientar la atención de los lectores a un artículo de interés relacionado.


			4. Las referencias cruzadas se han agregado al final de los artículos, justo antes de la bibliografía, para dirigir a los lectores a artículos relacionados con el tema de una forma significativa:


			Ver también BANQUETE; BENDICIÓN; BIENAVENTURANZA; LLENO; PLENITUD; COSECHA; TIERRA QUE FLUYE LECHE Y MIEL; PARAÍSO; ALMACÉN.


			Transliteración


			Los términos hebreos y griegos se han transliterado según un sistema establecido al principio. Los verbos griegos aparecen en su forma léxica (y no en el infinitivo) con el fin de ayudar a los que tienen poco o ningún conocimiento del lenguaje para usar otras obras de referencia.
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			Introducción


			“La luz se esparce sobre los justos”.


			“El Señor les levantó un libertador... quien era zurdo”.


			“Lot estaba sentado a la entrada de la ciudad”.


			La Biblia es más que un libro de ideas: es también un libro de imágenes y motivos. Dondequiera que vayamos encontramos descripciones concretas y patrones recurrentes. Algunos de estos, como la imagen de la luz, son universales. Otros, como el tema de la zurdera, son inexpresivos hasta que se nos alerta de su relevancia. Los lectores modernos se pierden el significado de otros, como la estampa de sentarse a la puerta, hasta que son iniciados en lo que esto quería decir en otros lugares y en otro tiempo.


			En los tres supuestos entenderemos mejor la Biblia con la ayuda de un diccionario que nos ayude a ver lo que hay literalmente en el texto bíblico y a comprender su importancia y significado. Expresado de otro modo, si no vemos y entendemos los sentidos simbólico y literal de las imágenes bíblicas nos perderemos mucho.


			¿De qué forma comunica la Biblia la verdad?


			Los propósitos predominantemente teológicos y devocionales que los cristianos otorgan a la Biblia hacen que sea casi imposible no caer en el error de considerarla un bosquejo teológico con versículos de respaldo añadidos. Esto se oscurece por la forma en que predicadores y teólogos gravitan de un modo tan natural hacia las epístolas. Un erudito bíblico dijo, con mucha razón que la Biblia habla ampliamente por imágenes... Las historias, las parábolas, los sermones de los profetas, las reflexiones de los sabios, los retratos de la era venidera, las interpretaciones de eventos pasados, todo ello tiende a expresarse por medio de imágenes que surgen de la experiencia, No brotan a menudo de un lenguaje técnico abstracto.1


			Este diccionario lo acepta como una premisa de trabajo.


			La Biblia es un libro que pone la verdad en imágenes, a la vez que la declara en proposiciones abstractas. En consecuencia, la verdad que la Biblia expresa es, a menudo, una cuestión de veracidad con respecto a la experiencia humana, como algo distinto a las ideas que son verdad más que a las falsas. La Biblia sigue aquí un patrón común. Un notable teólogo lo ha manifestado así:


			Somos criaturas mucho más creadoras y utilizadoras de imágenes de lo que solemos pensar... y lo que nos guía y nos forma son las ideas que tenemos en la mente... El hombre... es un ser que capta y moldea la realidad... con la ayuda de grandes imágenes, metáforas y analogías.2


			Estas imágenes, a su vez, son importantes para la cosmovisión de la persona que consiste en imágenes, historias y también en ideas.


			Una investigación reciente sobre el cerebro nos ha proporcionado un nuevo punto de vista al respecto.3 Se ha descubierto que los dos lados del cerebro humano responde de forma distinta a los diferentes tipos de estímulos. El fuerte del hemisferio izquierdo es el análisis, la razón, la lógica. El hemisferio derecho domina en lo visual y en otros procesos sensoriales, así como en el ejercicio de la emoción, el reconocimiento del humor y la metáfora. Las palabras conceptual y emocionalmente neutras activan el hemisferio izquierdo, mientras los términos que nombran imágenes y tienen carga emocional activan el hemisferio derecho. El enfoque de este diccionario está en los aspectos de la Biblia que activan el discurso de la parte derecha del cerebro.


			Definir términos: imagen, símbolo, metáfora, símil


			Los términos claves que subyacen en este diccionario conllevan sus propios significados. La palabra más fundamental es imagen. Una imagen es cualquier palabra que nombre algo concreto (como árbol o casa), o una acción (como correr o trillar). Cualquier objeto o acción que podamos describir es una imagen.


			Las imágenes requieren dos actividades de nosotros como lectores de la Biblia. La primera es experimentar la imagen de una forma tan literal y plenamente sensorial como sea posible. La segunda consiste en ser sensible a las connotaciones o matices de la imagen. Cuando dejamos de reflexionar en la imagen del agua, por ejemplo, descubrimos que conlleva cualidades como el refresco, el sustento y la vida. La forma más elemental de connotación es, sencillamente, si una imagen es positiva o negativa asociándola al contexto en el que aparece.


			Por tanto, cuando nos topamos con una imagen en la Biblia es necesario que aprendamos a formular dos preguntas: (1) ¿Cuál es la imagen literal? (2) ¿Qué evoca esta imagen? La respuesta a la primera pregunta asegurará que hemos permitido que la Biblia le hable a nuestro “cerebro derecho”, esa parte de nosotros que responde a las realidades concretas que la Biblia recopila. La contestación a la segunda pregunta nos conducirá a tomar consciencia de las connotaciones, las asociaciones y la relevancia. Si falta alguno de estos niveles de respuesta, nuestra experiencia de la Biblia se verá empobrecida.


			Un símbolo es una imagen que representa algo además de su significado literal. Está más cargado de significado que las meras connotaciones de la imagen directa. En la abrumadora mayoría de los casos, el simbolismo surge como un lenguaje compartido en una cultura. En otras palabras, será extremadamente raro que un escritor bíblico cree un símbolo para una sola ocasión.


			La imagen del agua iluminará la forma en que obran la imagen y el símbolo y cómo difieren el uno de la otra. En la narrativa del éxodo, el agua funciona como una imagen completa cuando leemos que “no había agua para que el pueblo bebiese”, seguido del relato de cómo golpeó Moisés la roca para que agua fluyera y “que el pueblo bebiera” (Ex 17:1-7, rvr1960). Las connotaciones del agua surgen de sus propiedades literales e incluyen el refresco y la recuperación de la vida de la amenaza de la muerte. El agua se mueve más allá de las imágenes y asume el estatus de símbolo cuando Jesús le dice a la mujer, junto al pozo: “El que bebiere del agua que yo le daré, no tendrá sed jamás; sino que el agua que yo le daré será en él una fuente de agua que salte para vida eterna” (Jn. 4:14; rvr1960). Aunque en el caso de la imagen literal las propiedades del agua son de principal importancia, en el símbolo de Jesús lo primordial es el segundo nivel de significado: la salvación. Es evidente que el agua no se habría convertido jamás en símbolo de la salvación de no poseer las propiedades físicas que tiene, de modo que con un símbolo bíblico empobreceremos el impacto de una declaración si no hacemos una pausa para experimentar el lado literal del símbolo.


			La metáfora y el símil funcionan de manera muy parecida al símbolo, y no se pierde gran cosa si estos términos se usan de forma intercambiable. Una metáfora  es una comparación implícita. Por ejemplo, cuando Pablo escribe: “Yo planté, Apolo regó” (1 Co. 3:6), no se está refiriendo a la forma de proclamar el evangelio para producir la conversión y la enseñanza de la verdad para producir el alimento cristiano. Un símil también compara una cosa con otra, pero la comparación se hace explícita al usar la fórmula al igual que o como. Ejemplo de ello es el proverbio “Como el agua fría al alma sedienta, / así son las buenas nuevas de lejanas tierras” (Pr. 25:25).


			Metáfora y símil son declaraciones bifocales que nos requieren que miremos tanto al nivel literal como al figurado. El significado literal de la palabra metáfora dice mucho a este respecto. Se basa en dos términos griegos que, juntos, significan “transmitir”. Primero necesitamos rememorar la experiencia literal del agua; a continuación necesitamos transmitir ese significado a realidades como la nutrición cristiana y las buenas nuevas de un país lejano. La relación entre las mitades de la comparación no es arbitraria, sino lógica. Percibir la lógica de las conexiones que una metáfora o símil establece, es necesario que les hagamos justicia a la cualidades literales de la imagen, recordando que las metáforas y los símiles son, en primer lugar, imágenes y, en segundo lugar, comparaciones.


			Los diccionarios y los comentarios bíblicos suelen errar, por lo común, en una de las dos direcciones, y el objetivo de este diccionario es lograr el equilibrio. Por otra parte, algunos recursos canalizan todas sus energías en descubrir el contexto original de una imagen, asegurándonos de obtener la imagen literal, pero sin preguntar jamás qué sentimientos o significados provoca dicha imagen. Las imágenes requieren interpretación y dejar el simbolismo bíblico sin interpretación es un gran desperdicio. Las imágenes de la Biblia existen para decirnos algo sobre la vida piadosa, algo que no harán si se les permite quedar tan solo como fenómenos físicos. En resumen, la falta común de comentarios y diccionarios es que no hablan de manera adecuada a la cuestión de la relevancia (lo que quiere decir una imagen mediante el significado).


			Sin embargo, es incluso más común la falta opuesta de ignorar el nivel literal del simbolismo en un embrollo a la hora de decirnos lo que una imagen significa. Aquí, por ejemplo, tenemos lo que algunas fuentes convencionales hicieron con una imagen que aparece al menos siete veces en los salmos, el cuerno que Dios levanta: (1) “el poder o la estabilidad de la realeza”; (2) “el [término] apenas necesita comentario, con las implicaciones evidentes de fuerza”; (3) “cuerno significa aquí a alguien fuerte, es decir, a un rey”; (4) “sentido figurado para conceder la victoria o u otorgar prosperidad”. Todos estos trozos de comentario prodigan su atención a lo que la imagen del cuerno significa, sin decirnos en ningún momento qué tipo de cuerno literal deberíamos imaginarnos. Algunos números atrasados de National Geographic nos proporcionarán más ayuda que los comentarios, con sus retratos de carneros embistiéndose con sus cuernos a un ciervo protegiéndose con sus astas de un puma que lo ataca. El tiempo está maduro para algunos nuevos comentarios y diccionarios atrevidos con un acompañamiento pictórico para que las imágenes literales cobren vida. 


			Motivos y convenciones


			Un motivo es un patrón que aparece en un texto escrito. En su parte más rudimentaria, este modelo es algo que notamos en un texto bíblico individual. Por ejemplo, cuando leemos la historia del encuentro de Jacob con Raquel junto al pozo (Gn 29:4:12), podemos identificar el patrón que se desarrolla: la llegada del hombre desde una tierra extranjera, la aparición de la mujer en el pozo para sacar agua, el diálogo entre el hombre y la mujer, el hombre o la mujer saquen agua del pozo como gesto de consideración hacia el otro, ella corre a contárselo a su familia y la invitación del forastero a casa de su futura prometida en un acto de hospitalidad y bienvenida.


			Aunque un único ejemplo de este patrón justifique la aplicación del término motivo, es más habitual aplicar el término a casos repetidos del mismo modelo. En la Biblia, por ejemplo, el motivo de encontrarse con el/la futuro/a prometido/a de uno/a junto a un pozo aparece varias veces, no solo con Jacob y Raquel, sino también con el criado de Abraham a quien se envía para que traiga una esposa para Isaac (Gn 24:10-33) y con Moisés a su llegada a Madián (Ex 2:16-21). El término literario actualmente en boga para designar la recurrencia de los ingredientes comunes en una historia es escena tipo. Robert Alter, quien popularizó el concepto, define la escena tipo como “un elaborado conjunto de acuerdos tácitos entre el artista y la audiencia en cuanto a la ordenación de una obra de arte” y una “red de convenciones” que los lectores llegan a reconocer y esperar.4


			Un motivo está, pues, formado por un conjunto de convenciones, ingredientes que recurren con tanta frecuencia en situaciones similares que se convierten en expectativas en la mente de los escritores y los lectores por igual. La idea de convenciones parece más natural cuando estamos tratando con narrativas. Colocar al/a la protagonista de la historia en una situación que lo/la pone a prueba, por ejemplo, es una convención que siguen la mayoría de las historias. La tendencia de estructurar las historias como conflicto que alcanza una resolución, a menudo acompañada por un momento de epifanía (percepción, revelación) cerca del final de la historia, es igualmente penetrante. Una vez más, es rara la historia que no acaba con la convención de justicia poética (virtud recompensada, vicio castigado).


			Pero las convenciones no se limitan a las historias de la Biblia. Es una convención de los salmos de lamento, por ejemplo, incluir una reversión o retractación: después de clamar a Dios, definiendo una crisis que parece desesperanzada, y pedirle liberación, el poeta da marcha atrás y expresa su confianza en Dios y promete alabarle por liberarlo. El motivo de la inversión es igualmente común en la profecía bíblica, donde el profeta describe a menudo una era futura en que la situación presente se invierte, donde el perverso que ahora está en el poder será depuesto, por ejemplo, o cuando la miseria de la historia humana dará paso a un milenio de perfección.


			Aunque este diccionario no pretende ser una guía exhaustiva a las convenciones literarias de la Biblia, sus entradas que tratan con motivos serán, en efecto, una exploración de las convenciones sobre las cuales han concordado de manera implícita tanto el escritor como el lector. El beneficio práctico de que se propicie nuestra concienciación de estas convenciones es que, conforme leamos y enseñemos la Biblia veremos infinitamente más de lo que veríamos en otras circunstancias. En lugar de experimentar cada texto como un nuevo acontecimiento al que se le tiene que dar muchas vueltas, comenzaremos a advertir los diversos tipos de textos bíblicos como un viaje por un paisaje familiar. Convenciones como las que operan en la historia del encuentro con el/la futuro/a prometido/a junto a un pozo también nos capacitarán para aplicar a una historia lo que hemos aprendido de otros textos. Además, dado que algunos de los motivos y convenciones de la Biblia han quedado fuera de la circulación desde los tiempos antiguos, identificarlos nos capacitará para ver patrones y significados en las Escrituras que, de otro modo, permanecerían oscuros.


			Aunque es más probable que los motivos giren en torno a un argumento o acción y no de las imágenes, deberíamos detenernos un momento para observar que los motivos suelen a menudo incorporar imágenes. Con anterioridad indicamos ejemplos del agua como imagen, símbolo, metáfora y símil. Las figuras de agua como motivo en una antigua práctica conocida como ordalía por agua. En este motivo, la capacidad de sobrevivir una vez sumergido en el agua se consideraba señal de inocencia, mientras que el ahogamiento indicaba que una persona era mala. En el Antiguo Testamento, por ejemplo, el diluvio  y el cruce del Mar Rojo fueron pruebas por agua en las que el juicio de Dios contra el pueblo malvado se manifestó en su ahogamiento, mientras que los justos fueron preservados. Varios Salmos (p. ej. 69:12-15 y 124:1-5) describen, igualmente, una dura prueba como el diluvio del que el orador debe ser rescatado.


			¿Significan las convenciones literarias que la Biblia es ficción?


			Llegados a este punto es justo preguntar cómo se relaciona toda esta conversación sobre convenciones literarias con la cuestión de la historicidad o ficcionalidad de la Biblia. La respuesta es, en resumen, que la presencia de convenciones y artificios literarios en la Biblia no dicen de por sí nada en absoluto sobre historicidad o ficcionalidad.


			Es cierto que eruditos como Robert Alter tienden a considerar la presencia de convenciones y escenas tipos como señal de ficcionalidad. Pero esta suposición no está justificada. La creencia no declarada de que acontecimientos como este no ocurren en la vida real subyace a la suposición de la presencia de la estratagema literaria de la Biblia. Sin embargo, la vida real está llena de “escenas tipo”. Las historias de la vida real de encontrar al futuro cónyuge en el instituto estaría tan llena de ingredientes repetidos como historias veterotestamentarias de conocer al consorte junto a un pozo.


			En la vida real, y no solo en la literatura, imponemos constantemente patrones sobre el flujo de los acontecimientos. No es cuestión de inventar cosas, sino de “empaquetarlas”; en otras palabras, de selectividad y disposición. Considera las convenciones de los informes o entrevistas deportivos televisivos. Se graba al reportero con el campo deportivo de fondo. Durante el transcurso del reportaje, el periodista entrevista a un atleta o se le sustituye momentáneamente por tomas de acciones deportivas. Es una norma de este tipo de entrevistas que la conversación no consista más que en clichés y que estén desprovistas de todo planteamiento de sustancia intelectual. Se espera que la sintaxis del atleta entrevistado sea rudimentaria o incluso inexistente en el sentido habitual. Es una regla que, en algún punto, el atleta farfulle algo que tenga el efecto de “solo he intentado salir ahí afuera y hacer mi trabajo”. Se espera que una mirada de falsa modestia acompañe a este anuncio capaz de cambiar el mundo. Al final del informe, el periodista mira fijamente a la cámara y pronuncia una frase con gancho y grandilocuente.


			El artificio de tales convenciones es obvio. A pesar de ello, la estratagema y el alto grado de convencionalismo no convierten la entrevista en otra cosa que no sea el acontecimiento objetivo que ocurrió en realidad. Lo que sí señalan las convenciones es el grado hasta el que la comunicación, ya sea en televisión o en la Biblia, se basa en suposiciones o expectativas compartidas entre el escritor y la audiencia sobre cómo se transmiten o componen ciertas cosas.


			Por tomar un ejemplo que se relacione con la Biblia, podemos considerar las convenciones de una historia de amor, ya sea en la literatura o en la vida real. Resulta fácil producir una lista de convenciones que componen una historia de amor: un héroe o heroína elegible que se merecen el uno al otro, un desconocimiento inicial por parte de los amantes en cuanto a que están hechos el uno para el otro, obstáculos para el romance que deben superarse, preguntarle a los amigos sobre el “otro” elegible, un primer encuentro memorable o una primera cita, informe de la primera cita a la Mamá o a una compañera de cuarto, cortejo (incluido el galanteo hacia la futura esposa y su madre), momentos de despedida, una casamentera, encuentros en el campo o en un entorno natural, concesión de favores, reuniones secretas, un rival, observadores en segundo plano,  pedida y matrimonio. Resulta que la historia de Rut, en el Antiguo Testamento, contiene todos estos ingredientes. ¿Hace esto que la historia sea ficción? ¿Cómo podría serlo cuando los ingredientes están igualmente presentes en los romances de la vida real?


			Subyacente a este diccionario existe una predisposición editorial que va en contra de la tendencia que algunos tienen a hallar ficción en la Biblia, es decir, una convicción de que la presencia misma de tales elementos universales en ella la hagan más parecida a la vida, y no al revés. No puede haber duda alguna de que los escritores bíblicos escogieron con esmero su materia y lo organizaron. El resultado es que los relatos que encontramos en las Escrituras poseen una estructura más alta de la que se siente normalmente en la vida real, con el resultado de que vemos las cosas con mayor claridad en la Biblia que por lo general en la vida real. El comentario del poeta T. S. Elliot aclarará el asunto. “Es la función de todo arte —escribió Elliot— proporcionarnos alguna percepción de un orden en la vida, imponiendo uno sobre él”.5 Este diccionario explora los patrones que los escritores bíblicos impusieron sobre la vida, con vista a entender lo que esos modelos clarifican en cuanto a ella.


			Arquetipos


			Un último término que requiere definición para los propósitos de este diccionario es la palabra arquetipo. Un arquetipo es una imagen o patrón que recurre a lo largo de la literatura y de la vida. Los arquetipos son los elementos universales de la experiencia humana. De manera más específica, un arquetipo encaja en una de estas tres categorías: es una imagen o símbolo (como la cima de la montaña o la ciudad impía) o un motivo del argumento (como un crimen y castigo, o la búsqueda), o un tipo de carácter (como el tramposo o el/la hermano/a celoso/a).


			Muchas de las imágenes y motivos tratados en este diccionario son arquetipos. No solo recurren a lo largo de la Biblia, sino en la literatura en general y en la vida. Ser consciente de ellos nos ayudará a sacar conexiones, entre partes de la Biblia, entre la Biblia y otras cosas que hayamos leído, entre la Biblia y la vida.


			Los arquetipos son un lenguaje universal. Sabemos lo que significan sencillamente por ser seres humanos en este mundo. Todos conocemos las experiencias del hambre y la sed, del jardín y del desierto. Las ideas y las costumbres varían ampliamente de un tiempo y un lugar a otro, pero los arquetipos son cosas elementales de la vida. En palabras del erudito literario Northrop Frye (notable crítico arquetípico), “Algunos símbolos son imágenes de cosas comunes a todos los hombres y, por tanto, tienen un poder transmisible potencialmente ilimitado”.6 Otro erudito literario define las imágenes magistrales de la imaginación como “cualquiera de los patrones inmemoriales de respuesta a la situación humana en sus aspectos permanentes».7 Un estudio de imágenes y motivos de la Biblia confirmará el comentario de un erudito en cuanto a que “el vocabulario bíblico es un convenio de las cosas principales de nuestra humanidad común, de sus experiencias emocionales universales y sensoriales”.8


			Tales imágenes elementales son primordiales en el sentido de estar arraigadas en la humanidad esencial, independiente de los adornos civilizados y la complejidad. Uno de los efectos de leer este diccionario será descubrir las raíces primitivas de la Biblia. Alguien dijo que


			Los temas de la Biblia son sencillos y primarios. La vida se reduce a unas cuantas actividades básicas... le hacemos frente a virtudes y vicios primitivos... El mundo que estas personas habitan está desnudo y es elemental: mar, desierto, las estrellas, el viento, tormenta, sol, nubes y luna, siembra y cosecha.


			… La ocupación también tiene esta cualidad elemental.9


			Las entradas de este diccionario confirmarán esta visión de la Biblia como libro primitivo y elemental.


			Existen, también, matices psicológicos a una exploración de estas imágenes de vida humana. El estudio moderno de arquetipos empieza con psicólogos (aunque los arquetipos han estado han estado durante largo tiempo apartados de esa fuente). Parte de la dimensión psicológica es que se puede hallar sabiduría y fuerza en estar así en contacto con la humanidad base. Carl Jung escribió que los arquetipos “constituyen el trabajo preliminar de la psique humana. Solo es posible vivir la vida más plena cuando estamos en armonía con estos símbolos; la sabiduría es un retorno a ellos”.10 Uno de los beneficios de explorar el territorio trazado en este diccionario es ver de nuevo que aunque la Biblia es más que un libro humano, también es un libro rico en experiencia humana reconocible.


			Otra cosa que es útil saber sobre imágenes y arquetipos es que cuando empezamos a categorizarlas, encontramos bueno y malo, deseable e indeseable, versiones ideales y no ideales de las diversas categorías. Los reyes pueden ser benevolentes o tiranos, por ejemplo. Los leones suelen ser un arquetipo negativo, pero también pueden simbolizar poder y gobierno en manos de los buenos. A continuación, una lista de arquetipos de la Biblia ordenados por categorías:


			

				

					

					

					

				

				

					

							

							Categoría de experiencia


						

							

							Los arquetipos de la experiencia ideal


						

							

							Los arquetipos de la experiencia no ideal


						

					


					

							

							

							

					


					

							

							Agentes sobrenaturales y Entornos


						

							

							Dios; ángeles; la sociedad celestial; cielo; el seno de Abraham


						

							

							Satanás; demonios, espíritus malignos; bestias y Monstruos malignos (como los del libro de Apocalipsis); Ídolos paganos; el/la hechicero/a; el infierno


						

					


					

							

							Caracteres humanos


						

							

							El héroe o la heroína; la esposa/marido/madre/padre Virtuoso; la novia o el novio; el rey o gobernante piadoso y benevolente; el niño inocente u obediente el amigo, siervo o discípulo leal; el sabio; el pastor verdadero; el peregrino; el sacerdote piadoso; el maestro o buscador de la verdad; el mártir heroico e inocente; el guía, el protector o el vigía; la virgen casta; el/la útil casamentero/a; la persona templada; el guerrero triunfante; los expertos en una vocación (el buen agricultor, artesano, etc.); el santo,  el penitente, el converso; el juez justo; el libertador


						

							

							El villano; el/la tentador/a; la ramera, prostituta o adúltera;  el capataz, el tirano o el opresor (por lo general un opresor extranjero); el vagabundo, marginado o exiliado; el traidor; el holgazán o la persona perezosa; el hipócrita; el falso maestro religioso o falso sacerdote; el pastor asalariado o poco fiable; el necio; el borracho; el ladrón; la esposa o los padres dominantes; el engañador; la victima del engaño; el fisgón entrometido; el/la seductor/a; el glotón; el juez injusto; el niño caprichoso o el hermano vicioso; el mendigo; el pecador; el rebelde; el ladrón; el pródigo; el asesino; el perseguidor


						

					


					

							

							Relaciones humanas


						

							

							La comunidad, la ciudad, la tribu o la nación; Imágenes de comunión, orden, unidad, hospitalidad, Amistad, amor; la boda o el matrimonio; el banquete, Comida o cena; la familia armoniosa; libertad; pacto,  contrato o tratado; lealtad; adopción; imágenes de poder u autoridad legítimos (cetro, vara, corona); castidad y virginidad


						

							

							La tiranía o la anarquía; el aislamiento entre las personas; Imágenes de tortura (la cruz, el cadalso, la horca, cepos, prisión, etc.); la esclavitud o el cautiverio; imágenes de guerra, motín o pelea;  discordia familiar o rivalidad entre hermanos; traición; abandono;  imágenes de castigo, como la vara; adulterio y perversión sexual.


						

					


					

							

							Ropa


						

							

							Cualquier ropaje majestuoso que demuestre una posición legítima o éxito; vestiduras de fiesta como la vestimenta de boda; ropa fina entregada como regalo de hospitalidad; indumentaria blanca o de color claro; prendas de adorno (como las joyas); vestuario de protección (como la armadura del guerrero o los zapatos para los pies)


						

							

							Ropa que no encaja (con frecuencia simbólica de una posición usurpada o que no se ostenta con legitimidad); ropa oscura; hecha jirones, sucia o basta; cualquier atuendo que sugiera pobreza o cautividad; exceso llamativo de ropa o falta de ella (incluido ir descalzo o desnudo)


						

					


					

							

							El cuerpo humano


						

							

							Imágenes de salud, fuerza, vitalidad, potencia Fertilidad sexual (incluida la matriz y la semilla); Hazañas de fuerza, destreza o conquista; imágenes 


							De sueño y descanso; sueños felices; rituales o  Festividad (como ungir una cabeza); nacimiento;


							Purificación y limpieza; la mano, el brazo derecho, el ojo y la cabeza; sanidad


						

							

							Imágenes de enfermedad, deformidad, esterilidad, lesión o mutilación;  ineptitud física (p. ej. tropezar o caer); actos que conducen a la derrota; insomnio o pesadillas, tal vez relacionados con el cargo de conciencia; muerte, ceguera y sordera; suciedad; efectos físico de la culpa


						

					


					

							

							Comida


						

							

							Cotidianos como el pan, la leche, la carne, el maná, el aceite; abundancia en la cosecha del grano; lujos (como el vino y la miel); olivas, uvas


						

							

							Hambruna, sequía, hambre, inanición, canibalismo; veneno; ebriedad


						

					


					

							

							Animales


						

							

							Una comunidad de animales domésticos (por Lo general rebaño de ovejas o manadas de ganado); El cordero; un pájaro delicado (como la paloma); Cualquier animal amistoso con las personas; Pájaros que cantan; animales o pájaros notables Por su fuerza (como el león, el caballo o el águila); Los peces


						

							

							Monstruos o bestias de presa; el lobo (enemigo de las ovejas), Tigre, dragón, buitre, lechuza o halcón; la fría serpiente terrestre; Cualquier animal salvaje perjudicial para las personas; la cabra; los animales impuros de la ley ceremonial del Antiguo Testamento; perros salvajes; mulos ignorantes


						

					


					

							

							Paisaje


						

							

							Un jardín, arboleda o parque; la cima de una montaña O colina; la llanura fértil o el valle; entornos de pastoreo o granjas; la senda segura o el camino fácil de transitar; lugares de refugio natural o defensa (como una roca, el monte o un lugar donde ocultarse)


						

							

							El bosque oscuro; el desierto o el páramo (demasiado caluroso o demasiado frío); el oscuro y peligroso valle; la tumba; el laberinto; la senda peligrosa o funesta; la cueva (asociada con la barbarie) o abismo (confinamiento, encarcelamiento)


						

					


					

							

							Plantas


						

							

							Hierba verde; la rosa; la viña; el árbol de la vida; cualquier árbol, viña o planta productiva; el lirio; plantas perennes (símbolo de inmortalidad); hierbas o plantas curativas; injerto, grano (en especial el trigo y la cebada)


						

							

							La espina o el cardo; malas hierbas; plantas muertas o Moribundas; plantas improductivas; el sauce (que  Simboliza la muerte o el lamento); la paja; la poda de ramas muertas


						

					


					

							

							Edificios


						

							

							La ciudad; el palacio o la corte; la fortaleza militar; el tabernáculo, templo o iglesia; el altar; la casa u hogar; la torre de contemplación o vigilancia; la capital, el centro de  la nación; el almacén; los fundamentos bien construidos y las  columnas; el mesón; la puerta de entrada y la protección; el  muro de la ciudad; el barco o arca de seguridad o rescate; la plaza del mercado; la era


						

							

							La prisión o la mazmorra; la ciudad impía de violencia, de perversión sexual o crimen; la torre de encarcelamiento o de aspiración malvada (como la torre de Babel); templos y altares paganos; edificios sin fundamentos sólidos; casa en ruina (edificio vacío, abandonado y decadente)


						

					


					

							

							El mundo inorgánico


						

							

							Joyas y piedras preciosas (con frecuencia resplandecientes y Refulgentes); fuego y luz brillante; fuego que purifica y Refina; rocas de refugio; oro, plata y perlas; metales duraderos (como el hierro y el bronce)


						

							

							El mundo incivilizado en su forma bruta de desiertos, piedras y tierra salvaje; polvo seco o cenizas; fuego que  destruye y tortura (en lugar de purificar); óxido y decadencia; cenizas


						

					


					

							

							Agua


						

							

							Un río tranquilo que da vida, un arroyo o estanque; un manantial o fuente; chaparrones de lluvia; agua que fluye (en oposición al agua estancada); agua que se EE.UU para limpiar


						

							

							El río o la corriente de agua que rebosa; el mar y sus Monstruos; charcos estancados o cisternas


						

					


					

							

							Fuerzas de la naturaleza


						

							

							La brisa o el viento; el espíritu y las temporadas de verano; calma después de la tormenta; el sol o la luz menor de la luna y las estrellas; luz, salida del sol;  el arcoíris


						

							

							La tormenta o tempestad; las estaciones de otoño e invierno; la puesta de sol, la oscuridad, la noche; terremotos, diluvio o granizo, imágenes de mutabilidad (rosa marchita, hierba seca, vapor); relámpago y trueno; torbellino


						

					


					

							

							Sonidos


						

							

							Armonía musical; cantar; risa


						

							

							Sonidos discordantes, cacofonía, llanto, lamentaciones, suspiros


						

					


					

							

							Dirección y movimiento


						

							

							Imágenes de ascenso, levantamiento, altura (especialmente la cima de la montaña) o movimiento (en oposición al estancamiento); directo; derecha (en oposición a izquierda)


						

							

							Imágenes de descenso, bajeza, estancamiento o inmovilidad; Sofocación, confinamiento; torcido (en oposición a derecho); izquierda (en oposición a derecha)


						

					


					

							

							Acciones


						

							

							Búsqueda o viaje; transformaciones positivas (como el movimiento muerte-renacimiento, conversión o rito del bautismo); actos de adoración (sacrificio, ofrenda, quema de incienso, procesiones festivas); plenitud; vencer obstáculos (camino a un final feliz); la virtud recompensada; escape o liberación; rescate; reforma; reunión, reconciliación, perdón; regreso a casa; recompensa; peregrinaje; ser hallado


						

							

							Lo más antiguo (como cuando Jonás intentó huir de Dios); captura; declive de fortuna o degradación de carácter; crimen y castigo; caída de la inocencia; vacío; asesinado; tentación; el castigo del vicio; sufrimiento; terror o peligro, exilio o destierro; destrucción cataclísmica; estar perdido


						

					


				

			


			Este gráfico de arquetipos es uno de los principales patrones que la imaginación humana impone sobre la realidad. Podríamos decir que los arquetipos se encuentran entre los bloques de edificación más importantes para los escritores de la Biblia. Por supuesto, imponen estos patrones a la vida como forma de aclararla.


			¿Cuál es la utilidad práctica de este diccionario?


			Este es, de muchas maneras, un libro práctico. Uno de sus usos es el de proveerle a lector bíblico una mejor comprensión del nivel literal de la Biblia. En el siglo XIII Roger Bacon argumentó que la iglesia había hecho un buen trabajo de comunicación del contenido teológico de la Biblia, pero que había fracasado a la hora de hacer que el nivel literal del texto bíblico cobrara vida en la imaginación de las personas. Nos encontramos hoy en una situación similar. Una de las metas de este diccionario es proporcionar una corrección. Mostrará que existen imágenes concretas bajo muchas de las abstracciones de las traducciones modernas de la Biblia.


			Además de reforzar nuestra conciencia del nivel literal de significado de la Biblia, paradójicamente también mejora nuestra capacidad de interpretar su nivel figurado. Muchas entradas de este diccionario se han dividido en el análisis de las propiedades concretas y literales de una imagen o motivo bíblico, y de los significados simbólicos que se agrupan alrededor del nivel literal. 


			El tratamiento sistemático de imágenes y motivos de la Biblia también nos permite ver la unidad y la progresión de la Biblia. La unidad surge cuando vemos que muchas de las imágenes maestras de la Biblia la impregnan de principio a fin. Algunos de estos motivos muestran, además, una progresión discernible, en especial (pero no solamente) en el cumplimiento, en el Nuevo Testamento, de los presagios del Antiguo Testamento. El motivo del anuncio del nacimiento de un hijo a una madre estéril, por ejemplo, se puede rastrear desde Sara, a través de la historia de la madre de Gedeón y Ana, y, desde ellos, hasta las historias de la natividad de Juan el Bautista y Jesús.


			Este diccionario sugiere, asimismo, una estrategia para predicar y enseñar la Biblia. Un ámbito de aplicación es teológico. Poder rastrear una imagen maestra o motivo por toda la Biblia, de principio a fin, toca tarde o temprano la mayoría de las esferas principales de la teología bíblica y, por tanto, es una nueva forma de ver el contenido teológico de las Escrituras. Además, el estudio de las imágenes y motivos bíblicos muestra que la Biblia es un libro atemporal y, a la vez, de un tiempo determinado (en el sentido de que está arraigada en contextos culturales que cambian a medida que se desarrolla la historia. Este tipo de estudio proporciona, por tanto, una forma de llevar a cabo la importante tarea de predicar y enseñar, la de establecer un puente sobre el hueco que existe entre el mundo bíblico y el nuestro, viajando primero al mundo antiguo y haciendo a continuación un viaje de regreso a nuestro propio lugar y tiempo. Una importante parte del viaje de regreso consiste en ver cómo gran parte de la experiencia humana universal está presente en la Biblia.


			Resumiendo, este es un libro con muchos usos. Es una obra a la que se le puede echar una ojeada ya que está llena de nueva información y percepciones sobre el contenido de la Biblia. Es, asimismo, un libro de referencia para exégetas, intérpretes, predicadores, maestros y lectores laicos de la Biblia.


			¿Quién escribió este diccionario?


			El estudio de imágenes y motivos es una empresa interdisciplinaria, y este diccionario es, por tanto, el producto de académicos bíblicos y literarios. Las entradas individuales fueron escritas y/o editadas por ambos grupos de eruditos. Los bíblicos son adeptos a situar las imágenes y los motivos bíblicos en su antiguo entorno y reconociendo antiguos patrones que, muy probablemente, un lector moderno no habría hallado. Los críticos literarios pueden aportar a la Biblia su conocimiento de motivos literarios que la literatura ha exhibido a lo largo de los siglos. Ambas disciplinas pueden ayudar a interpretar los significados y matices de imágenes y motivos bíblicos.


			Notas


			1 James A. Fischer, How to Read the Bible (Englewood Cliffs, N.J.: Prentice-Hall, 1981), p. 39.


			2 H. Richard Niebuhr, The Responsible Self (Nueva York: Harper & Row, 1963), pp. 151-52, 161. 


			3 Para resúmenes de investigación, ver estas Fuentes: Michael C. Corballis e Ivan L. Beale, The Ambivalent Mind: The Neuropsychology of Left and Right (Chicago: Nelson-Hall, 1983); Sid J. Segalowitz, Two Siedes of the Brain (Englewood Cliffs, N.J.: Prentice-Hall, 1983); Sally P. Springer and Georg Deutsch, Left Brain, Right Brain, rev. ed. (Nueva York: W. H. Freeman, 1985).


			4 Robert Alter, The Art of Biblical Narrative (Nueva York: Basic Books, 1981), p. 47.


			5 T. S. Eliot, On Poetry and Poets (Nueva York: Farrar, Strauss & Cudahy, 1957), p. 93.


			6 Northrop Frye, Anatomy of Criticism (Princeton: Princeton University Press, 1957), p. 99.


			7 Leslie Fiedler, “Archetype and Signature”, reeditado en Myths and Motifs in Literature, ed. David J. Burrows et al. (Nueva York: Free Press, 1973), p. 28.
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			Aarón, vara de 


			La vara de Aarón aparece de forma casi exclusiva en la historia del éxodo, en la cual surge como una imagen maestra, pudiéndose combinar con referencias a la vara de Moisés e incluso a la vara de Dios (Ex 4.20; 17.9). El significado de la vara se mantenía vivo en la conciencia de los hebreos al guardarse como un memorial en el Lugar Santísimo, después de haber florecido de forma milagrosa (Nm 17.10; He 9.4).


			La Biblia en sí no nos dice exactamente qué clase de vara o de bastón era. Podría tratarse de la vara de pastor usada para proteger y rescatar las ovejas, del báculo de un caminante o de un arma. La naturaleza prosaica y común de esta vara imprecisa puede formar en sí misma parte de su significado, aportando fuerza al papel sobrenatural que la vara juega en la historia del éxodo. 


			La vara, vinculada específicamente a Aarón, aparece por primera vez en el encuentro inicial de Moisés y Aarón con Faraón. En esta ocasión, la vara asume poderes milagrosos al transformarse en una serpiente cuando Aarón la echa al suelo y, después, al tragarse las serpientes que los magos egipcios hacen aparecer con sus varas (Ex 7.8-12). Más tarde, la vara provoca tres de las diez plagas: convertir el agua del Nilo en sangre (Ex 7.14-23), hacer aparecer las ranas (Ex 8.1-5) y traer los mosquitos (Ex 8.16-19).


			Aún más impresionante es el posterior florecimiento de la vara de Aarón. Después de la rebelión de Coré, Datán y Abiram contra la autoridad de Moisés y Aarón, Moisés recogió una vara de los líderes de cada una de las doce tribus, más la vara de Aarón de la tribu de Leví. En el evocador relato de la narrativa bíblica: «Y aconteció que el día siguiente vino Moisés al tabernáculo del testimonio; y he aquí que la vara de Aarón de la casa de Leví había reverdecido, y echado flores, y arrojado renuevos, y producido almendras» (Nm 17.8). En una trágica decepción, la última referencia a la vara aparece cuando Moisés se condena a sí mismo al golpear la roca en lugar de hablarle. Aquí leemos: «Entonces Moisés tomó la vara de delante de Jehová» vinculándola aparentemente con la vara de Aarón guardada como memorial en el lugar Santísimo (Nm 20.9).


			¿Qué significa la vara de Aarón en la Biblia? A través de su historia se le atribuye un poder milagroso, especialmente el poder de transformar la realidad física. Como símbolo de poder sobrenatural que actúa a través de órganos humanos, la vara evoca igualmente un sentido de autoridad, tanto política (ayudaba los líderes de la nación a ganar sus conflictos) como sacerdotal (su floración coincidió con el establecimiento de la casa de Aarón y la tribu de Leví en la función sacerdotal). A pesar de estar lejos de ser un cetro real es, sin embargo, en nuestras imaginaciones como un cetro cuando leemos sobre sus mágicos poderes.


			Al estar vinculada específicamente con Aarón (y quizás también con Moisés), esta vara en particular es igualmente una señal de la elevada posición de Aarón y Moisés. Nos recuerda mágicos talismanes que señalan la singularidad y la heroica situación de esos héroes de la literatura antigua tales como Odiseo y Aenas. Más aún, la asociación de la vara de Aarón con el lugar Santísimo le da un significado sacro, convirtiéndola en un memorial visible de la presencia y el poder sagrado de Dios. Finalmente, el brote de vida de un objeto inanimado es una imagen arquetípica de renacimiento, que connota el paso de la muerte a la vida.


			Ver también BÁCULO; CETRO.


			Abandonar, Abandonado Ver RENEGAR DE, RECHAZADO. 


			Abdías 


			El tema de la profecía de Abdías es el juicio de Edom. Como los profetas canónicos que lo rodean, Abdías trata el juicio de una nación extranjera (Abd 1–14). Al igual que Joel y Amos antes que él, Abdías presenta los actos de juicio y de redención de Dios en el Día del Señor por venir (Abd 15–21).


			Estas dos claras divisiones del libro son la evidencia de una mayor unidad estructural. Los seis primeros versículos son prácticamente casi iguales, en lo que a texto se refiere, a Jeremías 49 (Abd 1–4, 5–6 con Jer 49.14-16, 9-10) y forman una unidad literaria definida que trata de cómo Edom sería despojado de su orgullo. La aparición del nombre Jehová (el Señor) en Abdías 1 y 4 sirve para marcar una clara inclusión, mientras que Abdías 5–6 comparten su propia estructura interna. Después de un versículo que sirve de eje (Abd 7), en el que se predice que los amigos de Edom renegarán de él de la misma manera que él repudió a su hermano Jacob, Abdías 8–14 forma un oráculo que recuerda una escena en la corte de un tribunal. Se pronuncia la sentencia contra Edom (Abd 8–9) y se detallan los graves cargos contra la nación por los cuales se la ha declarado culpable (Abd 10–14). El giro «el día/en el día» forma un lema insistente a lo largo de todo el pasaje, haciendo que la repetición produzca un efecto de coro casi antifonal. La parte final (Abd 15–21) incluye un oráculo real en el que el juicio de Edom se convierte en el modelo del futuro juicio universal de todas las naciones, mientras que el propio pueblo de Dios experimenta liberación y bendición. El nombre de Jehová concluye una vez más la sección y el libro (Abd 15, 21). 


			El tema unificador de Abdías es el de la fraternidad, tema que une las partes principales de esta corta profecía. Los actos hostiles de Edom contra Jerusalén (Abd 10-11) eran particularmente reprensibles, porque esta nación era descendiente de Esaú, el hermano de Jacob. De hecho, a Edom se le llama con frecuencia Esaú (Abd 6, 8, 9, 18, 21) y recuerda su relación fraternal con Jerusalén/Jacob (Abd 10, 12, 17, 18). La odiosa naturaleza odiosa de su crimen queda subrayada al declararse que Edom será despreciado por todas las naciones (Abd 2) en el mismo grado que Esaú menospreció su primogenitura (Gn 25.34). Así como Esaú debe hallar su bendición a través de Jacob (Gn 25.23; 27.27-40), así la bendición final de Edom solo puede llegar por medio de la liberación procedente del monte de Sion (Abd 21).


			La liberación que viene del monte de Sion ocupa un lugar importante en el simbolismo de la montaña presente en el libro. Las aparentemente impenetrables montañas/alturas de Edom/Esaú servían de emblema para el orgullo de la nación (Abd 3, 8). Sin embargo, en un toque de dramática ironía, las gentes de las tierras bajas las vencerán y las ocuparán. (Abd 19). La atención se torna hacia la montaña de Sion, que le otorga un papel literario importante a las alturas montañosas de Edom. Porque la salvación vendrá del monte de Sion (Abd 17), de donde subirán salvadores hacia los montes de Esaú (Abd 21).


			Otras figuras e imágenes literarias realzan el mensaje del profeta. La orgullosa fortaleza de Edom se compara a un nido de águila (Abd 4). La pasividad de Edom frente a la desgracia de Jerusalén lo asemeja incluso a un invasor (Abd 11). La derrota de la nación no será como la de saqueadores o ladrones que dejan algo tras ellos, sino que será total (Abd 5-6). La victoria final de Jacob/Israel sobre Esaú/Edom se compara a un fuego que consume fácilmente el rastrojo (Abd 18). Algunos subtemas importantes, tales como la locura del orgullo y el principio del lex talionis en un juicio (Abd 16), la restauración del remanente de Israel junto con el dominio universal de Jehová en el Día del Señor, proporcionan al libro mayor enriquecimiento. De hecho, la esperanza de Edom para una bendición futura se basa en la comprensión y la realización de estos temas cruciales.


			Ver también ESAÚ; MONTAÑA.


			Abel 


			Es posible que Caín y Abel, los hermanos más famosos de la literatura bíblica, fueran incluso mellizos, ya que la Biblia no menciona que Eva concibiese dos veces antes de su nacimiento. Pero no importa. Hasta podían haber sido hermanos siameses, por lo estrechamente que se los asocia. Hacer alusión a uno es aludir automáticamente al otro de forma simbiótica.


			La historia se desarrolla en Génesis ٤ donde Abel, el hijo modelo, obediente y justo es asesinado por su hermano. Siete veces en once versículos (Gn 4.2-11) se destaca que son hermanos, enfatizando claramente la depravación de Caín, celoso hasta llegar a cometer un fratricidio. Dentro de la historia en sí, Abel es resueltamente un personaje secundario que proporciona la ocasión para la acción principal.


			En el NT Abel recibe una corta pero importante mención, primero por parte de Cristo mismo. En pasajes paralelos de Mateo 23.35 y Lucas 11.51, Jesús aprovecha la historia de Abel para reforzar su discurso contra los escribas y los fariseos: «¡Serpientes, generación de víboras! ¿Cómo escaparéis de la condenación del infierno? Para que venga sobre vosotros toda la sangre justa que se ha derramado sobre la tierra, desde la sangre de Abel el justo hasta la sangre de Zacarías» (Mt 23.33-35). De esta forma, Abel recibe para siempre la etiqueta de Modelo A, símbolo eterno del santo mártir, asesinado por alguien que lo odiaba por sus obras justas; y sus asesinos eran del maligno (1 Jn 3.12).


			El autor de Hebreos contrasta a Abel, orientado hacia la fe, con su hermano que prefería las obras: «Por fe Abel ofreció a Dios mejor sacrificio que Caín» (He 11.4). En Hebreos 12 el autor emplea otra alusión a Abel, contrastándolo esta vez no solo con Caín, sino con el mismo Jesús: «A Jesús el Mediador del nuevo pacto, y a la sangre rociada que habla mejor que la de Abel» (He 12.24) El autor está aludiendo obviamente al relato de Génesis donde el Señor pregunta: «¿Qué has hecho? La voz de la sangre de tu hermano clama a mí desde la tierra» (Gn 4.10). La sangre de Abel pedía venganza, pero la sangre de Jesús habla de perdón.


			Un análisis más detallado de la narrativa de Abel enfatiza cuán proféticas son las palabras de Hebreos 11, con su seguridad de que «por fe, estando muerto, aún habla» (He 11.4). Abel perdura a través de los siglos como símbolo de obediencia junto con una religión de justicia por fe. Asimismo, representa a todos aquellos que han sido asesinados simplemente porque llevaron a cabo una obra justa y fueron mártires inocentes de la causa de Dios. La sangre de Abel sigue clamando desde la tierra, un grito de advertencia para quienes se oponen al pueblo de Dios; un grito de esperanza para los justos muertos que esperan una compensación (o que elevan una reivindicación).


			Abogado Ver ESPÍRITU SANTO.  


			Abominación 


			Desde una perspectiva más amplia, una abominación es algo aborrecible y repulsivo en función de sus propios valores culturales y religiosos. Para los egipcios, los israelitas eran una abominación por ser pastores, una ocupación despreciada (Gn 46.33-34). Para los israelitas, los alimentos ritualmente impuros eran una abominación. (Dt 14.3) Para los necios lo odioso era apartarse del mal (Pr 13.19) y para el impío lo despreciable es el justo y a la inversa (Pr 29.27).


			Desde la perspectiva bíblica, la abominación ignora y desprecia descaradamente los valores que Dios ha establecido. Afrenta la santidad de Dios, su soberanía como creador y sus propósitos expresados en la ley. Existe cierta ironía en la imagen de la abominación. No suele adoptarse en franca rebelión contra Dios, sino que más bien el infractor la considera como algo bueno y justo que debe hacer. Por tanto, el sacrificio del impío (Pr 15.8), la oración del infractor de la ley (Pr 28.9) o del que ofrece sacrificio con mancha (Dt 17.1) son abominaciones, aunque quienes practican dichas acciones no consideran estar cometiendo una abominación. La idolatría y la inmoralidad relacionadas con ella (Dt 27.15; Jer 13.27; Ap 17.4-5) así como la magia y la brujería (Dt 18.10-12) caracterizan la desestimación de la soberanía de Dios. Los fracasos del pueblo de Dios por alejarse de las prácticas paganas que están en desacuerdo con la Ley (Esd 9.1) son abominables, como también lo son la mentira, la arrogancia, los planes perversos, el asesinato (Pr 6.16-19; Ap 21.27) las aberraciones sexuales (Lv 18.6-23). Imágenes de peligro acompañan a la abominación, ya que quienes cometen abominaciones son objeto de la ira y del juicio de Dios (Ez 7.1-4).


			La imagen suprema de la abominación es la abominación desoladora, una imagen de horror de 167 a.c., cuando Antíoco IV Epífanes levantó un altar a Zeus sobre el altar de Dios, en el templo de Jerusalén (Dn 9.27; 11.31; 12.11; 1 Mac 1.54, 59; 2 Mac 6.1-2). Para el judaísmo y el cristianismo, esta abominación era paradigmática y profética de un individuo o fuerza pagana y diabólica, que se levanta contra Dios y su pueblo, usurpando la alabanza legítima de Dios al profanar el templo. En los Evangelios, la destrucción de Jerusalén y del templo por los romanos (Mt 24.15; Mr 13.14; Lc 21.20) era tal como una abominación. Esta abominación refuerza las imágenes escatológicas del hombre de pecado (2 Ts 2.3-4), el anticristo (1 Jn 2.18; 4.3), la gran ramera (Ap 17.4) y la bestia (Ap 13).


			Ver también ABORRECER, REPUGNAR; ANTICRISTO; ÍDOLO, IDOLATRÍA; SANTIDAD; TEMPLO.


			Bibliografía: D. Ford, The Abomination of Desolation in Biblical Eschatology (Washington, D.C: University Press of America, 1979).


			Aborrecer, Repugnar 


			Las palabras aborrecer y repugnar traducen términos bíblicos que connotan la imagen de apartarse de algo a causa de una extrema aversión o intolerancia. Estas palabras se utilizan tanto para personas como para Dios. El actor principal al que va destinado este lenguaje es Dios, quien aborrece las cosas que el ser humano caído tiende a tolerar.


			Desde el punto de vista divino, Dios siente nauseas de cualquier actividad humana que no concuerde con su ley (Lv 26.11; Pr 11.1; Ez 23.18). El pecado y la idolatría son objetivos habituales de la aversión de Dios. (Dt 7.25; 12.3). Su repugnancia hacia ellos crece hasta el punto de no poderlos soportar por más tiempo. Dios advierte al joven Israel que evite adoptar las costumbres de los cananeos a los cuales está a punto de echar, porque los «tuvo en abominación» (Lv 20.23; Dt 18.9, 12). Más tarde advierte a su pueblo que si ignoran sus avisos y siguen a las naciones vecinas en su idolatría, ellos también serán el objeto de su indignación (Lv 26.30).


			Las prácticas específicas que Dios encuentra repugnantes incluyen comer animales inmundos (Dt 14.3), ofrecer en sacrificio animales con algún defecto (Dt 17.1), travestismo (Dt 22.5), usar la paga de una ramera para la ofrenda (Dt 23.18), que un marido retome las relaciones con una esposa a la que ha repudiado (Dt 24.4), falta de honradez (Dt 25.16), mentiras (Sal 5.6), las ceremonias religiosas de un pueblo no arrepentido (Am 5.21) y el orgullo nacionalista (Am 6.8). En el libro de Apocalipsis, Cristo escupe a los tibios laodiceos de su boca en un gesto de repugnancia (3.16). Mientras que la gente alejada de Dios no alcanza con frecuencia a percibir sus juicios, el ser humano redimido puede aprender a aborrecer y, por tanto, a apartarse de las cosas que Dios condena. (Sal 31.6; 97.10; 119.104; Am 5.15; Ro 12.9)


			La gente también aborrece cosas en la Biblia. Después de violar a su hermana Tamar, Amnón la aborrece (2 S 13.15). Las llagas de Job le resultan repugnantes (Job 2.7), y el sufrimiento hace a Job odiar la comida (6.7) y la vida (7.16; 9.21; 10.1). Por su parte, su familia y sus amigos encuentran a Job repulsivo (Job 19.17, 19). Las personas bajo estrés abominan la comida (Sal 107.18). En el retrato que nos hace Amós de una sociedad que ha perdido todo sentido de la moral, la gente llega a aborrecer al que dice la verdad (Am 5:10) y, en una imagen similar, Miqueas nos da una visión de un pueblo «que abomina la justicia y tuerce el derecho» (Mi 3.9 nvi). En contraposición, Ezequiel pinta retratos de penitentes que se odian a sí mismos por sus obras impías (Ez 20.43; 36.31).


			Ver también ABORRECER, REPUGNAR; SANTIDAD; ÍDOLO; IDOLATRÍA.


			Abraham 


			Para el escritor bíblico Abraham tiene un estatus que va más allá del histórico. Captura su imaginación como una imagen de varios temas espirituales tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento. El personaje de Abraham tiene múltiples dimensiones que pueden clasificarse según el objetivo retórico o persuasivo del escritor bíblico.


			El retrato en Génesis. En Génesis, Abraham se presenta como el importante antepasado a quien Dios da promesas y con quien Dios hace un pacto. Por momentos, el contenido de esta promesa o pacto no se especifica. En la mayoría de los casos, está relacionado con un elemento en particular; o la promesa de la tierra (Gn 12.7; 13.14-15, 17; 15.7, 18; 17.8); la promesa de descendencia (Gn 12.2; 13.16; 15.5, 18-21; 17.2, 4-7, 16, 18, 22.17); o la bendición prometida para todas las naciones (Gn 12.3, 18.18; 22.18; 26.4; 28.14).


			La segunda imagen más frecuente de Abraham en el libro de Génesis es la de la de un modelo de obediencia (Gn 12.1-4; 17.1, 23; 18.19; 22.16-18; 26.4-5). Se representa a Abraham como aquel cuya obediencia era esencial para su relación y la de sus descendientes con Jehová. Esto no significa que se nos presente a Abraham como un ser perfecto ya que en dos ocasiones se atrae nuestra atención sobre el hecho de que mintió (Gn 12.10-20; 20.1-18). A pesar de que la fe de Abraham se asume en su obediente respuesta al llamado de Jehová a Palestina, esto solo se enfatiza en Génesis 15.6. Sin embargo, más tarde en la Biblia se convierte en una parte principal del simbolismo en torno a Abraham.


			La bendición de todas las naciones a través de Abraham no solo se recalca en declaraciones generales del libro de Génesis, sino también en su papel como intercesor por su sobrino Lot. Esta mediación aparece por primera vez en Génesis 14, cuando rescata a Lot de manos de reyes extranjeros. Alcanza mayor fuerza en Génesis 18 cuando aboga con Jehová en favor de Lot, logrando que este sea rescatado de la ciudad de Sodoma. Este papel de intercesión por las naciones se basa en que Jehová considera a Abraham su confidente (Gn 18.17).


			Como complemento del lado más espiritual de Abraham en tanto que receptor de la promesa divina, ejemplo de obediencia y de fe e intercesor, encontramos la dimensión social de este patriarca. En Génesis, Abraham es un héroe doméstico así como en Homero, «hogar» significa posesiones y también familia. Abraham se muestra sistemáticamente en sus papeles domésticos, como esposo, tío, padre, líder de clan y dueño de rebaños y manadas. Como jefe de clan, Abraham tiene estatus de diplomático con una serie de augustas figuras que incluye a reyes y al sacerdote Melquisedec. Como propietario de bienes, se relaciona a Abraham con las imágenes de ovejas y cabras, rebaños y manadas.


			Finalmente, existen las imágenes literales que dominan la historia de Abraham en Génesis. La columna vertebral de la trama es la historia del viaje que, a su vez, produce las imágenes específicas del desierto, los pozos/agua, camellos y burros, movimiento físico, tiendas y proliferación de nombres de lugares específicos (ya sean sitios geográficos o ciudades, y ambas cosas le proporcionan un sabor internacional a la historia). La historia es también una historia de búsqueda, ya que vemos al héroe desde el principio hasta el final en busca de un hijo, de descendientes y de una tierra. La revelación progresiva de una alianza es igualmente un tema principal de la trama, y esta misión genera un conflicto en Abraham entre su fe en las promesas de Dios y una tendencia hacia su propio interés.


			La extravagancia de las promesas del pacto de Dios está relacionada al simbolismo de las estrellas en el cielo, la arena de la playa y el polvo de la tierra. La devoción religiosa de Abraham hacia Dios está mayormente vinculada con imágenes de altar y sacrificio y, en el episodio culminante (Abraham ofreciendo su hijo Isaac a Dios), con la cima de una montaña. El lenguaje contractual de obligación y recompensa impregna los pasajes en los que Dios renueva su alianza con Abraham. Relacionada con el tema de la alianza está la importancia de los nombres de los personajes (y los cambios en esos nombres) a lo largo de la historia. Finalmente, el encuentro divino-humano es el tema central de la historia y un estudio detallado del texto muestra la gran parte de la acción toma cuerpo en conversaciones entre Dios y Abraham en lugar de hacerlo directamente a través de la narración de los acontecimientos.


			Otras imágenes del Antiguo Testamento. En otra parte en el AT, Abraham retiene los temas de Génesis, pero el simbolismo alrededor se expande. Al igual que en Génesis, el resto del AT retrata a Abraham la mayor parte del tiempo en relación con las promesas de la alianza. Esta conexión se establece rara vez con las promesas en términos indeterminados (Ex 2.24; 2 R 13.23) o se asocia a la alianza (Dt 29.13). La mayoría de las referencias están relacionadas con la promesa de la tierra (Ex 3.16; 6.3,8; 32.13; 33.1; Lv 26.42; Nm 32.11; Dt 1.8; 6.10; 9.5; 30.20; 34.4; 1 Cr 16.15-18; 2 Cr 20.7; Neh 9.7-8; Sal 105.8-11, 42-44; cp. Is 51.2; Ez 33.24) y algunas a la promesa de descendencia (Ex 32.13; Lv 26.42; Jos 24.2-3; Neh 9.23; Is 51.2;
Ez 33.24). Como se puede ver en Isaías 51.2 y en Ezequiel 33.24, la alianza abrahámica de descendencia era muy reconfortante para quienes habían experimentado el dolor del exilio. La bendición de todas las naciones a través de Abraham acapara poca atención (Sal 47:9).


			En el resto del AT se resalta rara vez a Abraham como antepasado obediente. La oración en Nehemías 9.7-8 es una excepción, donde se exclama que Dios halló el corazón de Abraham fiel, una condición para un buen socio en una alianza (Dt 7.9; Is 49.7; Sal 78.8, 37). Esta fidelidad de Abraham se convierte en la base se asegura la promesa de la tierra.


			Por si solo y en series en los que aparece con los demás patriarcas, el nombre de Abraham se utiliza para identificar al Dios de Israel: Dios de Abraham (Sal 47.9; cp. Is 29.22); Dios de Abraham, Isaac, y Jacob (Ex 3.6, 15; 4.5; 6.3); Dios de Abraham, Isaac, e Israel (1 R 18.36; 1 Cr 29.18; 2 Cr 30.6). Esta conexión de Abraham con el nombre de Dios acentúa el papel fundamental que el patriarca juega en el establecimiento del pacto entre Dios e Israel.


			En ocasiones se presenta a Abraham como progenitor de los Israelitas (1 Cr 1.27, 28, 34; Sal 105.6; Is 41.8; 51.2; Jer 33.26). Esta conexión no es meramente biológica, sino que tiene también implicaciones espirituales y conecta a los israelitas con las promesas y la alianza establecida entre Dios y Abraham.


			Gracias al papel que juega en el establecimiento del pacto y de la promesa para Israel, el nombre de Abraham aparece en muchas ocasiones como fundamento de la misericordia con Israel. Cuando se hacen peticiones de liberación, la solicitud se basa en Abraham (Ex 32.13; Dt 9.27; 2 Cr 20.7; 30.6; Neh 9.7; Sal 105.42). Cuando se pronuncian profecías o promesas que anuncian salvación se menciona a Abraham es mencionado (Lv 26.42; Is 29.22; 41.8; 51.2; Jer 33.25; Ez 33.24; Mi 7.20). Cuando se relatan acontecimientos históricos en los cuales Dios traía salvación se destaca a Abraham (Ex 2.24; 3.16; 6.3; 2 R 13.23). De modo que Abraham juega un papel importante en la pertinencia y la actualidad de las promesas, y del pacto en la vida de la nación. Se convierte en una imagen indispensable para la liberación de Israel. Tan solo una vez se menciona a Abraham en el contexto de un juicio: en Números 32.11, cuando a los que desobedecieron en Cades-barnea les fue prohibida la entrada a la tierra prometida. Incluso en este contexto, Caleb y Josué son mencionados como los dos que recibieron la promesa.


			Abraham desempeñó un papel como intercesor para las naciones, y esto lo encontramos en Génesis 18 en su estatus como confidente de Dios. Este rango, permitido tan solo a otro individuo en la historia de Israel (Moisés, en Ex 33.11), puede reflejarse en dos frases fuera de Génesis en las cuales Abraham es llamado «el amigo de Dios» (2 Cr 20.7; Is 41.8).


			Abraham en los escritos de Pablo. Hansen (158-60) ha estudiado el uso de la imagen de Abraham en Pablo subrayando tres objetivos: soteriológico, eclesiológico y misiológico. Pablo utiliza a Abraham al servicio de su soteriología al citarle como un argumento escritural para la justificación por la fe. Al mismo tiempo, Pablo también utiliza a Abraham para defender la inclusión de los gentiles entre el pueblo de Dios (eclesiológico) y para su propia misión con los gentiles (misiológico). Los dos últimos están tan interrelacionados que se pueden cubrir de forma conjunta. Las claves de Pablo para hacer referencia a Abraham son los temas de la fe y la promesa.


			La fe, ampliamente implícita en Génesis y ausente en el resto del AT, forma la piedra angular del uso de Pablo de Abraham como símbolo de fe en contraste con la ley y la circuncisión, con un enfoque especial en Génesis 15.6 (Ro 4.2-5; Ro 6.12). La circuncisión sirve simplemente como un «sello» de la rectitud de la fe (Ro 4.11).


			Con Pablo, la promesa de la tierra, tan importante en los pasajes del AT, se deja de lado, mientras que la promesa de descendencia no solo se enfoca en la nación de Israel, sino que se expande para incluir a los gentiles. Aunque se considera a Abraham como el progenitor físico del pueblo hebreo, (Ro 4.1; 9.7; 11.1; 2 Co 11.22), Pablo deja este aspecto a un lado en favor de un enfoque sobre el papel de progenitor espiritual de una raza espiritual. La progenitura de Abraham (Gá 3.29) consiste en una de esas promesas que provienen de la fe, por medio de la única simiente, Cristo (Gá 3.15-18). Esta simiente no representa a los hijos de la joven esclava, sino más bien de la mujer libre (Gá 4.21-31), un contraste entre la simiente biológica y la espiritual (Ro 9.6-9). La bendición prometida a todas las naciones se ve cumplida en la iglesia cristiana, al recibir los gentiles el Espíritu por fe (Gá 4.13). Pablo utiliza, pues, las promesas abrahámicas y el pacto para incluir a los gentiles en el pueblo de Dios.


			Otras referencias en el Nuevo Testamento. El resto del NT comparte algunos de los énfasis de Pablo. Aunque falta el enfoque paulino sobre los gentiles, varios pasajes comparten con el apóstol el pensamiento de que la semilla física de Abraham no iguala a la espiritual (Mt 3.8-9; Lc 3.8; Jn 8.33-58). Asimismo, la imagen que da Hebreos 11.8-19 de Abraham es de héroe de la fe, a la manera de los pasajes en Romanos y Gálatas.


			En otro lugar del NT se amplía la imagen de Abraham más allá de los límites paulinos. Mientras que Hebreos 11 expresa la fe de Abraham de manera similar a los pasajes paulinos, Santiago 2.18-26 es diferente. Como Hebreos 11, el enfoque está puesto en el sacrificio de Isaac en Moriah, y, como en Pablo, hay un interés particular en Gn 15.6; pero la obediencia fiel de Abraham es inseparable de la fe y se ve como la expresión de la misma. De hecho, mientras que Santiago continúa sin descanso con su tema de que la fe sin obras está muerta, llega realmente a la conclusión de que Abraham fue justificado por obras tanto como por fe.


			Como el AT, el NT utiliza con Abraham calificativos que identifican a Dios (Mt 22.32; Mr 12.26; Lc 20.37; Hch 3.13; 7.32), y Abraham es representado como el progenitor de la raza hebrea (Mt 1.1, 2 ,17; Lc 3.34; Hch 7.2-8, 16, 17; 13.26; 19.9; He 2.16). Además, Abraham es visualizado en Lucas 1.54-55, 67-79 como el fundamento para beneficio de sus descendientes.


			En los Evangelios, la promesa de descendencia se define como descendencia espiritual. Esta promesa es importante para la imagen de Abraham como padre de la fe en Hebreos (He 6.13-15; 11.11-12, 17-19) como lo es la promesa de la tierra (He 11.8-10, 13-16), que también se considera espiritual en su cumplimiento. Al ser la semilla suprema de Abraham, Cristo queda legitimado por su conexión con el patriarca (Mt 1.1, 17; Lc 3.34) aunque sea obvio que transciende a Abraham (Jn 8.39-58).


			La bendición de los gentiles se subraya en Hechos 3.25. Sin embargo, contrariamente a Pablo, Pedro cita Génesis 22.18 en lugar de Génesis 12.3, y su discurso se enfoca más sobre la posición privilegiada de los judíos en Jerusalén en ese tiempo que en su resultado sobre los gentiles.


			Finalmente, algunos usos menores de Abraham incluyen la mención de Pedro a la obediencia de Sara a su esposo (1 P 3.6), la referencia de Jesús a Abraham como figura escatológica en cuyo regazo los muertos justos descansan (Mt 8.11; Lc 13.28; 16.22-25, 29-30) y la conexión con Melquisedec en Hebreos 7.1-9 como argumento para la superioridad de Cristo sobre Aarón.


			Ver también GÉNESIS; PACTO; SEMILLA


			Bibliografía: C.W. Hansen, Abraham in Galatians; Epistolary and Rhetorical Contexts (Sheffield: JSOT, 1989); R. A. Harrisville, The Figure of Abraham in the Epistles of St. Paul: In the Footsteps of Abraham (San Francisco: Mellen Research University Press, 1992); G. E. Mendenhall, «The Nature and Purpose of the Abraham Narrative», en Ancient Israelite Religion; Essays in Honor of Frank Moore Cross, ed. P. D. Miller, P. D. Hanson and S. D. McBride (Filadelfia: Fortress Press, 1987) 337-56; A. T. Lincoln, «Abraham Goes to Rome : Paul’s Treatment of Abraham in Romans 4», in Worship, Theology and Ministry in the Early Church, ed. M.J. Wilkins and T. Paige (Sheffield: JSOT, 1992); S. Sandmel, Philo’s Place in Judaism: A Study of Conceptions of Abraham in Jewish Literature (augmented edition) (Nueva York : KTAV, 1971) ; J. Van Seters, Abraham in History and Tradition (New Haven, CT: Yale University Press, 1975).


			Abraham, seno de 


			El término seno (a veces interpretado como «regazo» o «lado») traduce varias palabras hebreas y una palabra en griego. En ambos casos y en los dos idiomas, la imagen connota un lugar cálido, seguro en el cual uno descansa o al que es llevado (Nm 11.12; Rut 4.16; Is 40.11; 49.22; Mic 7.5; Jn 1.18; 13.23). Ocasionalmente representa el centro de un pensamiento interno o una emoción (Job 19.27; Ec 7.9; Sal 79.12; Pr 21.14).


			La expresión más específica «el seno de Abraham» solo aparece dos veces en la Biblia, ambas en la parábola de Jesús sobre el hombre rico y Lázaro (Lc 16.19-31). El seno de Abraham es el lugar cálido y seguro de gran honor, ya que Abraham era el padre de los judíos, al que el pobre mendigo Lázaro es llevado por los ángeles cuando muere, en oposición al hombre rico que ignoró a Lázaro mientras vivía, y que terminó en el «Hades» (Lc 16.23). Ambos lugares se distinguen el uno del otro, y existe un gran abismo infranqueable entre ellos (Lc 16.23, 26).


			El origen del simbolismo está muy discutido, pero probablemente combina la idea de Juan 13.23 del sitio de honor en un banquete de un invitado, en el que el invitado reclinaría su cabeza cerca de la mesa o del anfitrión (Jn 21.20) con la idea de un niño descansando en el regazo o el seno de su madre (ver Jn 1.18, cuando Jesús está en el regazo de su Padre).


			La distinción establecida en la parábola de Jesús entre el regazo de Abraham y el Hades (o infierno) hace que el término se haya entendido como sinónimo de paraíso o cielo, y se haya utilizado como tal en la literatura occidental (Jeffrey, 11). Encontramos, asimismo, la imagen en una conocida canción espiritual: «Se mece mi alma en el seno de Abraham» con el mismo significado. 


			Ver también MÁS ALLÁ; CIELO.


			Bibliografía: «Abraham’s Bosom» DBTEL 11.


			Abrir, apertura


			La acción de abrir algo, o algo que se abre es omnipresente en la Biblia. Abrir es un acto arquetípico que se menciona unas doscientas veces. Si los ejemplos más evocadores son metafóricos y espirituales, no queremos pasar por alto la importancia de los literales, actos físicos de personas abriendo algo, o a quien se les abre algo. En la Biblia se abre repetidamente oídos, ojos y bocas. También puertas, verjas y ventanas. Muchas veces se habla de las entrañas abiertas con respecto al nacimiento de un niño. A veces se mencionan brazos e incluso el corazón, que se abren. 


			Los cielos se abren en diferentes momentos a lo largo de la Biblia, ofreciendo vistazos ocasionales dentro del reino de Dios. Los cielos se abrieron para Ezequiel con el fin de mostrarle visiones del plan soberano de Dios para su pueblo (Ez 1.1). A Jesús le fueron abiertos los cielos en su bautismo revelándole al Padre y al Espíritu unidos con el Hijo (Mt 3.16; Mr 1.10-11; Lc 3.21). Algunas veces, estas representaciones de los cielos llegan a través de visiones, como en el caso de Ezequiel, Jacob (Gn 28.12-13) y Pedro (Hch 10.11). En ocasiones parecen bastante literales como en el caso de Jesús y Esteban (Hch 7.56). En ambos acontecimientos solo son visibles para aquellos a quienes se les ha concedido la gracia de verlas. 


			Jesús le dijo a Natanael que vería «el cielo abierto, y los ángeles de Dios que suben y descienden sobre el Hijo del Hombre» (Jn 1.51), sugiriendo que él mismo es la escalera (como en la visión de Jacob) que finalmente abriría el cielo a la tierra y la tierra al cielo. De hecho, cuando la nueva Jerusalén baja desde el cielo de Dios en la profecía de la visión de Juan, Jesús el Cordero de Dios mora allí, siendo él mismo la luz para que todos vean, en la suprema y completa apertura del nuevo cielo y de la nueva tierra (Ap 21.1-3).


			Muchas veces los cielos se abren, no para ser vistos sino para dejar salir o entrar algo. Dios envía carros de fuego desde el cielo para Elías (2 R 2.11). En ocasiones, el cielo se muestra como un gran almacén que se abre y envía suministros de maná o lluvia, por ejemplo (Dt 28.12). En el momento oportuno, el almacén de Dios se abre para enviar juicios de temblores de tierra, tormenta o granizo (Job 38.22-23; Jos 10.11). Dios llega a abrir un arsenal contra los babilonios (Jer 50.25). Las compuertas de los cielos se abren no solo para permitir que salgan diluvios (Gn 7.11; 8.2), sino también bendición (Mal 3.10) y juicio (Is 24.18). A veces vemos que los cielos se abren bajo la forma de una puerta (Sal 78.23). En Apocalipsis la puerta del cielo se abre para Juan al elevarse «en el Espíritu» y recibir su visión del fin de los tiempos (Ap 4.2).


			Dios es quien abre toda clase de puertas en las Escrituras. Las puertas de prisión se abren a su orden (Hch 5.19; 16.26-27). Dios dice que abrirá puertas y verjas delante de Ciro, usando la metáfora para decir que le proporcionará la oportunidad de salir victorioso en la batalla (Is 45.1). Los predicadores del NT hablan de puertas abiertas por Dios para que el trabajo avance y entre su mensaje entre (1 Co 16.9; 1 Co 2.12; Col 4.3). Cuando Jesús enseña a sus seguidores que «llamen y la puerta se les abrirá» (Mt 7.7; Lc 11.9), quiere decir que Dios abrirá la puerta, permitiendo así el acceso a sí mismo y a todo su reino a quienes lo pidan con humildad. «Abridme las puertas de la justicia», ora el salmista «entraré por ellas, alabaré al Señor» (Sal 118.19).


			En Apocalipsis 3.20, la imagen se invierte: es Jesús que está llamando, y la persona que oye su voz abre la puerta. La Biblia llama la tierra y sus criaturas se abren a Dios, que les abre los cielos. Tienen que recibir su salvación, de la misma manera que la tierra se abre a la lluvia que cae del cielo (Is 45.8). Fundamentalmente, sin embargo, Dios es siempre quien abre en última instancia. Cuando Lidia creyó en Cristo, «el Señor abrió el corazón de ella para que estuviese atenta» (Hechos 16.14). En realidad, la muerte y la destrucción, el corazón y la mente de todos los seres humanos «están delante» del Dios soberano (Pr 15.11; Sal 38.9; Lc 24.45).


			Este abrir y cerrar entre el cielo y la tierra se comunica a menudo en términos de partes de la anatomía humana que se abre y se cierra: ojos, oídos, bocas y manos. Los ojos de Dios están abiertos ante todos los caminos de la gente (Jer 32.19). Al orar, muchas personas le piden a Dios que venga en su ayuda, y lo hacen de este modo: «Inclina, oh Jehová, tu oído, y oye; abre, oh Jehová, tus ojos, y mira» (Is 37.17). El alimento y las bendiciones que recibimos vienen de la mano abierta de Dios (Sal 104.28; 145.16). Y es Dios quien le indica a las personas que abran sus ojos y sus oídos, y quien también, paradójicamente, ejecuta en ellos esta apertura (Is 42.18; 35.5; 50.5).


			«Lo que él abre, nadie puede cerrar; y lo que cierra, nadie puede abrir» (Ap 3.7 ntv). Dios abre lo que él quiere: entrañas (Gn 29.31; 30.22); rocas que echan agua (Sal 105.41); un mar entero (Sal 74.13); la tierra misma (Nm 26.10; Sal 106.17). Pero la más maravillosa apertura es la de sí mismo a nosotros a través de Cristo, bien retratada al rasgarse el velo separando el lugar Santísimo del resto del templo. Esa rasgadura fue tan magnífica como cualquier visión de los cielos, porque la muerte de Cristo abrió para nosotros un «camino nuevo y vivo… a través del velo, esto es, de su carne», guiándonos hasta la misma presencia de Dios (He 10.19-20).


			Ver también CERRAR; MATRIZ; OÍDO, OIR; OJO, VISTA; PORTÓN; PUERTA.


			Absalón 


			Aunque no recordemos su nombre o sus obras, la mayoría de nosotros nunca olvidaremos la asombrosa imagen de Absalón agitando los brazos, su mula escapándo de debajo de él, su largo pelo enredado en las implacables garras de un roble. Absalón se cortaba el pelo todos los años, produciendo cada corte de pelo doscientos siclos (algo más de dos kilogramos) de cabello (2 S 14.26).


			Absalón era el tercer hijo del rey David. Las Escrituras registran dos incidentes principales de su vida. En el primero, su medio hermano Amnón (primogénito de David) viola a su hermana Tamar para echarla después de su cámara cubierta de humillación y de vergüenza. Esta doble ofensa lleva a Absalón a matar a Amnón delante de todos sus hermanos, dos años más tarde. El segundo episodio es la conspiración de Absalón y su intento fallido de usurpar el trono de David. Cuando este conflicto culmina en batalla, Absalón muere «colgado entre cielo y tierra». Técnicamente, queda atrapado por la cabeza, no por el cabello (2 S 18.9), y es ejecutado por la lanza de Joab, no por el árbol (2 S 18.14).


			A partir de estos relatos, Absalón aparece como un individuo despiadado y calculador. Básicamente, es un ser lleno de venganza, codicia y ansia de poder. (Irónicamente, su nombre significa «padre de paz»). Sus crímenes por asesinato y conspiración fueron largamente premeditados, durante años en ambos casos. Sin embargo, el cariño de David por Absalón era tan grande que en su dolor se lamentó diciendo: «¡Ojalá hubiera muerto yo en tu lugar! ¡Ay, Absalón, hijo mío, hijo mío!» (2 S 18.33 nvi).


			Abundancia


			En la Biblia, la abundancia es de dos tipos, física o terrenal, y espiritual. Ambas están interrelacionadas, ya que la abundancia terrenal se retrata sistemáticamente como una bendición de parte de Dios, que la da como recompensa por guardar su pacto o simplemente por gracia. A nivel espiritual, el término abundancia se refiere a cuestiones tan primordiales como la salvación, los milagros, la recompensa, el mal y el honor a Dios. Encontramos referencias tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento, y algunas imágenes se repiten como temas en ambos. En general, los símbolos de abundancia se usan en las Escrituras principalmente como medio para inspirar la alabanza o para estimular a la obediencia a Dios.


			Abundancia física. Podríamos predecir que, en una sociedad agraria, las imágenes de abundancia tendrían que ver principalmente con la naturaleza, las cosechas, el tiempo, el ganado, los productos y los alimentos. La Biblia lo confirma. A un nivel físico la abundancia se asocia con el grano, (Gn 41.49), el agua (Nm 24.7; Dt 28.47), el ganado y las ovejas (1 R 1.19), los productos (1Cr 12.40; Neh 9.25), los alimentos (Job 36.31, Sal 78.25), la lluvia (Sal 65.10; 104.16) y las cosechas (Pr 14.4). A un nivel más comercial, la abundancia se asocia con materiales de construcción (2 Cr 11.23), dinero (2 Cr 24.11), riquezas (Sal 49.6; 52.7), joyas (Pr 20.15) y bienes mercantiles (Ez 27.16). En el mundo marcial del AT, los botines de guerra (2 Cr 20.25) y el suministro de armas (2 Cr 32.5) pueden ser abundantes. En el AT el equivalente al sueño americano de tener un coche en cada garaje y un pollo en cada cazuela corresponde a invitar al vecino a sentarse bajo su propia viña y su higuera (Zac 3.10).


			Siguiendo la orientación general de la Biblia que enmarca la vida humana y terrenal en un telón de fondo de realidad espiritual, las imágenes de abundancia físicas están a menudo relacionadas con las bendiciones de Dios a los justos. En Deuteronomio Dios promete abundantes bendiciones a los hijos de Israel si obedecen, pero el castigo si desobedecen. Lleva a la nación a la tierra «buena y espaciosa» de Canaán, «donde abundan la leche y la miel» (Ex 3.8 nvi) y donde, si agradan a Dios, «el Señor abrirá los cielos, su generoso tesoro, para derramar a su debido tiempo la lluvia sobre la tierra, y para bendecir todo el trabajo» (Dt 28.12 nvi). Sin embargo, si no son agradecidos y sirven a «Dios con alegría y con gozo de corazón, por la abundancia de todas las cosas», él dará esta abundancia de bendiciones a otros pueblos para que la disfruten (Dt 28.47-68).


			Esto sucedió cuando los babilonios y los persas tomaron el control de Israel después de la desobediencia del pueblo israelita. Dios le proporcionó gran poder al rey Nabucodonosor de Babilonia, conquistador de Israel, entregándole el reino, el poder, la fuerza, y la gloria, diciendo: «Y dondequiera que habitan hijos de hombres, bestias del campo y aves del cielo, él los ha entregado en tu mano, y te ha dado el dominio sobre todo» (Dn 2.37-38). El mismo poder y lujo le fueron dados al rey Jerjes de Persia, que celebró una fastuosa fiesta para mostrar «las riquezas de la gloria de su reino, el brillo y la magnificencia de su poder». Se narra que el banquete se ofreció en los reclinatorios de oro y plata, sobre losado de pórfido y de mármol, de alabastro y de jacinto. Y daban a beber en vasos de oro y vasos diferentes unos de otros, y mucho vino real. (Est 1.4-7).


			Sin embargo, antes de que los hijos de Israel desobedecieran, Dios los había bendecido abundantemente, sobre todo a través de Salomón, hijo de David, que había agradado tanto a Dios porque tenía un corazón para él. Había agradado sobremanera a Dios que Salomón le pidiera sabiduría en lugar de riquezas, por lo cual Dios prometió bendecirlo. «Y Dios dio a Salomón sabiduría y prudencia muy grandes, y anchura de corazón como la arena que está a la orilla del mar». (1 R 4.29). Además, Dios prometió darle también aquello que no había pedido, es decir «riquezas y gloria, de tal manera que entre los reyes ninguno haya como tú en todos tus días» (1 R 3.13). El país mismo tuvo parte en esa bendición, al convertirse en un pueblo tan numeroso como la arena del mar; comieron y bebieron y fueron felices (1 R 4.20).


			En contestación a la gran bendición que Dios le dio, Salomón respondió en consecuencia devolviendo a Dios con tanta abundancia como había recibido. Siguiendo el pacto que su padre había hecho con Dios con respecto a que su hijo edificaría casa para Dios, Salomón construyó un elaborado templo en el cual casi cada uno de los elementos fue cubierto de oro (1 R 6.21-22). La riqueza con las que se decoró todo el templo era tal que «no inquirió Salomón el peso del bronce de todos los utensilios, por la gran cantidad de ellos» (1 R 7.47). A continuación se dedicó el templo mediante una elaborada ceremonia en la que mucha gente se reunió para presenciar el sacrificio de tantas ovejas y bueyes que no «se podían contar ni numerar» (1 R 8.5). Dios respondió fielmente, expresando su placer llenando la casa del Señor con una intensa nube de su presencia, tanto que los sacerdotes no pudieron permanecer por causa de la nube «porque la gloria del Señor había llenado el templo». (1 R 8.10-11 nvi). De este modo, Dios demostró que recompensó la obediencia con una abundante bendición.


			El Abundante Reino de Dios. Una de las principales utilizaciones de imágenes de abundancia ocurre en las referencias de Dios a su pueblo escogido y todo lo que le promete. Aunque las imágenes de abundancia se producen en referencia a como el pueblo de Dios va a ser bendecido si obedece, también se producen en referencia con la cantidad de personas elegidas por Dios. Cuando él le promete a Abraham que lo va a hacer padre de multitud de naciones, explica el número de descendientes en términos de multitud. Dios declara: «Cuenta las estrellas, si las puedes contar... Así será tu descendencia» (Gn 15.5). El principio de la proliferación del pueblo israelita ocurre en Egipto, cuando los setenta que siguieron a José hasta allí se convirtieron en un gran número, porque «fructificaron y se multiplicaron, y fueron aumentados y fortalecidos en extremo, y se llenó de ellos la tierra» (Ex 1.7). Así, Dios empezó a cumplir su promesa de convertir los descendientes de Abraham en una descendencia abundante.


			En el NT, Dios promete de igual manera que muchos están esperando ser salvados. Mirando a las multitudes de personas que buscaban ansiosas la verdad, Jesús comentó a sus discípulos: «A la verdad la mies es mucha, mas los obreros pocos. 


			 Rogad, pues, al Señor de la mies, que envíe obreros a su mies» (Mt 9. 37-38). En Juan, Jesús observa igualmente que los campos «están blancos para la siega» (Jn 4.35). Por lo tanto, Dios promete al creyente deseoso de evangelizar que hay abundancia de personas esperando para convertirse en hijos de Dios.


			Significados espirituales. El simbolismo de una cosecha abundante aparece en la Biblia como una metáfora para realidades espirituales. En la parte negativa, la gran maldad de la tierra es algo que viene siendo retratado con la imagen de la abundancia. En el tiempo de Noé, la maldad de los hombres era mucha en la tierra (Gn 6.5). Joel habla de maldad como señal de madurez para el juicio final: «Echad la hoz, porque la mies está ya madura. Venid, descended, porque el lagar está lleno, rebosan las cubas; porque mucha es la maldad de ellos» (Joel 3.13). La imagen de Babilonia en Apocalipsis 18.11-13 se evoca a través de un abundante simbolismo de la amplitud del mal sobre la tierra, y los pecados de Babilonia «han llegado hasta el cielo» (Ap 18.5).


			Sin embargo, con mayor frecuencia, el simbolismo de la abundancia está reservado a la bondad espiritual. La misericordia de Dios (Sal 5.7; 69.13) y su bondad (Sal 31.19; 145.7) son abundantes. Igual que su gracia (Sal 51.1; 69.16) y su poder (Sal 147.5). Isaías habla con entusiasmo de la abundancia de la «salvación, sabiduría y ciencia» (Is 33.6). En el mundo espiritualizado del NT no nos sorprendemos de leer sobre la «abundancia de la gracia» (Ro 5.17), la abundancia de la consolación por Cristo (2 Co 1.5), la «abundancia del amor» de un apóstol por una de sus iglesias (1 Co 2.4), la abundancia del gozo (2 Co 8.2), la fe que «crece abundantemente» (2 Ts 1.3), y las virtudes cristianas tales como la gracia, la paz, la misericordia y el amor que «son multiplicadas» (2 P 1.2; Jud 2).


			Jesús y la vida abundante. El simbolismo de la abundancia es también una característica especial de la vida terrenal y del ministerio y la enseñanza de Jesús, que dijo: «Yo he venido para que tengan vida, y para que la tengan en abundancia» (Jn 10.10). Encontramos la imagen de la abundancia en los milagros que hizo Jesús, símbolos de la magnitud de las bendiciones prometidas que Jesús era capaz de proporcionar. Frente a una multitud hambrienta, Jesús transformó cinco panes y dos peces en alimento para dar de comer a cinco mil hombres más las mujeres y los niños (Mt 14.15-21). En realidad hubo tal abundancia que al terminar aún se recogieron doce canastos de restos. De igual modo, cuando los discípulos no pudieron atrapar ningún pez por sí mismos, Jesús les mandó echar sus redes en las profundidades del mar, y de manera sorprendente sacaron tanto pescado que sus redes empezaron a romperse, llenando así dos barcas «de tal manera que se hundían» (Lc 5.4-7).


			A Jesús también le gustaba utilizar en sus parábolas imágenes de abundancia, una cosecha céntupla, un grano de mostaza que se convierte en un árbol que llega hasta el cielo, ofreciendo habitación a los pájaros, un banquete mesiánico, siervos que duplican la inversión de su amo.


			Abundancia celestial. El ejemplo por excelencia aparece en Apocalipsis 21.9-27, donde Juan describe la ciudad de la Nueva Jerusalén que Dios ha preparado para aquellos que lo conocen. La gran gloria de Dios le da un brillo «semejante al de una piedra preciosísima, como piedra de jaspe, diáfana como el cristal» (Ap 21.11; ver Joyas y Piedras Preciosas). Medía doce mil estadios y «era de oro puro, semejante al vidrio limpio» (Ap 21.16, 18). Los cimientos de la ciudad eran igualmente bellos, «adornados con toda piedra preciosa. El primer cimiento era jaspe; el segundo, zafiro; el tercero, ágata; el cuarto, esmeralda» (Ap 21.19-20). De este modo, este pasaje predice la consumación de las muchas promesas de la Biblia: abundantes bendiciones esperan aquellos que han obedecido fielmente a Dios.


			Ver también ALMACÉN; BANQUETE; BENDICIÓN, BIENAVENTURANZA; COSECHA, TIERRA QUE FLUYE LECHE Y MIEL; LLENAR, PLENITUD; PARAÍSO.


			Acabar con Ver TRIUNFO


			Aceite 


			El aceite se menciona unas doscientas veces en la Biblia. Estas referencias se agrupan en dos extremos de una continuidad: algunos de los usos del aceite eran diarios y comunes, mientras que otros eran especiales e incluso sagrados. 


			En los tiempos bíblicos los aceites se obtenían a partir a partir de diferentes fuentes, animales, vegetales y minerales. Deuteronomio 32.13 y Job 29.6 hacen una referencia poética al aceite que fluye de rocas, una imagen de la fertilidad o de la prosperidad. En algunas de las tradiciones judías el árbol de la vida en el Edén se consideraba una especie de olivo, una señal de la importancia del aceite en la vida cotidiana. Se consideraba un alimento y un producto característico de la tierra prometida (2 R 18.32; Jer 40.10). Servía para una multitud de propósitos: componente de la comida (1 R 17.12), cosmético (Ec 9.7-8), combustible para las lámparas (Ex 25.6), medicamento (Is 1.6). También era un artículo clave de exportación (1 R 5.25). Los aceites tenían, asimismo, un papel en los sacrificios y las unciones que se llevaban a cabo como parte de las investiduras.


			La oliva era la fuente más importante de aceite. Con la ayuda de varas se hacía caer las olivas del árbol (Is 17.6) para después reducirlas a una pasta. Cuando esta se depositaba en canastas de mimbre se extraía el aceite más puro y fino, que constituía el «aceite puro de olivas machacadas» al que se refiere la Biblia varias veces (ej. Ex 27.20; 29.40; Lv 24.2; Nm 28.5; 1 R 5.25). Después de que el aceite más fino hubiera sido extraído, se sacaba otro aceite de menor calidad ejerciendo mayor presión en la pulpa y calentándolo.


			El aceite en el día a día. Junto con otros componentes como el grano y el vino, el aceite se consideraba esencial para la vida y era un signo tangible de la bendición y del favor de Dios, que se podían perder por la desobediencia (Dt 11.13-17). Se usaba como alimento, para hacer el pan y para cocinar. El sabor del maná se comparaba al de las tortas hechas con aceite (Nm 11.8).


			Algunas de las unciones asociadas con el aceite eran también comunes. En un clima en el que la piel seca era un problema, sobre todo para los viajeros, ungir con aceite era refrescante. (Sal 23.5, aunque, desde un punto de vista literal, se refiere a un aceite curativo que se aplicaba a una oveja herida de la manada, al final del día). En otras partes, ungir con aceite parece ser una imagen de gran complacencia en una ocasión festiva (Sal 104.5; Ec 9.8). También vemos que se unge con aceite como señal de honor a un invitado a su llegada a una fiesta (Lc 7.46). 


			Otro uso habitual del aceite era el de una unción curativa. Salmos 23.5 sitúa esto en un contexto pastoral, con su imagen del pastor ungiendo los rasguños o las magulladuras de una oveja. También se valoraba al aceite por sus propiedades curativas para las personas. El aceite suavizaba las heridas, y en Santiago 5.14 se relaciona con la mano activa de Dios curando en respuesta a la oración del pueblo.


			Un último uso mundano del aceite era en forma de combustible para las lámparas. En los tiempos de Jesús era común utilizar pequeñas lámparas de mano. Vista la pequeña capacidad de dichas lámparas, era imprescindible de llevar consigo una reserva de combustible, situación esta que dio pie a una de las inolvidables parábolas de Jesús (Mt 25.3-8).


			Usos especiales del aceite. Al otro extremo del espectro, el aceite en la Biblia se asocia con las experiencias más solemnes y formidables de la vida religiosa y civil del AT. El aceite se usaba como parte del ritual de unción en la ceremonia de dedicación de un profeta (Is 61.1), un sacerdote (Lv 8.30) o un rey (1S 10.1). El aceite de la unción se denomina «aceite del regocijo», en referencia a la alegría de la ocasión.


			El tema de la unción recorre en profusión el AT en la figura del libertador prometido, al que se denomina dos veces «el Ungido» o Mesías (Dan 9.25-26). La unción es figurativa, investida por el Espíritu Santo (Sal 2.2, Is 61.1). En el NT el simbolismo de la unción se relaciona ampliamente con Jesús el Mesías (He 1.9) e incluye la unción de María (Jn 12), así como la unción de su cadáver después de su crucifixión (Jn 19.39-40).


			Otro contexto en el cual destaca el aceite es la alabanza en el AT, en la que asume un significado sagrado. El aceite formaba parte de las continuas ofrendas quemadas y se mezclaba con varias ofrendas de alimentos. También lo encontramos de forma recurrente en las purificaciones rituales. Para que nos demos un poco cuenta del papel que el aceite tomaba en el ritual religioso del AT, se pueden reunir un centenar de referencias al aceite en los cuatro últimos libros del Pentateuco.


			Incluso las propiedades sensoriales del aceite de la unción transmite da cuenta de su riqueza. Dicho aceite estaba por encima de cualquier fragancia. Mientras que el aceite de oliva se usaba como base para producir diferentes lociones perfumadas, Éxodo 30.22-33 nos habla de especias de las más finas en lo que respecta al aceite especial de la unción, hecho de raras especias olorosas y costosas. La mayoría de ellas procedían de lugares lejanos como la India. Persia, India y Arabia eran famosas por la exportación de perfumes aromáticos. El aceite de mirra (Ex 30.23) era estimado por su dulce perfume (Sal 45.8; Pr 7.17). La canela y el bálsamo eran otros ingredientes del oloroso aceite de la unción).


			Aceite como símbolo. Un artículo tan habitual de la cultura y de la vida antigua, se convirtió de manera natural en un rico símbolo. La posesión de aceite es un signo de prosperidad y abundancia, así como de la provisión de Dios (Job 29.6; Jl 2.24). El olivo en Jueces 9.9 se jacta de que por su gordura «dioses y hombres se honran». Las palabras seductoras de un enemigo son comparadas a la dulzura del aceite (Sal 55.21). El discurso tentador del promiscuo sexual se considera más blando que el aceite (Pr 5.3).


			El favor de Dios se equipara al refresco de aceite ungido sobre la cabeza (Sal 23.5; 45.7; 92.10), y la misma comparación se usa para describir la unidad ideal de los hermanos (Sal 133.1-2). Se alaba el amor entregado por la mujer en el Cantar de los Cantares, endulzado por la fragancia de su perfume; la fragancia simboliza su amor (Cnt 4.10). La buena reputación es mejor que el buen aceite (Ec 7.1, hay un juego de palabras en «fama» [šēm] y «aceite» [šēmen]; cp. Cnt 1.3).


			Ver también ENFERMEDAD Y CURACIÓN; LÁMPARA, CANDELERO; UNCIÓN; UNGÜENTO.


			Acercarse. Ver CERCA.


			Ácimo 


			El pan ácimo es una imagen tanto de peregrinación como de corrupción. Como imagen de peregrinación, el pan ácimo se asocia con el éxodo. En su apresuramiento por dejar Egipto, los israelitas tomaron su masa antes de añadir la levadura, y la llevaron en sus hombros envueltas en sus sábanas (Ex 12.34), saliendo del país de esclavitud como un pueblo peregrino. A partir de entonces, solo se comió pan sin levadura todos los años para la Pascua (Ex 12.8), para recordarle a Israel que aún instalados en Canaán, seguía siendo un pueblo peregrino.


			La fiesta de los panes sin levadura, que tenía lugar inmediatamente después de Pascua (Ex 12.17-20), también servía para recordarle a Israel su carácter peregrino: «Ninguna cosa leudada comeréis; en todas vuestras habitaciones comeréis panes sin levadura» (Ex 12.20).


			El pan sin levadura fue prescrito para la ofrenda que se hacía en la consagración de los sacerdotes (Lv 8.2), los nazareos (Nm. 6.15) y para la ofrenda del grano (Lv 10.12). La levadura, que causa la fermentación y la desintegración, estaría asociada al mal y a la corrupción, haciendo que la ofrenda fuera impura. Por tanto, solo un pan sin levadura podía ser una ofrenda digna de un Dios santo (pero obsérvense las excepciones, Lv 7.13; 23.17-20).


			En los escritos rabínicos, la levadura se utilizaba con frecuencia de forma simbólica en lugar del mal y de la corrupción humana, una visión que también encontramos en el NT. Jesús advierte a sus discípulos contra la levadura de los fariseos y los saduceos (Mt 16.6; Mr 8.15), haciendo alusión a la hipocresía de su apariencia externa de devoción religiosa y su corrupción interna (Mt 23.25-26). De la misma forma que la levadura actúa a través de toda la masa, la levadura de los fariseos y los saduceos tiene la capacidad de trabajar a través de toda la persona, corrompiéndola por completo. En contraste, los discípulos de Jesús tienen que vivir en integridad, no contaminados por el deseo de impresionar a otros con sus prestaciones de rituales religiosos. 


			El apóstol Pablo pinta el mismo contraste en 1 Co 5.6-8 cuando apela al ejercicio de la disciplina de la iglesia en contra del hermano incestuoso. La fiesta de Cristo, el Cordero Pascual, debe ser celebrada «no con la vieja levadura, ni con la levadura de malicia y de maldad, sino con panes sin levadura, de sinceridad y de verdad» (1 Co 5.8). Al emplear el tema del éxodo y conectarlo con un comportamiento que demuestra la nueva existencia en Cristo, el apóstol reúne las figuras de la peregrinación y de la influencia: los peregrinos cristianos deben vivir vidas en las cuales la vieja levadura no tiene cabida alguna (Gá 5.9).


			Ver también LEVADURA, FERMENTACIÓN; PAN; PASCUA.


			Adán 


			Adán es una figura destacada en la literatura occidental y en la imaginación teológica, así como una paradoja ya que es, al mismo tiempo, el inocente original y el arquetipo del pecador. En la historia bíblica de la creación, de la caída y la redención, es la figura prototípica humana. Su estatus bíblico es mucho más grande de lo que puede sugerir las relativamente pocas veces que su nombre aparece en la Biblia (entre una y dos docenas, dependiendo de la traducción), ya que su presencia se evoca con frecuencia en simbolismo, temas y alusiones. 


			Los principales hechos de Adam, como arquetipo, están moldeados en el rico contexto de Génesis 1-5. El nombre común hebreo adán, que se convierte en el nombre propio Adán, se usa en estos capítulos en su sentido genérico de «humano», o con su artículo definido como «el humano», antes de su aparición en el texto como nombre propio para el primer humano varón. Los traductores no están concuerdan sobre el momento en el que la palabra adán se convierte en nombre propio, y las traducciones varían cuando cambian de «hombre», «humano» a «Adán». Pero que el texto hebreo final de estos capítulos identifique a Adán como persona específica justifica que agrupemos todas esas referencias bajo el simbolismo de Adán.


			Adán como imagen divina. Adán es primera y principalmente todo lo relacionado con Dios. En el lenguaje breve y esquematizado de Génesis 1, es la destilación carnal de la palabra creativa y divina sellada con la imagen divina. En el retrato concreto de Génesis 2, las manos del alfarero le dan forma a Adán y le da vida con el aliento divino soplado en los orificios de su nariz. Contra el telón de fondo del espacio y la topografía de la tierra –latente, repleta, inundada de vida fértil y fantástica– Adán tiene una relación única con Dios. La imagen divina en el hombre y la mujer (Gn 1.27) evoca y desmantela a la vez el papel de un ídolo en el mundo antiguo. Ninguna piedra o madera esculpido a la imagen de Dios, «el Adán» en dos –hombre y mujer– es una mediación animada de la esencia, la voluntad y el trabajo del soberano Dios creador, que anda, habla y se relaciona. Como imagen viva del Dios viviente, Adán guarda una relación con Dios como la de un niño con su padre. Está hecho para tener una relación íntima y recíproca con Dios, ha sido diseñado para una relación con sus semejantes y ha nacido para la vocación de cuidar la tierra y llenarla (Gn 1.28).


			Junto con el privilegio de Adán viene la responsabilidad. La imagen de Adán como receptor de los mandamientos es un hecho importante en el relato de Génesis. El mandamiento divino de «no comer» tiene como corolario la responsabilidad humana universal delante de Dios en los mandamientos específicos dados a Israel en el Sinaí. 


			El Adán terrenal. Adán está formado del polvo de la tierra. Esta relación con la tierra se refuerza sutilmente en el oído de los hebreos en la asonancia ’āḏām «humano» y ’aḏāmâ dama «tierra» (Gn 2.7). Está asimismo sellada en el trágico epitafio «polvo eres, y al polvo volverás» (Gn 3.19). La narración no ofrece ninguna descripción física de este hombre (nos deja asumir que tiene los rasgos de cualquier hombre), pero de nuevo el juego de palabra en hebreo ’āḏām/ ’aḏāmâ suena con ‘dm «estar rojo», sugiriendo una sombra rojiza de la tierra. Esta relación de Adán con la tierra, polvo y campo es un aspecto de su relación con todo el orden creado.


			Aunque Génesis habla claramente de la «ley» de Adán sobre la creación, se trata de un grupo de temas en el contexto de la dependencia. Adán es un consumidor dependiente, aspecto que saca a relucir dos imágenes: ver y comer. Dios le proporciona árboles de aspecto agradable y de buenos frutos. Adán toma parte en la creación a través de los ojos y la boca, y comparte el placer de Dios al mirar la creación y definirla como buena. Claramente depende de la creación para su sustento físico, pero también tiene sentido que sin una creación que fuese una «delicia para los ojos» Adán fuera un Adán en cierto modo disminuido.


			En el relato de la creación de Génesis 1, Adán emerge como «el humano» (hā’āḏām, Gn 1.26-27), diferenciado como varón y hembra en género e identidad sexual (Gn 1.27). Como punto cumbre de la actividad creativa desarrollada por Dios, al hombre y a la mujer se les pide «llenar la tierra», «dominarla» y «gobernar» sobre toda criatura viviente. Para estos portadores de la imagen del Creador soberano, la expresión principal de la misma es una ley activa que representa el dominio cariñoso y el cuidado de Dios sobre las maravillas de la creación. A Adán, el verdadero arquetipo de la humanidad, se le nombra vicerrector de los territorios propiedad de Dios. Varón y hembra son figuras reales, con poderes, ungidos y encargados de ejercer la benévola ley de su cósmico Señor Creador. Con un puñado de palabras hábilmente ordenadas, el porte elevado, el rango y la posición de antiguo reino oriental son desmontados de manera vertiginosa y la corona real depositada sobre las cabezas robustas de cualquier hombre y cualquier mujer. 


			En la narración de Génesis 2, la ley adámica se expresa en tres actividades concretas: (1) cultivar o «servir» (‘āḇaḏ) el jardín; (2) cuidar o «guardar» (šāmar) el jardín; y (3) nombrar (qārā’... šēm) sus compañeros en la comunidad de la vida animal. Entramos en el mundo de espléndido jardín real de grandes proporciones, de diseño deslumbrante y encanto irresistible, sobre el cual un rey ha puesto su vicerregente para cultivar, proteger y explorar nombrando.


			Al hacer su trabajo de «cultivar» o «servir» (la palabra Hebrea (‘āḇaḏ significa ambas), vemos cómo Adán empieza a hacer el trabajo divino en curso manteniendo la fertilidad y la productividad del jardín. Es una imagen agrícola en la cual la relación de Adán con la tierra se retrata desde el punto de vista de un agricultor o de un guarda, un complemento de «la siembra» divina (Gn 2.8) y del «modelaje» de las bestias y los pájaros (Gn 2.19). Pero Adán no es solamente un trabajador; es un «comedor», un consumidor de los árboles frutales. Tampoco es simplemente un consumidor; es alguien cuyos ojos se deleitan en la belleza de los árboles como símbolos vivientes de la creativa y benevolente habilidad de Dios (Gn 2.9). También emerge de su trabajo una connotación sacerdotal; la idea consiste en dar un doble significado a āḇaḏ, como veremos, con Adán como mediador del cuidado de Dios por su creación. Adán es también un protector del jardín, alguien que «cuida» o «guarda» (šāmar) que vela por su bienestar y su integridad, defendiéndolo de cualquier fuerza maligna y destructora, ya sea que aceche desde el interior o que se intente introducir desde fuera.


			La tarea de Adán de tener que «nombrar» lo conduce a lo que hemos terminado por llamar ciencia, pero que los antiguos conocían como sabiduría. Conocer es nombrar; nombrar es conocer y expresar la naturaleza esencial de alguien o algo. El Creador divino se calla y observa cómo las criaturas van pasando delante de Adán y cómo este va percibiendo y ordenando este mundo de maravillas, convirtiéndolo en una taxonomía relacional que irradia desde su punto de referencia personal. Adán es el prototipo verdadero de la sabiduría real de Salomón, que «disertó sobre los árboles... sobre las aves, sobre los reptiles y sobre los peces» (1 R 4.33). Pero entre todo lo que Adán nombró de los pájaros, ganado y criaturas, que también eran formadas «del polvo» (Gn 2.19), no se halló «ayuda idónea para él» (Gn 2.18,20) para la vida y para su misión real.


			Adán como marido. De cómo llamó Adán a las criaturas, el texto no nos dice nada. Pero cuando encuentra a su «ayuda idónea», «una como él», Adán pasa de ser «nombrador» y taxonomista a poeta, transformando simples palabras de preciosos descubrimientos en verso paralelos: 


			Esto es ahora hueso de mis huesos 


			y carne de mi carne; 


			ésta será llamada Varona, 


			porque del varón fue tomada (Gn 2.23).


			Esta exclamación se afirma y se universaliza en la voz del narrador: «Por tanto, dejará el hombre a su padre y a su madre, y se unirá a su mujer, y serán una sola carne». (Gn 2.24). De un humano se forma otro humano; su diferenciación y su profunda relación se refleja en dos nuevos nombres puestos el uno al lado del otro: ‘iš «varón» y ’išša «varona». Dos géneros reunidos en «una sola carne». En un cierto sentido profundo y misterioso Adán se encuentra verdaderamente a sí mismo en su relación con Eva. Juntos, mismo hueso y misma carne, forman y generan una comunidad por su fertilidad y su multiplicación (Gn 1.28). Esta imagen de la unión arquetípica, hombre y mujer como una sola carne, es la estructura celular a partir de la cual se construye el organismo de la sociedad y la cultura humana.


			El Adán trágico. Adán define la naturaleza de la tragedia en la historia bíblica. Es el modelo de un hombre bendecido con la paz y la intimidad con Dios. Tierra fértil que estalla de vida, agua que fluye fresca desde sus manantiales, árboles cargados de buenos frutos agradables a la vista, fantástica vida animal en forma y coexistiendo como buenos vecinos, y una mujer creada para cumplir la unión como «una sola carne», todos estos regalos muestran la bondad de Dios y su amor por Adán y el resto de la creación. Pero el gesto de Adán tomando la fruta prohibida personifica la irracionalidad y la temeridad del poder alienígena del pecado, al igual que su aparente irreversibilidad. Al tomar y comer, una avalancha de consecuencias se pone en marcha. Las relaciones de Adán con Dios, con Eva, consigo mismo, con la tierra y las criaturas quedan todas quebradas. 


			La imagen no es tanto de «caída» como de exilio y de alienación. El Edén no queda abolido, pero Adán es desterrado. Se le exilia de la presencia divina, del árbol de la vida, y del jardín del paraíso. Una sombra de alienación flota sobre su relación con Dios, con Eva y con su hijo Caín. Las tres principales relaciones del Edén que componen el núcleo del simbolismo de la bendición, su relación con Dios, con los demás humanos y con la creación, cada una de ellas llegan a cargar sobre si la señal indeleble de la maldición. Lo que Adán piensa o siente solo se puede descubrir a través de su mínimo discurso y acciones. Pero ya no hay palabras de deleite, solo palabras que destilan miedo («Tuve miedo... estaba desnudo... me escondí» Gn 3.10) y de evasiva («la mujer que me diste... me dio» Gn 3.12). Sin embargo, la resolución de esta historia debe encontrarse, debe pasar a través del dolor del sufrimiento y de la muerte.


			Adán e Israel. Adán es el humano arquetipo de las Escrituras a través del cual debemos ver y medir el dilema humano. Pero el dilema y la esperanza humana están finalmente más bien trazada en la figura y la historia de Israel, y el arquetipo de Adán está implícito en una serie de imágenes y aspectos de la historia de Israel. La historia de Adán proporciona una lente a través de la cual se puede ver Israel.


			La imagen de Adán se le traspasa a su hijo Set (Gn 5.3), pero Adán, como hombre arquetípico de la historia bíblica, también proyecta su imagen en figuras y narrativas posteriores que se desarrollan a lo largo de generaciones en las Escrituras. Los temas adámicos en la historia de Noé se han observado con frecuencia. Se establece una relación memorable entre Noé y Dios, la creación y su comunidad superviviente. Al salir del arca, Noé, un nuevo progenitor de la humanidad tras el gran juicio, recibe el mandamiento como Adán: «fructificad y multiplicaos, y llenad la tierra». Incluso su soberana relación con los animales recuerda a la de Adán, aunque ahora está marcada por «el miedo y el terror» (Gn 9.1-4).


			Pero la huella de la imagen de Adán en las Escrituras no acaba con Noé. Surgiendo de la historia primitiva (Gn 1-11), el ojo del texto escudriña la multitud de naciones y de individuos a partir de un miembro particular con una peculiar estatura adámica. Desde el Este, dirección del exilio de Adán (Gn 3.24), Abraham va al oeste hacia la tierra prometida, una tierra que por el momento está irónicamente asolada por una grave hambruna (Gn 12.10) y un tanto menos que el Edén. Abraham oye la palabra de Dios y obedece. Vive en una relación especial con una mujer, Sara, y juntos luchan por «ser fructíferos y multiplicarse», por producir descendientes tan numerosos como la arena de la playa y las estrellas del cielo. La promesa de que Abraham y su simiente serán fructíferos, de que se multiplicarán y heredarán la tierra se repite en momentos estratégicos de la narrativa ancestral del Génesis (Gn 12.2-3; 17.2, 6, 8; 22.16-28; 2.3-4, 24; 28.3; 35.11-12; 47.27; 48.3-4). En la respuesta de Abraham a la palabra de Dios descansa la futura bendición de las naciones. Estos temas adámicos que adornan sutilmente la historia de Abraham aportan connotaciones de recapitulación a esta propuesta de redención.


			Cuando la descendencia de Abraham va generando Israel, su historia y sus símbolos también van evocando los temas adámicos. Los más destacados son las estrechas correlaciones entre el Edén y el santuario de Israel. El oro y el ónice del Edén reaparecen en el tabernáculo en el que el oro abunda y las piedras de ónice están ahora grabadas con los nombres de los hijos de Israel (Ex 28.9-12; 25.7). El árbol de la vida está simbolizado en los candeleros ramificados y en flor (Ex 25.31-40). Se tallan plantas en los muros y las puertas de madera del templo de Salomón, palmas, flores y calabazas (1 R 6.29-35); su abundancia evoca un ambiente de jardín en el cual prestan servicio los sacerdotes (Sal 52.8; 92.12-14). Y en el patio exterior, las columnas y el «mar» están decorados con lirios, granadas y calabazas (1 R 7.18-22, 24, 26).


			No hay animales en los grabados de las cámaras interiores, pero en la corte exterior los animales de verdad son abundantes y se utilizan para los sacrificios, y las figuras arquetípicas de toros y leones están representados en el arte (1 R 7.25, 29, 36). Se encuentran querubines en medio de las palmeras y las flores en las cámaras interiores, en las cortinas y el velo del tabernáculo (Ex 26.1, 31; 36.8, 35), y por encima del arca de la alianza (Ex 25.18-22; 1 R 6.23-28). Su presencia evoca a los guardias apostados a la entrada oriental del Edén (Gn 3.24; Ez 28.14), y sus características sugeridas por otros textos (Ez 10) y el arte del Oriente próximo son una mezcla de bestia (león, a veces toro), pájaro (águila) e imágenes humanas.


			Algunos piensan que el gran «mar» de agua de Salomón es un símbolo de la fuente de agua que se levanta en el Edén y que alimenta cuatro ríos principales. (1 R 7.23-26). Aunque este estanque de bronce tenía una clara finalidad práctica en el servicio del templo, existen buenas razones para creer que sobre el trasfondo de la antigua mitología de oriente próximo simboliza las aguas del caos que Jehová sojuzgó y que ahora canaliza para alimentar la tierra (ver Keel, 136-138, 142-43).


			Esto, junto con el significado ritual del manantial de Gihón al pie del Monte Sion (Gn 2.13; 1 R 1.33, 38, 45; 2 Cr 32.30; 33.14), inspira el simbolismo de los Salmos (Sal 46.4; 74.13-15) asociado con Sion y el templo. Son estas imágenes del río las que una vez más estallan en la visión del templo escatológico de Ezequiel, en la que un poderoso río bordeado de árboles que mana de debajo del umbral del templo (Ez 47.1-12; Zac 14.8; Ap 22.1-2) alimentando árboles y vida acuática a lo largo de su caudal hacia el este. Finalmente, la entrada al templo de Jerusalén, sus patios interiores y sus cámaras están orientados hacia el este, recordando la situación de la verja del Edén. 


			El mandamiento a Adán de cultivar, o servir (āḇaḏ), y de proteger, o guardar (šāmar), el jardín son funciones asociadas también con los deberes levíticos y sacerdotales (de guardar el santuario, Nm 1.53); y el trabajo que hizo Adán ordenando el mundo animal y dándoles un nombre que corresponde a la tarea sacerdotal de distinguir a los animales puros de los impuros y juzgar lo que es apropiado para el sacrificio. La representación cultural de Israel que culmina en las acciones de un hombre purificado y santo, el sumo sacerdote, que entra en el Lugar Santísimo una vez al año, está repleta de simbolismo adámico. Los adornos del sumo sacerdote simbolizan la gloria majestuosa de Adán (Ez 28.13) que el Judaísmo más tarde describiría como vestido de luz. El santuario del Señor, lugar de residencia simbólico de Dios dentro de Israel entre el cual «andará» (Lv 26.12; Gn 3.8), simboliza la esperanza y la promesa de que Israel volverá a Edén como el nuevo Adán. Esta correlación bíblica entre el sacerdote y Adán tiene una vida después de la muerte en el simbolismo del texto judío pseudoepigráfico (250 a.c.), el Testamento de Leví 18.10, en el que el «nuevo sacerdote» «abrirá las puertas del paraíso», «quitará la espada que ha amenazado desde Adán» y «garantizará comida del árbol de la vida». El simbolismo del santuario del AT y del sumo sacerdote en la figura de Adán, sirviendo en presencia de las plantas y los animales, sugiere un conmovedor telón de fondo a la declaración de Pablo con respecto a que «el anhelo ardiente de la creación es el aguardar la manifestación de los hijos de Dios» (Ro 8.19).


			Las imágenes de Adán en el Edén, centradas y articuladas en el simbolismo del santuario, pueden observarse en pautas más generales de la vida de Israel, como un Adán corporativo delante de Dios. A Israel se le da en administración una tierra fértil, su fecundidad edénica (Joel 2.3), simbolizada por granadas, uvas e higos, y «leche y miel que fluyen» (Nm 13.23, 27). Como hizo con Adán, Dios ofrece a Israel bendiciones, pero también ordena «No...» (Gn 2.17; Ex 20.1-17) en la inolvidable forma de ley. El tema del mandamiento divino encuentra su corolario en el mandamiento edénico de no comer del árbol del conocimiento del bien y del mal. Como en Edén, así también Israel: la obediencia a los mandamientos de Dios, incluyendo una recta y sana relación con la tierra, traerá bendiciones que se resumen a vivir en una comunidad pacífica, una tierra próspera en la presencia de Dios (Lv 26.3-13; Dt 28.1-14). La desobediencia llevará a la maldición, o sea a la muerte y a ser precipitado en una comunidad rota, al exilio (al este) de la buena tierra y a la perdida de la gloriosa presencia de Dios de en medio de Israel (Lv 26.14-33; Dt 28.15-68).


			Adam restaurado. El entendimiento de Adán como progenitor de toda la humanidad es claramente explicada en el texto de Génesis, y forma el trasfondo del asombro pensativo del Salmo 8 sobre el lugar de la humanidad en el universo creado:


			Cuando veo tus cielos, obra de tus dedos, 


			la luna y las estrellas que tú formaste, 


			digo: ¿Qué es el hombre, para que tengas de él memoria, 


			y el hijo del hombre, para que lo visites?


			Pero el «hombre»/«hijo del hombre» de este salmo no es simplemente la humanidad universal y abstracta. Implica una particularidad cuando el salmista habla a favor de una comunidad específica que confiesa lealtad a «nuestro Señor» en contraste con los «enemigos», «oponentes» y «vengadores» de su Señor (Sal 8.1-2). Para el salmista, la encarnación más destacada de «hombre»/«hijo de hombre» es Israel, el pueblo escogido de entre las naciones, cuya preeminencia está representada y simbolizada en el rey Davídico de la inscripción del salmo. Las imágenes Adámicas de gloria, honor y ley de la creación están cortadas para encajar en la figura de Israel, antes de ser enviadas a otras naciones, pueblos o comunidades.


			Un entendimiento similar se debe tener de la visión que tuvo Daniel de cuatro bestias compuestas y horribles, que representan los imperios enemigos de Israel que se levantan desde el mar primordial. Son derrotadas por «uno como hijo de hombre», una figura humana celestial que representa o encarna Israel, la humanidad verdadera de Dios (Dn 7). El corolario de Adán gobernando sobre las bestias, es Israel sojuzgando y reinando sobre las naciones. El testimonio de esta comprensión del papel adámico del elegido de Israel es amplio en la literatura del judaísmo del segundo templo (ver Wright, 23-26) y está bien ilustrado por textos de los Rollos del Mar Muerto, donde la comunidad de los Judíos sectarios, que se ven como el verdadero Israel dentro de Israel, espera recibir la restauración bendita de la gloria de Adán (1QS 4.23; CD 3.20; 1QH 17.15; 4Q171 3.1).


			Los profetas, hablando de la renovación escatológica de la tierra de Israel y de toda la creación, despliegan un simbolismo suntuoso de un paraíso renovado con Israel como el Adán redimido de Dios, la verdadera humanidad, exaltada sobre las naciones. Isaías nos presenta impresionantes imágenes de esta renovación:


			Morará el lobo con el cordero... La vaca y la osa pacerán 


			y el niño de pecho jugará sobre la cueva del áspid, y el recién destetado extenderá su mano sobre la caverna de la víbora. No harán mal ni dañarán en todo mi santo monte (Is 11.6-9; 65.25).


			En las alturas abriré ríos, y fuentes en medio de los valles.... 


			Daré en el desierto cedros, acacias, arrayanes y olivos; pondré en la soledad cipreses, pinos y bojes juntamente (Is 41.18-19).


			Ciertamente consolará Jehová a Sion...


			cambiará su desierto en paraíso,


			y su soledad en huerto de Jehová (Is 51.3).


			Como Adán, el Israel redimido no está verdadera y completamente aparte del paraíso.


			Adán y Cristo. En el NT la comparación de Adán y Cristo y el simbolismo de Cristo como el nuevo Adán juega un papel principal, especialmente en las cartas de Pablo. Pero no se limita al apóstol. Lucas, por ejemplo, traza la genealogía de Jesús hasta llegar a Adán, «hijo de Dios» (3.38) y nos lleva a considerar la correlación entre Adán y Cristo. Adán, como hijo de Dios, es el padre de la raza humana, y Jesús, cuyo origen divino fue declarado en su bautismo (Lc 3.22), es el progenitor de un pueblo nuevo, que crece incluyendo a miembros de todas las naciones (Lc 24.46-47). Marcos también sugiere imágenes adámicas en su carta e instantáneas burlonas de Jesús en el desierto «con las bestias salvajes» (Mr 1.13). Otras alusiones adámicas en los Evangelios han sido sugeridas, pero es Pablo quien ocupa con toda la razón nuestra atención, ya que es él quien desarrolla la imagen de la tipología cristológica de la salvación. 


			El uso que hace Pablo del simbolismo adámico está bien desarrollado en Romanos. Cuando Pablo dice que «todos han pecado y están destituidos de la gloria de Dios» (Ro 3.23), se hace eco de Salmos 8.5, donde la figura humana es coronada de gloria y honor, al igual que Génesis 1.28. Y cuando Pablo habla de gente que ha «cambiado la gloria del Dios inmortal» por imágenes de humanos y bestias mortales (Sal 106.20), es de nuevo sensibilizado por la figura de Adán. Los humanos son creados para alabar a Dios, en cuya imagen han sido creados y a cuya semejanza deberían siempre aspirar de crecer. Toda la creación ha perdido su radiante gloria original y ha sido sometida a la decadencia y a la futilidad (Ro 8.20-21).


			En Romanos 5.12-21 Pablo desarrolla una serie de tipología adámica. El reino del pecado y de la muerte es contrastado con el reino de la gracia, la justicia y la vida eterna. «El pecado entró en el mundo por un hombre, y por el pecado la muerte, así la muerte pasó a todos los hombres, por cuanto todos pecaron» (Ro 5.12). Se retrata a Adán como un personaje cuyos actos, como padre de toda la humanidad, tienen un efecto continuo a través de generaciones posteriores. Es como si su desobediencia hubiera permitido la entrada de una fuerza extraña y hostil en el mundo de Dios, a la cual todos sus descendientes sirven por causa de sus delitos. Pero si la desobediencia de Adán es el patrón y la perdición de los muchos, él es también «el modelo del que ha de venir» (Ro 5.14), «un hombre, Jesús Cristo» (Ro 5.14) que redimirá a los muchos.


			Si la historia del primer Adán fue una historia humana en relación con Dios, la historia del segundo Adán está mezclada con gracia divina y poder regenerativo al encarnarse Dios mismo en la historia humana y transformarla. El legado del pecado, del juicio y de la condenación desencadenada por la transgresión del primer Adán se contrarresta por el acto único de justicia, la obediencia de Cristo, el segundo Adán. Mientras que la muerte reina a través del primer Adán, por medio del segundo los muchos reinarán en vida (Ro 5.17). Por la desobediencia del primer Adán, muchos fueron constituidos pecadores; por la obediencia del segundo, muchos serán constituidos justos (5.19). La oscura ley degenerativa de la muerte queda derrocada por la radiante y generativa ley de la vida.


			Adán, como Israel, aparece más encubiertamente bajo el argumento de Romanos 7.7-12. Aquí tenemos la imagen de pasiones pecaminosas suscitadas por la ley y que llevan fruto de muerte. La ley dice: «No codiciarás». Pero el pecado, tomando ocasión por el mandamiento produjo en mi todo tipo de codicias» (Ro 7.8). Un eco del Edén se percibe en esta voz de Israel (pues es posible que se individualice a Israel y se hable en primera persona «Yo» en Ro 7), cuya experiencia con la ley siguió precisamente este modelo. La interpretación rabínica, de hecho, creía que la ley existía antes de la creación; por tanto, el mandamiento a Adán de no comer del árbol (Gn 2.17) se veía como una expresión de la Torá. Cuando Adán comió, la consecuencia fue la muerte y la exclusión del árbol de vida, el mismo modelo de acción y la misma consecuencia trazados por la ley y decretados a Israel en su trágica historia.


			En una línea redentora, Pablo habla de la aparición de una nueva humanidad a través de la obra de Cristo: «Nuestro viejo hombre (Adán) fue crucificado juntamente con Cristo» (Ro 6.6). La naturaleza corporativa de esta imagen es probablemente la que documenta la metáfora de la comunidad como un solo cuerpo formado por muchos miembros con dones y funciones complementarios (Ro 12.4-8).


			En 1 Corintios 15, Pablo usa un simbolismo adámico para hablar del Cristo resucitado. El punto de comparación empieza con la muerte y la vida: «Porque así como en Adán todos mueren, también en Cristo todos serán vivificados» (1Co 15.22). Pero no acaba aquí. Cristo ha resucitado y ha sido exaltado, y por él las dominaciones espirituales, las autoridades y poderes, serán destruidos: «Porque preciso es que él reine hasta que haya puesto a todos sus enemigos debajo de sus pies. Y el postrer enemigo que será destruido es la muerte. Porque todas las cosas las sujetó debajo de sus pies». (1Co 15.25-27). Con la imagen «bajo sus pies», Pablo hace alusión primeramente Salmos 8.5 y luego cita el texto. Cristo como el último Adán es entronizado como Señor cósmico de la nueva creación. Pero no solo las bestias y las otras criaturas están sometidas bajo sus pies, sino también los poderes cósmicos y el «enemigo último», la muerte.


			La figura de Adán reaparece algunos versículos después cuando Pablo está explicando el concepto de un cuerpo resucitado. Citando Génesis 2.7, recuerda a los lectores que «el primer hombre Adán se convirtió en un alma viviente», pero que «el último Adán», se convirtió en «en un espíritu vivificante» (1Co 15.45). De nuevo, el primer hombre era «natural», «del polvo de la tierra» y «terrenal», como lo son sus descendientes «que son terrenales» (vv. 46-48). El último Adán, sin embargo, es «espiritual» y «celestial». Aquellos que comparten la vida del último Adán serán «celestiales», porque «así como hemos traído la imagen del terrenal, traeremos también la imagen del celestial» (v.49). La vida humana de la vieja y de la nueva creación comparte las cualidades de sus respectivos progenitores adámicos.


			Pablo emplea a menudo imágenes adámicas junto con imágenes de gloria y el tema de la transformación. En 2 Corintios 3, habla de la gloria encubierta del antiguo pacto bajo Moisés en contraste con la incomparable gloria del nuevo. Aquí el contraste es entre Moisés y Cristo, pero parece evidente que el simbolismo Adámico se encuentra tras la comparación, con Moisés como representante singular del estatus de Israel como pueblo del «nuevo» Adán. En contraste con el resplandor que se desvanece del rostro de Moisés después de sus encuentros con Dios, aquellos que reflejan ahora la gloria de Dios «son transformados de gloria en gloria en la misma imagen, como por el Espíritu del Señor» (2 Co 3.18). Están en la verdadera trayectoria hacia la gloria redentora Adámica que radiantemente refleja la imagen de Dios.


			Esta imagen de Dios es ante todo y sobre todo encontrada en «la gloria de Cristo, que es la imagen de Dios» (2 Co 4.4). La tipología de la vieja y la nueva creación sale a la superficie claramente en 2 Corintios 4.6: «Porque Dios, que mandó que de las tinieblas resplandeciese la luz, es el que resplandeció en nuestros corazones, para iluminación del conocimiento de la gloria de Dios en la faz de Jesucristo». Cristo, el último Adán, es la imagen humana de la gloria de Dios, el prototipo de la nueva humanidad que habitará la nueva creación. En vista de esto, las aflicciones asumidas por la comunidad creyente son solo «ligeras» y «momentáneas», el proceso divino de construcción un renovado y «eterno peso de gloria» (2 Co 4.17). Mientras que el «hombre exterior» (anthropos) se está «desgastando», el «hombre interior» emergente se «renueva de día en día» (2 Co 4.16). Así pues, Pablo puede decir: «De modo que si alguno está en Cristo, nueva criatura es; las cosas viejas pasaron; he aquí todas son hechas nuevas» (2 Co 5.17).


			El tema de una nueva humanidad moldeada para una nueva creación emerge de las atrevidas declaraciones de Pablo sobre la unidad. En Colosenses 3.9-11 Pablo habla de creyentes «despojándose del viejo hombre» (palaion anthropon) y «revistiéndose del nuevo, el cual conforme a la imagen del que lo creó se va renovando hasta el conocimiento pleno». Los dos Adánes dan claramente forma a este lenguaje. La imagen en una imagen corporativa, y en esta nueva humanidad adámica, las divisiones de la vieja familia adámica han sido superadas: «Ya no hay griego ni judío, circunciso ni incircunciso, bárbaro, esclavo o libre» (Gá 3.28, «no hay varón ni mujer»). Encontramos una variante de este tema en Efesios 2.14-15, donde se ve la división entre judío y gentil. Cristo (el último Adán) ha creado «en él mismo un nuevo hombre a partir de ambos».


			En los retratos del Cristo preencarnado y cósmico, Pablo también utiliza imágenes adámicas. En Colosenses 1.15 Cristo es «la imagen del Dios invisible, el primogénito de toda la creación». El es el Adán celestial, preexistente, la imagen de Dios prototípica que encuentra su reflejo en el humano Adán. De igual manera, en su obra redentora, Cristo es «la cabeza del cuerpo, la iglesia», la comunidad de la nueva creación, y «él es el principio y el primogénito de entre los muertos» (Col. 1.18). Aunque el viejo Adán no logra cumplir la misión que Dios le dio de gobernar sobre la creación, Cristo trae la reconciliación cósmica y la paz (Col 1.20). En la misma línea en Filipenses 2.6, Pablo habla de Cristo en «forma» (morphe) de Dios, un término que probablemente quería utilizar como sinónimo de la «imagen» adámica (Eikon). Algunos intérpretes de Filipenses 2.6-11 han querido ver más alusiones a Adán documentando esta historia de Cristo versificada. Aunque que Cristo era a imagen de Dios, no veía la «igualdad» con Dios («serás como Dios», Gn 3.5) como algo a lo que agarrarse o de lo que aprovecharse. En contraposición con Adán en Gn 2–3, el Cristo preexistente escogió el camino de la obediencia. Esto suponía la muerte en una cruz, una muerte que invirtió las consecuencias de la trágica muerte de Adán. Por tanto Cristo fue «altamente exaltado» a una posición de gobierno cósmico, con todo poder «en los cielos y en la tierra y bajo la tierra» en sumisión a él. 


			Para Pablo, la imaginería bíblica del primer Adán y la creación encuentran una correspondencia en el último Adán y una nueva creación. Cristo como Adán está guiando a su pueblo de regreso a un paraíso renovado. En ninguna parte vemos esta relación bíblica evocada de un modo más conmovedor que en Romanos 8.19-23. La creación, sujeta a la futilidad y la decadencia, «aguarda con anhelo ardiente la manifestación de los hijos de Dios» (v. 19). Los hijos del último Adán son los precursores y la esperanza de la nueva creación. Los «gemidos» y los dolores de parto de una nueva humanidad emergente encuentran su eco en los gemidos de toda la creación, y el Espíritu mismo emite «quejidos» que no se pueden expresar con palabras. La nueva obra creativa de Dios progresa a través del dolor y la aflicción al tiempo que los escogidos de Dios son «conformados a la imagen» del Hijo y finalmente «glorificados» (Ro 8.29-30).


			Ver también CREACIÓN; EVA; GÉNESIS; HUERTO; ÁRBOL DE LA VIDA; TEMPLO.
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			Adivinación. Ver MAGIA; ORÁCULO.


			Administrador. Ver AUTORIDAD, HUMANA; LIDERAZGO.


			Adopción 


			La palabra griega hyiothesia («adopción») solo aparece cinco veces en el NT, todas ellas en el bloque Paulino (Ro 8.15, 23; 9.4; Gá 4.5; Ef 1.5), pero su significado es grande por su poder conceptual y emotivo, así como por su relación con otras muchas ideas familiares. Nunca se refiere a una adopción literal, sino siempre a la bendición del pueblo de Dios por parte de su Padre celestial. La adopción abarca muchas asociaciones en la cultura occidental moderna, tanto negativas como positivas, que pueden o no tener analogías con las culturas antiguas. Por ello es particularmente importante que captemos el contexto cultural y social de la adopción en el mundo antiguo.


			El trasfondo de la metáfora ha sido muy debatido. No hay ejemplos de hyothesia en el LXX, y ni el AT ni el Judaísmo más tardío nos informan sobre la legislación en cuanto a la adopción. En parte, esto se debe a que, en el Judaísmo tardío, otras costumbres como la poligamia, los herederos legales habidos de mujeres esclavas (Gn 16.15), «el levirato» (Dt 25.5-10) y apothropos (custodia), se adaptaron a las necesidades sociales. Al parecer hubieron algunos casos de adopción en el AT, pero estos están siempre basados en las leyes de pueblos extranjeros con los cuales tenían contacto los israelitas (Gn 15.2-3; Gn 30.3; 50.23; Ex 2.10; Est 2.7). El caso de adopciones de huérfanos o niños abandonados, en particular los que no estaban emparentados, no se mencionan. A pesar de la ausencia de ley formal sobre la adopción, se tenía el sentido claro de que Dios adoptaba al rey. El salmo 2 nos transmite la adopción del rey de Israel: «Yo (el Señor) he puesto mi rey sobre Sion... Jehová me ha dicho: Mi hijo eres tú; yo te engendré hoy» (vv.6-7). La adopción del rey como representante de Israel puede estar perfectamente a la base del lenguaje de adopción utilizado por Pablo. Este tema se hace aún más universal en el lenguaje de la alianza en ٢ Samuel ٧.14 «Yo seré su (el rey de la línea Davídica) padre, y él me será por hijo». J. M. Scott muestra que esta adopción fue más tarde aplicada por el judaísmo, no solo para el Mesías davídico, sino también para el pueblo escatológico de Dios.


			Otra influencia en el desarrollo de la metáfora es la bien definida y frecuentemente utilizada legislación para la adopción griega y romana. Está claro, sin embargo, que la práctica sociolegal no explica por completo el uso paulino. Otro moldeador de la imagen, igual de poderoso, era la creencia del AT y de la historia judía posterior de que Dios era un Padre que había llamado y redimido, y que bendeciría, a sus hijos (Dt 32.6; 2 S 7.14; Sal 68.5; 89.26; 103.13; Is 63.16, 64.8; Mal 2.10). Para los cristianos, la experiencia que tenía Jesús de su Padre (Lc 2.49; 3.22; 22.42; 23.46) y las enseñanzas que daba sobre su Padre celestial es fundamental. Los que están «en Cristo» han sido «adoptados» como pueblo de Dios en el mismo sentido que Dios redimió a Israel e hizo de ese pueblo su «hijo» (Os 11.1)


			En el mundo antiguo, ser miembros de una familia era el primer marco de realización y de una seguridad social, religiosa, económica y política. El moverse de un sistema familiar hacia otro era un acontecimiento de una importancia que cambiaba la vida. En este contexto social, la adopción se utiliza en el NT para comunicar toda una serie de matices de la bendición de Dios sobre su pueblo. La adopción está listada como una de las mayores bendiciones de Dios sobre Israel (Ro 9.4, «a ellos pertenece la adopción») y en la triunfante doxología en Efesios 1.5, «adoptados hijos suyos» es nombrada en los evangelios como una bendición capital.


			Las costumbres sociolegales y la noción del AT de la autoridad de Dios como Padre se combinan para enfatizar la autoridad de Dios como adoptador. La adopción es una expresión del amor electivo de Dios (Ef. 1.5; Ro 8.29), que transfiere al hijo adoptado desde la familia de desobediencia (Ef 2.2-3, donde la traducción de la nvi por desgracia oscurece la metáfora) a la familia de Dios. La adopción es una imagen de redención, no de creación. El adoptado ha sido maravillosamente liberado por gracia de la esclavitud y hecho hijo de Dios (Os 11.1; Gá 4.5).


			Un mayor enfoque de los textos sobre la adopción muestra que el creyente es adoptado en virtud de la unión con Cristo, el Hijo de Dios (Ef. 1.5). Esta noción no tiene antecedentes en las prácticas sociolegales de Roma o del mundo del AT, aunque a menudo esto se haya dicho. Más bien, deriva de los temas centrales de la vida y del mensaje de Jesús (Jn 1.12, 18; 8.42-44). La adopción cristiana que cambia la vida se efectúa a través de Cristo, el Hijo de Dios, el Mesías de Israel, que transforma las promesas familiares de Dios de los últimos días (Jer 3.19; Os 1.10; 2 Co 6.18) en una realidad actual.


			La presencia de estas bendiciones testifica del espíritu escatológico de adopción, que asegura a los hijos de Dios su prohijamiento. El hijo de Dios, seguro de su cuidado, clama con las mismas palabras que Jesús utilizó «Abba, padre» (Lc 22.42; Ro 8.15). El uso del arameo abba se debe probablemente a influencias litúrgicas e indica su importancia en la piedad y la alabanza de las primeras congregaciones. Ser miembro de una familia en el mundo antiguo no solo incluía los beneficios de la seguridad, sino también el derivado de la libertad dentro de la familia. Usando esta imagen poderosa, Pablo proclamó que el hijo de Dios quedaba libre de la búsqueda de la justificación por la ley (Gá 3.16-24).


			La adopción antigua, como la moderna, trae beneficios y también responsabilidades como miembro de la familia. De igual manera, Pablo comunica las obligaciones éticas de un hijo de Dios adoptado (Ro 8.11-15; Ef 1.4-5). El hijo adoptado ha heredado una nueva historia familiar, la historia de Israel, y se espera de él que viva y actúe de acuerdo con esa historia y sus ejemplares ancestros como Abraham. Esta responsabilidad implica al hijo de Dios en una vida de fe y en una lucha con el pecado. No es, sin embargo, una batalla que se libra con miedo. Se lucha en una liberada confianza (Ro 8.15-16) de la próxima victoria en la consumación de la adopción (Ro 8.23). Esta misma seguridad sostiene también a los hijos de Dios, a través de las agonías del sufrimiento, hacia su glorioso futuro cuando la bendición de la adopción alcanzará su plenitud (Ro 8.18-23, 28-30).


			Ver también HIJO; HIJA; HUERFANO; MADRE; MATERNIDAD; PADRE.


			Adoración 


			La adoración es homenaje; es una actitud y una actividad cuyo objetivo es el de reconocer y describir el valor de una persona. En la práctica judía y cristiana, la adoración se reserva verdaderamente a la persona divina revelada en las Escrituras canónicas. Existe, sin embargo, una tensión indiscutible en la adoración al Dios revelado en las Escrituras hebreas. Dios es transcendente y no puede ser visto (Ex 33.17-23); no tiene forma que se pueda representar en términos físicos (Dt 4.11-19), y su majestad es tal que uno no puede acercarse a él (Ex 19.12-13, 21-22, 24). Ahora bien, este Dios transcendental desea tener intimidad con su pueblo, tanto colectiva como individualmente. La adoración de un Dios semejante requiere un entendimiento de cómo puede llegar a ser posible semejante intimidad; la esencia de la teología consiste en conocer a Dios, mientras que las formas y la actividad de la adoración de este Dios son las expresiones de esta teología. Las imágenes de la adoración deben expresar la santidad y la intimidad. Para una tarea tan grande, el simbolismo incluye el movimiento y el marco en la adoración. 


			El objetivo de la liberación. Existe una segunda tensión en las imágenes de adoración: entre la adoración del Dios verdadero y la idolatría, o la adoración de falsos dioses. Las formas de adoración son las mismas en ambos casos, y podemos decir que el deseo de adorar nace de la convicción misma con respecto al poder de las formas de adoración. Pero la adoración del verdadero Dios requiere libertad de dependencia de otros dioses. Para servir a Dios en la adoración, uno debe estar libre de servidumbre a otras cosas.


			Este tema se puede rastrear si observamos el uso del vocabulario hebreo ‘abad/‘abōdâ, o «adoración»/«servicio» en la Biblia inglesa. El tema de Israel, saliendo al desierto para adorar (‘abad) a Dios, aparece de una manera u otra en Éxodo 3.12; 4.23; 7.16; 8.1, 20; 19.1, 13; 10.3, 7, 11, 24, 26; 12.31. Esto está en contraste con la condición de los israelitas en Egipto, la esclavitud (‘abōdâ, Ex 2.23) en la «casa de esclavitud» (bêt‘abodâ, Ex 13.3, 14; 20.2). Este ejemplo a pequeña escala demuestra la relación entre ser libre de la esclavitud y la habilidad de adorar. A mayor escala, allí donde reside el Espíritu de Dios existe la promesa de la libertad (2 Co 3.17), de manera que los creyentes son libres de ofrecerse a sí mismos en servicio a Dios (Ro 12.1). Así pues, la motivación apropiada para la libertad es ser capaces de adorar Dios.


			El movimiento de adoración. Adorar es primero y ante todo un verbo, una acción. Está motivada por un deseo de honrar a otro. La Biblia incluye una gran variedad de movimiento físico y de expresión en sus imágenes de la adoración, incluyendo la de inclinarse, alzar las manos, dar palmas, bailar, desfilar y cantar.


			Manteniendo la idea de la adoración como un homenaje, encontramos que inclinarse es un importante indicador de la adoración. En los Diez Mandamientos, y en otros lugares, se equipara la inclinación a la adoración (Ex 20.5; 23.24; Lv 26.1; Dt 5.9). Inclinarse delante de otros dioses, delante de la naturaleza o delante de «la obra de tus manos» está castigado como idolatría (Mi 5.13; Sof 1.5). Inclinarse es parte del ritual del sacrificio (Dt 26.10; 2 R 17.36). Es una posición de escucha, de pronta obediencia. Los santos se inclinan a los pies de Dios y reciben instrucción (Dt 33.3). Ordenado como parte de la invitación a adorar (Sal 95.9), el inclinarse es una postura apropiada para entrar en la casa de Dios (Sal 5.7; 138.2). Los pasajes de instrucción de las Escrituras claramente ordenan la postura.


			Hay historias que asocian el arrodillarse con la confesión verbal en la adoración. Cuando David supo que Salomón se había convertido en rey, en agradecimiento se «inclinó en adoración sobre su cama» (1 R 1.47). Job responde a las noticias de la muerte de su familia dejándose «caer al suelo en actitud de adoración» y confesando la soberanía de Dios para dar y para tomar (Job 1.20). A Daniel y sus tres amigos se les ordena «caer a tierra y adorar» la imagen de Nabucodonosor; su silencio y su negativa a inclinarse son castigados con el horno ardiente, aunque sin resultado (Dn 3.11). El apóstol Pablo incluye una confesión de palabra, físicamente de rodillas en adoración (Ro 14.11; Fil 2.10). Finalmente, la Biblia relata historias sobre un día futuro en el que todas las naciones del mundo reconocerán el reinado de Dios; en ese tiempo «toda rodilla se doblará» (Sal 22.27; 72.9, 11; Is 45.14, 23; Is 46.2, 6-7, 23; Ro 14.11; Fil 2.10). En esta acción, se expresa la reverencia apropiada a la majestad de Dios.


			El júbilo se añade a la reverencia en otras acciones de la adoración. María y las mujeres israelitas adoran a Dios por su fiel liberación en el Mar Rojo, danzando delante de él (Ex 15.20); David celebra de la misma forma el retorno del arca (2 S 6.16). El salmista guía la adoración instruyendo al pueblo de «alabar su nombre con danzas» (Sal 149.3) y «alabarlo con pandero y danza» (Sal 150.4). Dar palmas indica una gran alegría por las bendiciones y la provisión de Dios (Sal 47.1; 98.8; Is 55.12). Se recomienda levantar las manos en la adoración a Dios: «Levanta tus manos en el santuario y alaba al Señor» (Sal 134.2; también Sal 28.2; 119.48; Lm 2.19; 1 Ti 2.8). Los cánticos de ascenso gradual del salmista (Sal 120 – 34) se unen a otros ejemplos de procesiones de adoración (Neh 12; Sal 24.68). Músicos, cantantes y coros también contribuyen a la adoración de Dios (Neh 12; Sal 150). Incluso la comida puede formar parte de la expresión de la reverencia a Dios, como es el caso en la observación de la Pascua (Ex 12.18). Estas acciones participan en la adoración de Dios; simbolizan externamente una actitud interna de devoción y entusiasmo al honrar a Dios.


			Finalmente, la acción de un sacrificio extravagante y de quemar incienso está íntegramente relacionada con la adoración. En la dedicación del templo veinte mil bueyes y ciento veinte mil ovejas y cabras fueron ofrecidos a Dios (1 R 8.63). Se proporcionan muchas instrucciones en cuanto a los sacrificios simbólicos de animales en el tabernáculo del AT, así como de las constantes ofrendas fragantes de incienso quemado.


			Pero es el sacrificio obediente de vidas humanas a los propósitos de Dios que destaca como el pináculo de la adoración a través del sacrificio. Abraham prefigura el sacrificio de Dios al estar dispuesto a sacrificar su hijo Isaac para honrar a Dios; es acreditado con una gran fe por ello (He 11.17). Los creyentes del NT a encarnar el templo al sacrificar todo su ser como un acto de adoración a Dios (Ro 12.1). Pero en esto, solo siguen el ejemplo de Cristo como sacrificio para el mundo entero; su sacrificio extravagante permanece prominente a través del NT (Ro 3.5; Ef 3.2; He 9.26; 10.5-10; 1 Jn 2.2; 4.10). Pablo se regocija de ser un escaso suplemento al sacrificio de Cristo «derramado en libación sobre el sacrificio» (Fil 2.17). El pulso de la adoración para la iglesia consiste en sacrificio igualmente, «un sacrificio de alabanza, es decir, fruto de labios que confiesan su nombre» (He 13.15). El sacrificio sirve de puente para disminuir el importante espacio que existe entre las acciones de adoración y su configuración, porque se trata de ambos. Como otras acciones, indica un corazón dispuesto, y con los detalles del templo representa obediencia en acción.


			Configuraciones para la adoración: Templo y sacrificio. Hay un simbolismo central de adoración en la progresión de las formas de adoración en las Escrituras hebreas. Este simbolismo concierne la forma en que se comprende la presencia de Dios y cómo se expresa el acercamiento a él. El acontecimiento central revelador en relación con la adoración adecuada a Dios se encuentra en la teofanía del Monte Sinaí; aquí, la relación con Dios está establecida en el pacto, que muestra como se conoce la presencia de Dios y de qué forma se le puede abordar en la adoración. Esta revelación de Dios se anticipa en la historia de los patriarcas; la presencia de Dios se experimenta en teofanías en las que Dios hace su promesa del pacto (Gn 15.1-21) o la afirma (Gn 18.1-18; 28.10-21), y el altar sirve como medio de expresión para adorar a Dios (Gn 12.7-8; 13.3-4; 26.24-25; 35.1-7). 


			La teofanía del Monte Sinaí cumple con la promesa del pacto hecha por Dios a los patriarcas, y revela el significado teológico del nombre de Yahvéh (Ex 6.3-4). El significado fundamental de este nombre lo encontramos en la continua presencia de Dios establecida en el pacto del Sinaí (Ex 3.12-14). Este pacto da acceso a la representación perpetua de la presencia de Dios y desarrolla las formas de su adoración, en particular el significado del altar. Esto se continúa en la construcción del templo como estructura permanente que representa la presencia de Dios en medio de la nación. Más adelante se continúa en el periodo posterior al exilio con la reconstrucción del templo y su función en unas circunstancias sociales y políticas totalmente diferentes. Estas grandes diferencias en las circunstancias de la adoración se presentan en las Escrituras como parte de una continuidad teológica en las estipulaciones para acercarse a un Dios santo. 


			La teofanía de Dios en el Monte Sinaí se manifiesta en la nube de gloria que apareció como una tormenta con truenos y rayos (Ex 19.16). Este evento revelador y la ceremonia del pacto se relatan en Éxodo 19.1 – 24.8; sin embargo, la revelación continúa, extensamente, con la elaboración de las estipulaciones para la continua representación de la presencia de Dios. Esta ha de representarse en el tabernáculo. Las instrucciones para los sacerdotes (Ex 25.1 – 31.11) concluyen con el día de reposo como señal del pacto (Ex 31.12-17) y la declaración de que todas esas cosas fueron reveladas cuando Dios escribió las tablas de piedra (Ex 31.18).


			La estructura del tabernáculo se completa según las instrucciones (Ex 35.1–40.33), y la nube de gloria vista en las montañas bajó sobre él (Ex 40.34-35); es la señal de la presencia de Dios siempre con el pueblo (Ex 40.36-38). Los sacrificios para la función del tabernáculo se describen a continuación (Lv 1.1–7.38), y como conclusión se escribe que esto formaba parte de la revelación del Sinaí (Lv 7.37-38). El libro de Levítico continua con otros elementos de la función del tabernáculo, como la ordenación y la función de los sacerdotes (Lv 8.1–10.20), el simbolismo de la santidad en las normas de pureza (Lv 11.1–16.34) y normas de santidad práctica (Lv 17.1–27.34). En cada una de estas unidades «la cual mandó Jehová a Moisés» (Lv 7.38) es un refrán que se repite, especialmente al principio de la conclusión de una sección clave (Lv 8.4-5, 36; 16.34; 17.2). Levítico concluye con referencias a los cuarenta días en el Monte Sinaí en el desarrollo de la señal del día de reposo (Lv 25.1), en la conclusión de las bendiciones y las maldiciones del pacto (Lv 26.46) y en la conclusión del capítulo final sobre el rescate de las ofrendas votivas (Lv 27.34).


			La totalidad del tabernáculo y de sus funciones, tanto las formas como las horas de adoración, se integran como parte del pacto del Sinaí, ordenando la continua adoración de Dios. Cada parte del ritual solo tiene significado como parte de un todo; la totalidad es una expresión de la presencia de Dios tal como se experimentó en el Monte Sinaí. Expresa majestad y poder como la de la tormenta en el Sinaí y testifica de la presencia de Dios en medio de un pueblo impío.


			El tabernáculo y los rituales de homenaje expresan la trascendencia santa de Dios y la necesidad de limpieza para aquellos que le adoran. El significado de estos rituales no es explícito en los largos detalles de las instrucciones del pacto. 


			El tabernáculo o la estructura del templo tienen las características generales de los templos de Egipto, Mesopotamia y Canaán. Los templos con patios como los de Arad (diez a ocho siglos a.c.) son similares a los del periodo de Ur III de Mesopotamia (2050-1959 a.c.), que constan de un patio interior y una sala amplia. En esta última había un nicho en el cual guardaban un símbolo de la deidad y servía de lugar santísimo. Este estilo se encuentra todavía en el templo a Ninmach de Nabucodonosor en Babilonia (605-502 a.c.). En el templo de Jerusalén, el espacio abierto se extendía delante del templo mismo, formando una serie de recintos cada vez más santos. En este aspecto, alberga cierta similitud con los templos egipcios como los de Amenhotep III (1404 – 1366 a.c.), que consistían principalmente de un patio abierto, un pabellón de columnas cubierto y un lugar santísimo, rodeado de varias capillas. El templo Baal en Ugarit tiene las mismas características, pero se diferencia en que el sótano no está en línea con el eje del patio y del vestíbulo. El principal equipamiento del patio era el altar que facilitaba las ofrendas hechas al dios. Los templos representaban el palacio del dios que reinaba, y los rituales eran parte del servicio realizado para él. La estructura servía a la vez para crear una distancia con la divinidad y proveer un acceso a ella. 


			El tabernáculo o templo es el palacio de Yahweh. La palabra hebrea traducida «templo» (hêkāl) significa simplemente «palacio»; el significado distinto de «templo» viene con la designación del ocupante. El palacio de Yahvéh es particularmente distinto en el lugar santísimo, que es un cubo cerrado, algo popular en Canaán y Fenicia a finales de la Edad de Bronce y principios de la Edad de Hierro. El querubín constituye la base y la espalda del trono, e incluso la totalidad de la estructura; su composición con el cuerpo de un león, las alas de un águila y una cabeza humana apunta a una unión de los poderes más altos. Se dice que Yahvéh es entronizado por encima del querubín (2 R 19.14-15; Sal 82.1; 99.1), que representa el trono del Dios informe. El lugar santísimo, sin embargo, está envuelto en una completa oscuridad para proteger a los adoradores de la gloria del Rey (1 R 8.10-13).


			El arca de la alianza constituye el escabel del trono (Sal 99.5; 132.7-8; 1Cr 28.2), un recordatorio constante de que el acceso a la presencia de Dios en la adoración solo es posible bajo los términos del pacto. La santidad de Dios se indicada más adelante en la estructura del tabernáculo, que tiene una graduación cuidadosamente detallada del valor de los materiales; el más preciado de ellos representa la santidad del lugar santísimo. Los equipamientos de la sala del trono están hechos de los más finos metales, y los querubines de las cortinas de una tela especial. Estas características únicas del palacio dan testimonio de la santidad y de la majestad del Dios revelado en el Sinaí.


			El sacrificio es el ritual central asociado con el templo. En otros templos antiguos, el sacrificio representaba una comida o una ofrenda para la deidad; el altar era, pues, también un tipo de mesa. En Israel, el sacrificio sirve más bien para restaurar el orden propio dentro de la creación y hacer posible la adoración. Dios y la vida están representados por el templo, mientras que los gentiles viven fuera en el ámbito de la muerte y de la nada. El pueblo de la alianza, que mantiene las reglas de pureza que significan vida y orden (Lv 11.1–15.33), es quien puede acercarse a Dios. Sin embargo, no pueden acercarse a Él fuera del reconocimiento de que también pertenecen al reino de la muerte. El elemento clave del sacrificio es el derramamiento de la sangre a través del cual los que ofrecen el sacrificio pueden hacer expiación (kipper) por sus vidas (Lv 1.4; 4.20); el rescate (kōper) viene a ser un sustituto por la vida amenazada (Ex 21.30). El sacrificio es el medio a través del cual uno puede avanzar hacia la vida y la santidad desde el territorio de la muerte; simboliza la restauración a un estado de vida adecuado, dependiente de Dios. Un contacto directo del mortal con lo santo resulta en muerte por la mediación del sacerdote y del sacrificio, sin embargo, puede haber vida. Como parte de un acto de adoración, el sacrificio confiesa tanto la santidad como la gracia del Dios que da la vida.


			El AT reconoce claramente que el templo, el sacrificio y todos los momentos especiales de la adoración en el templo que dan testimonio de acontecimientos redentores (Ex 23.14-19) son imágenes que expresan la fe del adorador y dan honra al Dios soberano. Lo que se requiere para la adoración no es sacrificio sino obediencia, el desempeño de la voluntad de Dios (Sal 40.6-8) para que hombres y mujeres puedan estar en relación correcta con él. La obediencia es el requisito para la verdadera adoración, pero no un sustituto, ya que los rituales declaran quienes son las personas en relación con Dios.


			Adoración por la Encarnación. Jesús declara que él es la divina presencia que toma el lugar del simbolismo en el templo. Al declarar su autoridad sobre este, responde a sus adversarios con las palabras «Destruid este templo, y yo lo reconstruiré de nuevo en tres días» (Jn 2.19). Esta frase enigmática se entendió después de la resurrección como una referencia al templo de su cuerpo (Jn 2.20-22). Jesús invita seguidamente a sus discípulos a que lo adoren (Jn 20.28-29). Este será el tiempo cuando ni Samaria ni Jerusalén serán adecuadas para adorar, pero los verdaderos adoradores del Dios transcendente lo serán «en espíritu y en verdad» (Jn 4.23-24).


			Se reconoce a Jesús como sacerdote y sacrificio al mismo tiempo (He 4.14-16; 10.1-10). A través del «velo» de su carne, entramos ante la presencia misma de la sala del trono, por medio del poder vivificador de su sangre (He 10.19-22). Esta es la adoración del nuevo pacto, que hace que el del Sinaí quede viejo y obsoleto (He 8.7-13). La adoración cristiana no es la del Monte Sinaí sino la del Monte de Sion, la ciudad del Dios viviente, la Jerusalén celestial (He 12.18-24). La persona de Cristo, la redención de su muerte y su adoración están todas expresadas en las imágenes familiares de la adoración del pacto del Sinaí; estos vehículos revelan el significado de la persona y la obra de Cristo, cuya redención provee el acceso a la adoración del Dios que nadie ha visto o puede ver.


			La adoración cristiana expresa el homenaje en términos de la redención y de la divina presencia de Cristo. El bautismo, la cena y la oración del Señor son los medios principales por los cuales la relación a Dios son expresados. Todos ellos tienen sus raíces en la adoración original del AT, pero han tomado un significado distinto. El agua de la purificación ha sido ya utilizada por Ezequiel para significar la renovación del pecado y de la muerte, y la señal de que Dios infundiría su voluntad al interior de su pueblo (Ez 36.25-27). Para el cristiano, el bautismo se convierte en la señal de la pureza y una nueva vida que hace posible la adoración de Dios (Ro 6.3-9). La comunión no solamente recuerda la redención de la Pascua judía sino que da testimonio de vida bajo el nuevo pacto (Lc 22.19-20). Ahora la oración va dirigida a Jesús, ya que es uno con el Padre y hace sus obras (Jn 14.9-12). Instruye a sus discípulos para que hagan peticiones en su nombre (Jn 14.13-14). La presencia de Jesús permanecerá con sus seguidores en el Espíritu, que continuará la obra de Jesús en la nueva era (Jn 14.25-26; 16.12-14). La presencia de Dios permanece, pero sin los viejos símbolos; la adoración de Dios es ahora en espíritu y en verdad.


			Los elementos de adoración, como las liturgias bautismales, la celebración de la comunión, los himnos y las oraciones son preservados en el NT, pero hay pocas indicaciones de su utilización litúrgica, esto es, de la forma en que estos pueden constituir un servicio de adoración. La estructura de los servicios de adoración tenía poca uniformidad en la antigua adoración cristiana. El concepto de que el templo representa la presencia de Dios como el cuerpo del Señor Jesús se extendió para incluir a la iglesia reunida como su cuerpo, el templo de Dios. Somos piedras vivas que, juntas, forman una casa espiritual, un sacerdocio santo, que ofrece sacrificios espirituales agradables a Dios (1 P 2.4-5). La reunión de adoración forma parte de la esencia misma de la fe cristiana y de la representación de la presencia de Dios. Aquellos que con audacia pueden entrar por la carne de Cristo al lugar santísimo (He 10.20) no deben descuidar el congregarse, pero han de reunirse en adoración, en anticipación de la consumación de la esperanza de estar con Cristo en la gloria inseparable (He 10.24-25). Entonces la adoración habrá cumplido su propósito final.


			Adoración celestial. El libro de Apocalipsis es un último depósito de simbolismos de la adoración, en el cual esta es el ingrediente central del ritual celestial. Apocalipsis 4 es un capítulo entero dedicado a la descripción de la adoración. Se otorga una atención elaborada a los parámetros trascendentales de la adoración y a los extraños seres que la conducen. La adoración tiene lugar alrededor del trono de Dios, y su pauta es la alabanza del mérito de Dios. Después, encontramos escenas intercaladas que se asemejan a la escena de apertura (Ap 5.6-14; 7.9-12; 11.16-19; 15.2-8). La mayoría de las imágenes de adoración en el Apocalipsis echa mano de referencias del AT a la adoración en el templo y a las teofanías de Dios (con imágenes de truenos y rayos).


			Ver también ALABANZA; ALTAR; DÍA DE REPOSO; DIOS; ESPACIO SAGRADO; FESTIVIDAD; HIMNO DE CRISTO;  INCLINARSE; ÍDOLO, IDOLATRÍA; INCIENSO; LÁMPARA, CANDELERO; MÚSICA; OFRENDA; ORACIÓN; PUREZA; RODILLA, ARRODILLARSE; SACERDOTE; SACRIFICIO; SALMOS; SALMOS DE ALABANZA;TABERNÁCULO; TEMOR DE DIOS; TEMPLO; TEOFANÍA.


			Adulterio


			Tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento concuerdan en que el adulterio es pecado. En el AT, cualquier mujer casada que tiene relaciones sexuales con otro hombre que no sea su marido es culpable de adulterio, como lo es cualquier hombre que tenga relaciones sexuales con la mujer de otro hombre. No obstante, a veces es aceptable que un hombre tenga varias esposas o concubinas. Jesús eleva el nivel de forma sistemática en el NT al llamar tanto al hombre como a la mujer a ser fieles a su cónyuge (ver Mt 19.3-9), y las epístolas ponen el listón muy alto para la pureza sexual (1 Co 6.18-20 y He 13.4).


			Las enseñanzas más gráficas de la Biblia contra el adulterio las encontramos en Proverbios 5.1-23 y 6.20 – 7.27, donde se usan imágenes de heridas, aprisionamiento y muerte para subrayar los peligros y la pura locura del adulterio: «¿Andará el hombre sobre brasas sin que sus pies se quemen? Así es el que se llega a la mujer de su prójimo» (Pr 6.28-29). «Al punto se marchó tras ella, como va el buey al degolladero, como va el buey al degolladero, camino al Seol es su casa, que conduce a las cámaras de la muerte» (7.22, 27 nvi). El adulterio en la literatura sabia viene a representar hechos ocultos, que se hacen en secreto porque el que los hace siente que son incorrectos, y que inevitablemente serán descubiertos: «Los ojos del adúltero están pendientes de la noche; se dice a sí mismo: “No habrá quien me vea”, y mantiene oculto el rostro» (Job 24.15; nvi).


			El ejemplo más llamativo de adulterio en la Biblia es la historia de David con Betsabé (2 S 11.1-5), la cual ha tenido gran eco a través de la literatura y el arte y permanece el arquetipo del respetado líder religioso o civil caído en descrédito por culpa del pecado sexual. Para su brevedad, la historia cuenta con profusión de imágenes, como la de un decorado primaveral, un paseo de tarde en el tejado, la vista de una bella mujer bañándose, la visita secreta y el posterior mensaje de que la mujer está embarazada.


			Igualmente evocadora es la internalización del principio del adulterio en el comentario que hace Jesús en el Sermón del Monte cuando dice: «Cualquiera que mira a una mujer y la codicia ya ha cometido adulterio con ella en el corazón». (Mt 5.28; nvi). La enseñanza de Jesús desarrolla la inquietud claramente expresada en el AT sobre la disposición interna de la persona. Las palabras de Proverbios 6.25 «no abrigues en tu corazón deseos por su belleza, ni te dejes cautivar por sus ojos» (nvi) dejan clara esta inquietud.


			El NT continua utilizando el adulterio de forma figurada cuando los que rechazan a Jesús (Mt 16.1-4), los que escogen la amistad con el mundo (Stg 4.4) y los que siguen falsas doctrinas (Ap 2.20-22) son llamados adúlteros. Una imagen importante para la apostasía en el AT es el adulterio. Finalmente, el libro de Apocalipsis simboliza el final supremo de toda oposición a Dios cuando ángeles anuncian la caída de Babilonia, «la gran ramera que ha corrompido a la tierra con su fornicación» (Ap 19.2 nvi).


			Ver también APOSTASÍA; CASAMIENTO; PROSTITUTA, PROSTITUCIÓN; SEXO.


			Bibliografía: R. C. Ortlund Jr., Whoredom; God’s Unfaithful Wife in Biblical Theology (Grand Rapids; Eerdmans, 1997).


			Advenedizo 


			El arquetipo advenedizo es una persona que usurpa una posición que probablemente no le pertenece. Semejante atrevimiento es parecido al orgullo, la codicia, la ambición y la sed de poder. Puede estar motivado por un descontento con el destino presente que se tiene.


			Eva es la primera advenediza de la Biblia cuando intenta ser «como Dios, sabiendo el bien y el mal» (Gn 3.5). La raza humana en Babel sufre de las mismas ilusiones de deidad, pensando en construir una torre que alcanzara el cielo (Gn 11.4). Jacob, el hermano más joven, tiene algo en él de advenedizo cuando manipula con éxito a su hermano mayor en su plan de suplantarlo. La familia del joven José lo acusó falsamente de ser un advenedizo cuando compartió sus sueños de un destino glorioso. Cuando el joven David llega al frente de batalla como el «recadero» de la familia, sus hermanos mayores lo tratan indignados como un advenedizo (1S 17.26-30).


			El tema también puede estar presente de forma menos obvia. Saúl se impacienta a causa del retraso de Samuel y, en consecuencia, presume de llevar a cabo los deberes sacerdotales él mismo (1 S 13); más tarde decide ignorar la orden de Dios de aniquilar a los amalecitas (1 S 15). Personajes que creen poder ignorar con éxito una orden de Dios también encajan en el tipo (ver Engañar al oráculo) como por ejemplo, los casos de la banda de israelitas que trata de entrar directamente a la tierra prometida después de que Dios los condenase a vagar en el desierto (Nm 14.39); Acab, cuando ignora el consejo del profeta Miqueas (2 Cr 18.1-27) y Jonás en su intento fútil de escapar de Dios (Jon 1).


			Otra categoría más de advenedizos es la de personas que tratan de acceder a una posición de liderazgo a la que no tienen derecho. El comportamiento de Aarón con ocasión del becerro de oro por ejemplo (Ex 32.1-24). O los intentos de Aarón y María y de Coré, Datán y Abiram de usurpar la autoridad (Nm 12. 16). Adonías intenta llegar a ser rey cuando Dios había escogido a Salomón (1 R 1.5-9). Absalón se convierte en hijo advenedizo y temporalmente desaloja a David de su trono. «Las naciones» conspiran contra Dios y su ungido, y son tratadas burlonamente por Dios (Sal 2), mientras que el rey de Asiria ejerce él mismo contra Dios, como si fuera un hacha, haciendo alarde de sí mismo sobre la persona que la maneja (Is 10.15).


			En otros casos, el advenedizo parece simplemente sufrir de indiscreción juvenil. Roboam, por ejemplo, escuchó neciamente a sus jóvenes consejeros que le aconsejaron adoptar una postura opresiva cuando se convirtiera en rey (1 R 12.25-33; 2 Cr 10.1-16). Sansón se comporta presuntuosamente, como un delincuente juvenil siempre inmaduro, dominando a sus padres, peleándose por todas partes, pensando que podía violar su promesa a Dios con toda impunidad (Jue 14–16). El hijo pródigo de la parábola de Jesús, que con toda presunción le pidió su parte de la herencia a su padre, antes de que este muriera, también representa este arquetipo (Lc 15.11-12).


			Otros advenedizos son víctimas de su propio orgullo y supuesta autosuficiencia. Algunos ejemplos incluyen la historia de la narración de Judá en Ezequiel 16.8-34, cuando la nación embellecida por Dios decide creer en sí misma y no en Dios; el rey de Tiro que se vuelve super impresionado por su propio poder (Ez 28); Nabucodonosor (Dn 4.28-33); y Darío (Dn 5.17-29). Quizás también podamos incluir a varios malhechores a los que se retrata como personas que piensan que Dios no puede ver su maldad y que, por tanto, deciden avanzar oprimiendo al pobre y exaltándose a sí mismos. (Sal 10.3-6; 73.8-11). También pensamos en Pedro, al andar impulsivamente sobre las aguas, cortando la oreja de un soldado, clamando que nunca negará a su Salvador.


			Ver también TIPOS DE CARACTERES.


			Afeitar, Afeitado 


			Los orígenes del afeitado y del peinado se pierden en el tiempo, pero las distinciones sociales parecen haberse asociado desde muy temprano con el peinado. Ya aparecen algunas descripciones de la apariencia en la antigüedad, y, como suele ser el caso, lo que normal o lo estándar ni se menciona, mientras que se recalca lo inhabitual. En la antigua Mesopotamia un esclavo debía, por ley, llevar un corte de pelo que lo identificase como esclavo. Una estipulación similar se aplicaba a las prostitutas. En Egipto, a los sacerdotes los llamaban «los calvos» y la señal escrita del «duelo» consistía en tres mechones de pelo. En estas dos culturas, el corte de pelo de un plebeyo dependía de su estilo. En Israel, es probable que el hombre medio normal se cortara el pelo con regularidad; Absalón lo hacía una vez al año (2 S 14.26) El nazareo era la excepción a la regla, ya que no se afeitaba mientras duraba su voto. Pero, incluso para las personas comunes, el afeitarse marcaba acontecimientos especiales en la vida, y el estado del pelo de una persona servía de señal. 


			El pelo como símbolo. Las prácticas del afeitado tienen sus raíces en la visión del cabello que tenga una cultura (por afeitado entendemos la falta de pelo o la eliminación del mismo). En las Escrituras, un pelo exuberante es un símbolo de hombría y un símbolo (casi mágico) de fuerza y virilidad (Sansón, Jueces 16.17, 22; Absalón, 2 S 14.25-27). En la Biblia y fuera de ella, muchos héroes han destacado por su cabellera. Todavía hoy, y ciertamente en tiempos pasados, el pelo sirve de indicador de la condición del espíritu interior (Gn 25. 25-27). Apocalipsis nos dice que los seres mixtos que salían del pozo tenían «cabello como cabellos de mujer» (Ap 9.8). La descripción que allí se nos ofrece corresponde claramente a los dibujos de demonios de la época (pelo largo, alborotado, dientes de león, cola de escorpión). De igual manera, los síntomas de la enfermedad de Nabucodonosor, cabello como plumas de águila, y sus uñas como la de las aves (Dn 4.33), coinciden con los hechos que se cuentan de demonios en los textos mesopotámicos. Es posible que la asociación se deba a la falta de cuidado personal e higiene entre los poseídos por demonios. A pesar de que la definición de Pablo pueda ser debatida, él también consideraba que el cabello largo era antinatural (1 Co 11.14).


			Afeitarse como símbolo de pureza o limpieza. Por la misma lógica que para acercarse al Lugar Santísimo era necesario ir descalzo (Ex 3.5; Jos 5.15) e incluso desnudo, la ausencia de cabello podría haber indicado que una persona no escondía ninguna impureza o suciedad. Herodoto se refiere a las cabezas rapadas de los sacerdotes egipcios como requisito de higiene. Era también un método eficaz para el control de las pulgas. Génesis apunta expresamente que José se afeitó antes de comparecer delante de Faraón (Gn 41.14). La ley prescribía el afeitado como parte de la diagnosis ritual y de la limpieza de la lepra (Lv 13.33; 14.8-9). A los levitas se les pedía que se afeitasen todo el cuerpo (Nm 8.7). El afeitado requerido cuando se hacía un voto no solo tiene una connotación de pureza, sino también de principio de orden (Hch 21.24). Un nazareno tiene que afeitarse si entra en contacto con la impureza (Nm 6.9). El contacto con una mujer tomada cautiva de guerra estaba prohibido hasta que ella se hubiese afeitado la cabeza y cortado las uñas, como si alojaran impureza (Dt 21.12). En la visión de Ezequiel de un nuevo templo, los hijos de Sadoc no se afeitarán pero se recortarán el pelo, probablemente para evitar imitar las prácticas de las naciones (Ez 44.20).


			Afeitarse como símbolo de humillación. La evidencia del afeitado como forma de humillación no está clara. En el mandamiento de no vender o esclavizar a la mujer extranjera rapada «porque la has humillado», la humillación puede referirse a su estatus de concubina más que a su calvicie temporal (Dt 21.14). Algunas leyes mesopotámicas castigaban las falsas acusaciones rasurando la mitad de la cabeza. Esto nos recuerda el trato que se les dio a los emisarios de David (1 Cr 19.4). Aunque David y sus mensajeros ciertamente lo consideraron como una afrenta, es evidente que el afeitado era parte de una ceremonia en la que se dominaba al enemigo sin violencia, una sumisión para ritualizar el homicidio en lugar de matarlos de verdad. Si es así, David se ofende de ser tratado como un subordinado en lugar de tener el estatus de igual que buscaba. La advertencia de Isaías de afeitarse el «vello de las piernas» (vello púbico), la cabeza y la barba puede hacer referencia a un ritual humillante de la eliminación de los «atributos masculinos» (Is 7.20)


			Afeitarse en señal de duelo. El afeitarse y la automutilación en honor al muerto es algo común en las sociedades aborígenes, y quienes lo practican lo explican habitualmente como un intento de propiciar el espíritu del que parte o para tranquilizar al espíritu, porque llorar al finado de manera adecuada. Tales rituales eran conocidos y practicados por los israelitas, aunque prohibidos para los hijos de Aarón (Lv 21.1, 5). Quienes están de luto llevan «todos la cabeza rapada, todos la barba cortada y rasguños en las manos» (Jer 41.5; 48.37; Is 15.2). La calvicie y el luto son inseparables (Is 3.24; Ez 7.18; 27.31; Am 8.10). Jeremías prevé que las condiciones se van a deteriorar ya que nadie se molestará en «rasgarse o raparse la cabeza» por sus muertos (Jer 16.6).


			Afeitarse en señal de desnudez y destitución. Si el cabello sirve de cobertura (1 Co 11.15), el afeitado evoca la desnudez. Para los hebreos, la navaja de afeitar era una «despojadora». 


			Aunque que Job se afeita para llorar su pérdida, la desnudez de su cabeza también simboliza su estado de destitución. «Desnudo salí del vientre de mi madre, y desnudo volveré» (Job 1.21).


			Los mechones de cabello, cada uno insignificante por sí solo, forman todos juntos una cabeza llena de pelo. Esto mismo sirve como parábola para una nación compuesta de innumerables e insignificantes individuos. Los cabellos de una cabeza son tan numerosos que su número exacto, como el número de almas de una nación (que debería permanecer sin contar, 2 S 24), solo lo conoce Dios (Sal 40.12; 69.4; Mt 10.30; Lc 12.6-7). La protección de un individuo también se asemeja a la de un solo pelo (2 S 14.11; Lc 21.18; Hch 27.34).


			Sin embargo, a pesar de su innumerabilidad, todos los pelos de la cabeza pueden ser completamente eliminados. El fuerte contraste de una cabeza recién rapada con su frondoso estado inicial sirve de parábola para la completa destrucción y devastación de un enemigo (Is 7.20). Igualmente, la audiencia de Ezequiel reconoce la dramatización que hace de sus cabellos cortados, esparcidos al viento, quemados, como metáfora de su propio futuro. Su calvicie presagia su luto (Ez 5.1-12).


			Ver también BARBA; CALVICIE; PELO.


			Aflicción 


			En el lenguaje moderno entendemos por aflicción un sufrimiento o una angustia persistente. Así definida, nos aporta una perspectiva útil de las imágenes bíblicas de la aflicción. En el sentido más fundamental, es el espejo de la caída dentro de la creación. A pesar de que Dios creó el mundo bueno (Gn 1–2), el pecado se introdujo después de la Caída (Gn 3; Ro 8.20). A través de la rebelión de Adán y Eva (Ro 5.12, 19) la humanidad heredó un estado permanente de aflicción, el pecado, que es la causa del sufrimiento y del dolor recurrente. La condición humana general es, por tanto, una condición de aflicción. Además, la Biblia contiene más imágenes de aflicción señaladas, manifestaciones específicas de la condición de la caída.


			Las imágenes bíblicas de la aflicción se dividen en tres categorías, físicas, emocionales y espirituales. Mientras que la Biblia abunda en historias e imágenes de aflicción, podemos llegar al corazón de la idea examinando la experiencia de dos personajes familiares: David en el AT y Pablo en el NT. 


			Aunque muchos de los salmos (9; 36; 72; 107) hablan de aflicción, los lamentos de David en Salmos 25 y 51 retratan gráficamente sus luchas con esas dificultades. A nivel físico, el salmista se enfrenta a la aflicción en forma de enfermedad y desamparo (25.16-18, 20). También teme la amenaza física de sus enemigos (25.2). 


			Emocionalmente, vemos la aflicción en la contrita oración del pecador David en Salmos 51. Su lucha existencial con el pecado capta el componente emocional de la aflicción. De nuevo, la amenaza de las malas palabras o hechos de los enemigos tienen un impacto y quedan en la mente de David (25.19). Espiritualmente, el salmista busca el perdón de sus pecados (Sal 25.7, 11, 18) como un alivio a su condición afligida (25.16-18; 51.1-4).


			En el NT, seis «catálogos de aflicción» paulinos (Ro 8.35; 1 Co 4.9-13; 2 Co 4.8-9; 6.4-5; 11.23-29; 12.10) nos dan una visión de conjunto de las dificultades a las que hizo frente el apóstol. Cada uno de estos catálogos retrata una gran variedad de peligros físicos, barreras emocionales y hándicaps espirituales, que oscilan desde «tribulación» (Ro 8.35) a «hambre» (1 Co 4.11), «persecución» (2 Co 4.8) a «encarcelamiento» (2 Co 6.5) y «naufragios» (2 Co 11.25) hasta «privaciones» (2 Co 12.10). Estos catálogos de aflicción dan imágenes del nivel de aflicción humana en la Biblia.


			La Biblia relata tres propósitos de la aflicción. Uno es la disciplina. Ya que Dios es un Padre, disciplina a sus hijos cuando se rebelan (Pr 3; He 12). Esta disciplina puede ser preventiva, como en el caso de Pablo a quien se le dio un «aguijón en la carne» para que no cayese en el orgullo (2 Co 12). Sin embargo, la Biblia deja claro que esta disciplina no es punitiva. A David se le aseguró que, aunque su hijo moriría, el adulterio de David era perdonado (2 S 12.13-14; 2 Co 12.9-10). Por tanto, la aflicción disciplinaria revela el amor de Dios para con su pueblo.


			Otro propósito de la aflicción es la santificación. La aflicción de David lo restauró en la obediencia (Sal 119.67), le enseñó los decretos de Dios (Sal 119.71), probó el poder de las Escrituras (Sal 119.50, 92) y demostró la fidelidad de Dios (Sal 119.75). El sufrimiento del cristiano sigue el modelo del de Cristo, confirmando así que está unido con él (Mr 10.39; Ro 8.17; 2 Co 1.5; Fil 1.29; 3.10; 1 P 1.6-7; 4.1-2; 13). Pablo indica que sufrir es necesario en la vida del cristiano (Col 1.24). La aflicción también incrementa la capacidad del cristiano de conocer a Cristo y gozar de Él (Fil 4.12-13; Stg 1.2-5).


			Algunas aflicciones son simplemente para la gloria de Dios. La aflicción de Job es la clásica ilustración. Cuando Satanás acusó a Job de servir a Dios solo por sus bienes materiales, Dios permitió que el diablo destruyera al patriarca (Job 1.6-12). Al final, Job solo obtuvo preguntas de Dios, ninguna explicación del por qué había permitido que Satanás lo afligiera (Job 38-41). Fue puramente para la gloria de Dios.


			La aflicción no es una calle en un solo sentido, ya que la Biblia nos presenta también a un Dios que sufre. Se angustia cuando su pueblo peca (Gn 6.67; Jer 9.1-2). Se aflige cuando su pueblo es oprimido (Jue 10.16; Is 63.9; Hch 9.4-5). En Cristo salvó a su pueblo a través del sufrimiento, identificándose con su fragilidad, llevando él mismo su aflicción (Is 53.1-4; He 4.14-16) e interceptando la cólera de Dios contra su pecado (Is 53.5-12).


			Para resumir, la Biblia habla de seres humanos que sufren aflicciones a causa de sus iniquidades (Sal 107.17). Sin embargo, Dios «no ignora el llanto de los afligidos» (Sal 9.12); «defenderá a los afligidos» (Sal 72.4). Finalmente, sufrir aflicción es un privilegio (Fil 1.29), porque los afligidos pueden confiar en la promesa de Dios de que en su poder se perfecciona (nuestra) debilidad (2 Co 12.9).


			Ver también OPRESIÓN; PERSECUCIÓN; SUFRIMIENTO.


			Agricultura. Ver LABRANZA.


			Agua 


			Como el agua es un elemento esencial para la vida, su significado y evocación son universales. Ahora bien, los escritores bíblicos que vivían en una región en donde el agua era escasa y la sequía una continua amenaza para la vida elevan su significado. En la Biblia aparece de tres maneras principales: como una fuerza cósmica que solo Dios puede controlar y gobernar; como una fuente de vida y como un agente limpiador. También podemos detectar una polaridad en curso en las seiscientas referencias bíblicas sobre el agua; el agua puede significar tanto la vida como la muerte, la bendición y la aflicción, el orden y el caos. 


			Aguas cósmicas. El agua era importante en la cosmología del antiguo mundo, donde el mar se asociaba con las aguas primitivas o las aguas del caos sugeridas en Génesis 1.2 con el término abismo. El término hebreo thom, está aquí etimológicamente relacionado al Tiamat, el nombre del monstruo marino de cuyo armazón fue esculpido el mundo, de acuerdo con la cosmogonía Babilónica (ver Cosmología). En el relato de Génesis no encontramos rastro alguno de resistencia de los materiales al propósito de Dios, y no hay necesidad de asumir que el abismo sea una especie de embalse de materiales en estado salvaje. Aun así, la poesía bíblica hace pocas referencias a una batalla cósmica entre Dios y el monstruo del mar, o caos, también identificado como el Leviatán, Rahab, la serpiente y el dragón (Sal 74.13-14; 89.10; Is 27.1).


			En la visión bíblica, la creación original y la continua y providencial supervisión de Dios sobre su mundo se presenta en términos del dominio del agua por el mundo divino. La creación original ha hecho existir a las criaturas por el soplo o por la palabra divina. Este orden creado se preserva al mantener Dios el mar dentro de unos límites (Job 38.11) y así, por implicación, restringe el telón de fondo de la amenaza del caos. Aunque pueda parecer que las tormentas amenazan el orden cósmico, Dios mismo es el Señor de la tormenta, con todos los elementos de la naturaleza, y el agua en particular, firmemente bajo su control soberano (Sal 29).


			El diluvio de Noé refleja en diversos puntos el entendimiento antiguo de las aguas cósmicas. El diluvio es la vuelta de las aguas del caos, con la creación todavía por hacer en cierto sentido, abriendo paso a la nueva creación, el mundo renovado después del juicio y la preservación del justo Noé con su familia. En las referencias a las cataratas del cielo y las fuentes de los abismos que son abiertos (Gn 7.11), tenemos que entender que las aguas del caos incluyen el orden creado, de ordinario reprimido hacia arriba por la cristalina cúpula del firmamento y sellado por debajo por la tierra seca.


			La rica ambigüedad de las aguas del caos o del abismo es aparente en otras ocasiones bíblicas. La creencia de fondo habitual era que un gran embalse de agua original yacía debajo de la tierra (de hecho la convicción de que el ciclo del agua incluía un abismo central de aguas subterráneas, convicción en la cultura clásica como en la del Oriente Próximo, no empezó a desvanecerse en Europa hasta finales del siglo XVII). Cuando *Jacob bendice a sus hijos en su lecho de muerte, asegura a José las «bendiciones del abismo que está abajo» (Gn 49.25, citado de Nuevo en Dt 33.13). Aquí, el abismo es el gran embalse de agua que suministra los manantiales de agua de la superficie, incluyendo, seguramente, hasta la fuente del *jardín del Edén. Esta valencia positiva para las aguas originales es asumida por el salmista cuando los monstruos marinos y todos los abismos son invitados a alabar al Creador (Sal 148.7). La orden se extiende también a las «aguas arriba sobre los cielos» (Sal 148.4).


			Las aguas cósmicas amenazan en 2 Pedro, una carta notable por su diversidad en la imaginería del agua. El estímulo a los creyentes se centra en la palabra divina que siempre ha reinado sobre las contingencias del agua y el caos. Los burladores ignoran neciamente «que en el tiempo antiguo fueron hechos por la palabra de Dios los cielos, y también la tierra, que proviene del agua y por el agua subsiste, por lo cual el mundo de entonces pereció anegado en agua» (2 P 3.5-6 rvr1960).


			Agua en el paisaje de la Tierra Santa. La geografía (o hidrología) de la Tierra *Santa es rica en significado figurativo. En su calidad de paisaje semiárido con *precipitaciones en muchos sectores, la Tierra Santa se tipifica por una explotación cuidadosa del agua, tanto la almacenada como la utilizada «para vivir». El mar de Galilea (o Tiberias), 21 km por 13 km de máxima, yace en un cuenco en forma de corazón que data de la actividad volcánica en la Era Cenozoica, es una presa de agua fresca sin la cual el cultivo del área es apenas imaginable. El río Jordán fluye desde su orilla sur y alimenta el campo a lo largo de todo el camino hasta el Mar Muerto en Judea. El rio es hoy el alimentador de extensivos proyectos de riego por goteo, que comprende una tecnología compartida por Israel con su vecina Jordania.


			Aparte de los alrededores del Mar de Galilea y el *Rio Jordán, y algunas llanuras fértiles, la Tierra Santa depende de *manantiales, *pozos y *cisternas. La experiencia frecuente de sed y anticipación de agua (Sal 42.1-2), la necesidad de administrar los recursos en agua, el trabajo de sacar y acarrear agua, el contraste del agua fresca y el agua almacenada desde largo tiempo, todos estos son hechos recurrentes en la experiencia bíblica.


			Estratégicamente situados, los pozos y los manantiales proporcionaban agua continuamente renovada, y las cisternas almacenaban las aguas vertidas. Estas últimas se usaban normalmente para el ganado y usos domésticos. Jeremías nos pinta este contraste para distinguir la verdadera *adoración de la *idolatría. La primera reconoce a Dios como la fuente de agua viva, mientras que la idolatría se apoya en sus propias cisternas que, de hecho, ni siquiera retienen el agua (Jer 2.13). Como el trabajo de sacar agua del pozo era un trabajo pesado habitualmente reservado a las mujeres, no nos sorprendemos al leer que la mujer Samaritana que Jesús encuentra en el pozo de Jacob (ver Pozo, Encuentro en el), es receptiva a la oferta de Jesús de recibir el agua de vida que conlleva la promesa de sentirse milagrosamente repuesto (Jn 4).


			Durante las peregrinaciones de los Israelitas en el desierto, hicieron un amplio uso de famosos manantiales como el de Cades-barnea, y la victoria en Jericó incluía la captura de uno de los mayores oasis del Antiguo Oriente Próximo. Jericó puede ser la ciudad más antigua del planeta, dos veces más que las pirámides de *Egipto. Conocida desde tiempos remotos como una ciudad de *palmeras, está situada bien por debajo del nivel del mar, alrededor de un enorme manantial natural.


			Cuando por fin estuvieron en posesión de la ciudad de *Jerusalén, los Israelitas realizaron repetidos e ingeniosos esfuerzos para asegurarse agua fresca para la fortaleza central (colina de *Sion). Tanto Ezequiel como Zacarías, que anuncian que Sion y su *templo se convertirán milagrosamente en fuentes de agua, celebran la providencia futura, que transcenderá eternamente esta precaria dependencia. Ezequiel habla del Mar Muerto que será refrescado por el agua viva que viene de la ciudad y producirá un paraíso en la tierra: «Y toda alma viviente que nadare por dondequiera que entraren estos dos ríos, vivirá; y habrá muchísimos peces por haber entrado allá estas aguas, y recibirán sanidad; y vivirá todo lo que entrare en este río» (Ez 47.9). Las impresionantes imágenes de fecundidad, que recuerdan fuertemente las aguas repletas descritas en Génesis 1, implican nada menos que una nueva creación, alimentada perpetuamente fuera de Sion. Cuando Zacarías añade a esta imagen los detalles de que las milagrosas aguas frescas fluirán tanto hacia el *Occidente como al *Oriente, entrevemos la promesa de que los grandes abismos (mares) de toda la tierra serán renovados, como parte de la última doma de la naturaleza por la providencia de Dios.


			Agua y tiempo. Las *lluvias en Tierra Santa son de temporada, con lluvias ligeras en otoño y en primavera, y el grueso de las precipitaciones en los meses de diciembre a febrero. Los veranos son extremadamente *secos. Los escritores bíblicos suelen ver la lluvia como una evidencia de la *providencia especial, con la asociación del retorno de las lluvias después de una sequía prolongada al nuevo advenimiento de Dios y la retirada de las lluvias como señal de descontento divino. (1 R 8.35; Am 4.7). Oseas presenta una diligente petición a Dios, seguro de que «vendrá a nosotros como la lluvia, como la lluvia tardía y temprana a la tierra» (Os 6.3).


			La naturaleza estacional de las lluvias fue en parte responsable del atractivo que la religión cananea ejerció por mucho tiempo sobre el pueblo de Dios. Los israelitas, que llegaban del desierto, eran un pueblo de ganaderos nómadas, mientras que los residentes cananeos eran expertos en agricultura sedentaria, un conocimiento que expresaban en las prácticas de la adoración a Baal. En el mito cananeo, Baal había vencido al inestable Mar-y-Rio, convirtiéndose así en el distribuidor de las aguas dominadas, vitales para la agricultura. En el tiempo del éxodo, Baal estaba firmemente establecido en Canaán como dios de las lluvias de invierno y de las *tormentas, y, por tanto, de las principales lluvias de los campos. En la fe bíblica, se honraba resueltamente al Señor de Israel como el Dios de las tormentas y de las lluvias (Sal 29; Jer 10.13; Zac 10.1), pero las prácticas mágicas de los adoradores de Baal fueron una tentación persistente para los Israelitas cuando más tarde emprendieron la agricultura sedentaria.


			En el NT, Jesús descarta cualquier ecuación estricta entre el suministro de lluvia y el estado moral del pueblo. De acuerdo con el Sermón del Monte, que hace hincapié en la plenitud de la providencia primordial, permanente, receptiva y que perfecciona al que la recibe, Jesús insta a sus oyentes a ser inagotables en su forma de amar y de dar «para que seáis hijos de vuestro Padre que está en los cielos... que hace llover sobre justos e injustos» (Mt 5.45).


			Aguas de aflicción. A pesar de las palabras de Jesús sobre la gracia del Padre en cuanto al suministro de agua, en el AT es común que el *juicio divino incluya la retención de la lluvia. La soberanía de Dios sobre la vida y la muerta es implícita también en la asignación de las aguas de aflicción, habitualmente retratada como las destructivas aguas del mar que amenazan con inundarlo todo. Las olas de Dios han pasado sobre él, se *lamenta el salmista (Sal 42.7). En una de las imágenes más gráficas de las Escrituras, *Jonás describe desde el vientre de la ballena cómo las aguas se han cerrado sobre su cabeza: «Rodeóme el abismo; El alga se enredó a mi cabeza. Descendí a los cimientos de los montes» (Jon 2.5-6). Por supuesto, Jonás experimenta una clase de muerte, inmerso como está en el elemento destructivo que identifica como el Seol o la *tumba (Jon 2.2). Ahora bien, en la visión hebrea no hay poderes separados que dominen sobre la vida y la muerte, como es el caso con los panteones egipcios, los griegos o los romanos. Un solo Dios es Señor sobre todos los poderes. Isaías presenta la declaración divina: «Yo formo la luz y creo las tinieblas, que hago la paz y creo la adversidad. Yo Jehová soy el que hago todo esto» (Is 45.7 rvr1960). Incluida en la dispensación divina del agua está la impartición de la aflicción y el juicio.


			Aguas ceremoniales. En el código santo de Israel, el agua era un medio esencial para *purificarse, ya que la deshonra se podía producir de muchas maneras: a través del contacto con el muerto o con los fluidos del cuerpo, por comer alimentos *prohibidos, o a través del contacto con los *leprosos. Los rituales mosaicos prescritos en el Pentateuco son un verdadero manual de cómo usar el agua para lavar los alimentos, los utensilios y la ropa, así como para bañarse. La consciente negligencia de Jesús con respecto a rituales como lavarse antes de comer atrajo sobre él la cólera de los fariseos, cuyo perfeccionismo formal encontraba más fácil supervisar y controlar los signos exteriores que las actitudes del corazón (Lc 11.37-41). El énfasis de Jesús sobre la interioridad de la invitación divina creaba conflicto con un código que hacía hincapié en una segregación meticulosa y en cuarentenas para evitar contaminaciones superficiales. Reflejando su atención a los motivos, a la realidad interior, Jesús pregunta: «El que hizo lo de fuera, ¿no hizo también lo de dentro?» (Lc 11.40 rvr1960). Lavar el exterior es inadecuado.


			La forma más significativa de purificación ceremonial era, por supuesto, el *bautismo. El primo de Jesús, Juan, salió del desierto predicando un mensaje de bautismo para *arrepentimiento. En el bautismo cristiano, la inmersión en agua simboliza tanto el lavamiento como el pasaje de la muerte a la vida (Col 2.12). Tal vez la equiparación de bajar a las aguas con la muerte se base en el supuesto de volver al caos de las aguas (una forma de disolución) que precede a la nueva creación y a la nueva vida (haciéndose eco del simbolismo de la historia de la creación). Jesús le dice a Nicodemo que el nacimiento espiritual involucra tanto al agua como al Espíritu, implicando una función para el bautismo y también un lugar explícito para el Espíritu Santo. Las palabras de Jesús a Nicodemo dan a entender una necesaria conjunción de lo natural y de lo sobrenatural, del agua física y del trabajo invisible de Dios mismo, purificando el corazón para darle nueva vida en el Espíritu.


			Agua y el Espíritu. Juan 7 capta la asistencia de Jesús al templo durante la *Fiesta de los Tabernáculos, una celebración anual que incluía el transporte de agua a lo largo de siete días desde el estanque de Siloé hasta el templo, en conmemoración de las aguas milagrosas de Meriba que le fueron proporcionadas a Israel en su experiencia en el desierto (Nm 20.2-13). Contra el trasfondo de este ritual altamente significativo, Jesús anuncia que cualquiera que tenga verdaderamente sed, debe venir a él y beber (Jn 7.37). Más aún, los creyentes en Jesús verán que *ríos de agua viva fluirán de sus corazones (Jn 7.38). El escritor explica cuidadosamente que este agua es el Espíritu Santo prometido.


			Este pasaje muestra dos corrientes del simbolismo tradicional. El primero es el del *manantial o *fuente milagrosa, la providencia especial para la comunidad. El segundo es la fuente interior como el movimiento de Dios en las profundidades personales. Agua fresca (viva) milagrosamente provista en particular de la *roca de Horeb, donde Moisés golpea la roca y saca un manantial. Dios provee agua viva a pesar de que los israelitas, murmurando, se habían quejado amargamente de los *rigores de su éxodo. La región del Sinaí, como la mayor parte de Grecia, se caracteriza por una capa de piedra caliza que permite salir el agua subterránea en manantiales. Si en la tradición griega los manantiales fueron asociados con la inspiración subyacente a las artes, en la tradición hebrea los manantiales que se creaban en el desierto constituyeron una señal y un símbolo de la ayuda divina especial de Dios para los pueblos peregrinos. Isaías, regocijándose ante la perspectiva del retorno de exilio, presenta a Dios diciendo: «En las alturas abriré ríos, y fuentes en medio de los valle... para que vean y conozcan, y adviertan y entiendan todos, que la mano de Jehová hace esto, y que el Santo de Israel lo creó» (Is 41.18, 20 rvr1960). Característicamente, Isaías ve el poder creador de milagros de Dios junto con su poder creativo, y ese poder crea y sostiene a una comunidad todavía más inclusiva.


			Las fuentes y los manantiales también proveen un lenguaje tradicional para el movimiento del Espíritu de Dios dentro del individuo. El refresco del espíritu de la persona, el surgimiento de nueva fuerza, el impulso de gozo son evidencias de la presencia eficaz de Dios. Isaías ofrece la seguridad poderosa de que quienes se entregan al *hambriento y al *afligido serán satisfechos con buenas cosas, con la renovación de sus *fuerzas y con *gozo: «El Señor dará vigor a tus huesos; y serás como huerto de riego, y como manantial de aguas, cuyas aguas nunca faltan» (Is 58.11 rvr1960). Anteriormente, el profeta había unido nuevas fuerzas con la presencia de Dios y la salvación. Los consolados dirán: «He aquí Dios es salvación mía; me aseguraré y no temeré; porque mi fortaleza y mi canción es JAH Jehová, quien ha sido salvación para mí. Sacaréis con gozo aguas de las fuentes de la salvación» (Is 12.2-3). Vida espiritual y fuente interior también son identificadas en la oferta de Jesús a la mujer Samaritana: «…sino que el agua que yo le daré será... una fuente de agua que salte para vida eterna» (Jn 4.14 rvr1960). La seguridad en todo esto es que tener el Espíritu de Dios dentro de uno se experimenta como una fuente misteriosa siempre renovada, que fluye en abundancia de vida.


			Jesús como Señor de las Aguas. En las afirmaciones del NT en cuanto a Jesús como Señor y Mesías, una notable reivindicación es la atribución que se le da del mismo divino poder sobre el agua que el AT ha reservado solo para Dios. Al ordenar al embravecido mar que se calme (Lc 8.22-25), Jesús ejerce un poder similar al mostrado cuando Dios dominó el origen de todo, las aguas del abismo, el poder que más tarde liberó milagrosamente a los israelitas al borde del Mar Rojo. No es de extrañar que los discípulos pregunten: «¿Quién es éste, que aun a los vientos y a las aguas manda, y le obedecen?» (Lc 8.25 rvr1960). John Milton refleja esta equivalencia en la escena de la creación en Paradise Lost en la que el Hijo de Dios preencarnado ordena al caos tempestuoso: «Silencio, olas convulsionadas, y tú abismo, paz» (8.26). Un evento similar se describe en Mateo, en el relato de Jesús caminando sobre el Mar de Galilea (Mt 14.22-33). Después de que Jesús suba al barco de los discípulos, el viento cesa, y lo adoran, diciendo: «Verdaderamente tú eres el Hijo de Dios» (Mt 14.33 nvi).


			En una cultura inmersa en siglos en los cuales se han asociado la divinidad con el poder sobre el agua, era inevitable que el dominio de Jesús sobre este elemento implicase un estatus divino, incluyendo elementos de omnisciencia. Un milagro menor contado por Mateo (Mt 17.24-27) sugiere que Jesús tenía un conocimiento íntimo tanto del mar como de su contenido. En un momento dado, se necesita una moneda para pagar un impuesto del templo, Jesús da instrucciones de pescar un *pez que lleva la moneda necesitada en su boca. Un milagro más ampliamente desarrollado, que implica el dominio del agua es el que describe por Juan al final de su narrativa. El Cristo resucitado encuentra a varios de sus discípulos que han regresado a sus quehaceres de la pesca y prepara un fuego de carbón en la orilla. Jesús les indica de echar sus redes del lado derecho del barco, y la pesca casi rompe la red. Aquí se asocia al mar con recompensa y abundancia, más que con destrucción y caos, y el Cristo resucitado conoce esta recompensa y se siente libre de distribuirla. Manteniendo el énfasis que pone Juan sobre Jesús como fuente de vida y de bondad, es adecuado que provea un desayuno de *resurrección en la manera que lo hace.


			En el Apocalipsis de Juan, se asocia nuevamente a Jesús de forma estrecha con el agua. Cuando Juan ve al Cristo exaltado de pie, en medio de los siete candelabros de oro, oye una voz «como el sonido de muchas aguas» (Ap 1.15 rvr1960). El símil sugiere el gruñido poderoso de torrentes confluentes, pero esta adhesión de las expresiones a las imágenes del agua está hecha con profunda resolución. Vez tras vez en las Escrituras, la palabra y el agua están en tensión: la palabra divina lucha y doma el agua. Pero del mismo modo en que las aguas del abismo son dominadas al derramarse desde el trono de Dios sobre la Nueva Jerusalén como riqueza para vida eterna, la sublimación del agua está implícita en la voz del Cristo celestial. Su palabra vivifica para siempre como manantiales vivificantes.


			Resumen. La riqueza y la multiplicidad de significados inherentes al simbolismo del agua en la Biblia pueden destacarse sencillamente catalogando algunas de las referencias al agua más memorables: «las aguas fértiles que pululan con criaturas vivas en la historia de la creación (Gn 1.20-21); el arroyo que riega la tierra en Edén (Gn 2.6,10); el diluvio de aguas que destruye la vida en el tiempo de Noé (Gn 7), la llanura del Jordán que toda ella era de riego como el huerto del Señor», que Lot escogió (Gn 13.10); Rebeca dando de beber a los camellos del siervo de Abraham (Gn 24); las aguas del Nilo convirtiéndose en sangre (Ex 7); el paso por tierra seca de los israelitas por el Mar Rojo, en el que se hundió el ejército egipcio (Ex 14); el agua milagrosa de la roca durante la peregrinación de Israel en el desierto (Ex 17.6; Nm 20.11); los torrentes de agua que alimentan el árbol productivo al que se compara a la persona piadosa (Sal 1.3); las evocativas «aguas de reposo» del Salmo 23.2, las «profundas aguas» de los salmos de lamento (Sal 69.1-2, 14); Dios, el jardinero cósmico regando su creación (Sal 104.13-16); el agua robada de la tentadora en Proverbios 9.17, el «agua fría para el alma sedienta» a la que se comparan las buenas nuevas desde un país lejano (Pr 25.25); sacar agua de los pozos de salvación (Is 12.3); el agua brotando del templo en la visión de Ezequiel (Ez 4); la imagen de justicia rodando «como aguas» y «justicia como un impetuoso arroyo» (Am 5.24 rvr1960).


			Añade a estas la *copa de agua fría ofrecida en el nombre del discípulo (Mt 10.42); el manantial de agua que brota «para vida eterna» que Jesús ofrece a la mujer en el pozo (Jn 4.14); el agua contaminada descrita en apocalipsis (Ap 8.10-11; 11.6); el «rio de agua de vida, limpio como el cristal, que fluye desde el trono de Dios y del Cordero» (Ap 22.1); el agua de vida que todo aquel que tiene sed puede tomar como un regalo (Ap 22.17).


			Ver también ABISMO; ARROYO; BAUTISMO; CISTERNA; COSMOLOGÍA; DILUVIO; FUENTE DE AGUA; LLUVIA; MAR; POZO; POZO, ENCUENTRO EN EL; RÍO; ROCÍO; SECO, SEQUÍA; TORMENTA; SED.


			Aguijón, espinas 


			En dos docenas de libros del AT y del NT, el simbolismo del aguijón se hace hueco en poemas, historias, relatos y parábolas. Desde el romántico «como el lirio entre los espinos, así es mi amiga entre las doncellas» (Cnt 2.2) hasta el amenazador «trillaré vuestra carne con espinos y abrojos del desierto» (Jue 8.7), los escritores bíblicos encuentran usos diversos para estas imágenes, pero sus referencias al aguijón son siempre negativas.


			Algunos autores emplean estas imágenes en comparaciones: «El camino del perezoso está plagado de espinas, pero la senda del justo es como una calzada» (Pr 15.19 nvi); «En lugar de la zarza crecerá el ciprés» (Is 55.13); «Espinas hincadas en mano del embriagado, tal es el proverbio en la boca de los necios» (Pr 26.9). Jesús dijo: «¿Acaso se recogen uvas de los espinos, o higos de los abrojos?» (Mt 7.16).


			Otros escritores abundan en la inutilidad de las espinas, empleándolas como metáfora de lo que debe descartarse o quemarse: «Los malvados son como espinos que se desechan» (2 S 23.6 nvi); «Se consumieron como zarzas en el fuego» (Sal 118.12 nvi); «Aunque sean como espinos entretejidos... serán consumidos» (Nah 1.10); y «Pero la que produce espinos... su fin es el ser quemada» (He 6.8).


			Algunos pasajes acentúan los aspectos negativos de las espinas asociándolas con cardos (Gn 3.18), lazos (Pr 22.5), ortigas (Pr 24.31) y zarzas (Is 32.13). Otros textos hacen referencia a las espinas cuando mencionan el castigo o la *tortura: «por aguijones en vuestros ojos y por espinas en vuestros costados» (Nm 33.55); «Y los soldados entretejieron una corona de espinas, y la pusieron sobre su cabeza [de Jesús]» (Jn 19.2); y finalmente el «aguijón en la carne» de Pablo (2 Co 12.7) para simbolizar su tormento personal.


			Es importante destacar que las espinas se relacionan en algunos casos con el juicio del exilio de Israel. Así pues, en Isaías leemos que en Israel, la viña de Dios, crecerán «el cardo y los espinos» (Is 5.5-6) y «toda la tierra será espinos y cardos» (Is 7.23-25; cp. Is 32.13; Ez 28.24; Os 9.6; 10.8). Aquí quizá tenemos un eco de la condición en la que caen Adán y Eva cuando son desterrados del huerto (Gn 3.18). Cuando Jesús habla en su parábola de ser sembrado entre espinos (Mr 4.18-19 y paralelos), puede que tenga en mente la condición continua de Israel, que se encuentra en el exilio espiritual a pesar de su regreso a la tierra.


			Desde Génesis hasta Jesús, desde los profetas hasta Pablo, los escritores bíblicos salpican la imagen de las espinas a lo largo de las Escrituras para hacer hincapié en sus mensajes de castigo, inutilidad e improductividad.


			Ver también PLANTAS; ZARZA.


			Águila 


			El águila, un gran *pájaro de presa solitario, es conocida por su aguda visión, su fuerza, su pico afilado y sus garras. Con una envergadura de hasta 2,26 metros, caza alto en los aires y se lanza en picado sobre su presa a gran velocidad. Las águilas se aparean de por vida y cuidan de sus crías en nidos llamados aguileras, altos, en los árboles o en bordes rocosos. Esto proporciona protección para los aguiluchos, que permanecen indefensos por largos periodos de hasta cien días. Palestina es el hogar de cuatro variedades de águilas, siendo el águila culebrera la más común.


			Los israelitas tenían prohibido comer aves de presa como buitres, halcones y águilas «porque son detestables» (Lv 11.1). Sin embargo, muchas de las casi treinta referencias que encontramos en las Escrituras no describen a las águilas como seres detestables, sino como un símbolo de *fuerza y de liberación.


			El águila representa la rapidez y el poder en las imágenes bíblicas (2 S 1.23; Is 40.31; Jer 4.13). Junto con otras tres criaturas de poder, el *león, el *buey y los humanos, aparece como una de las cuatro caras del majestuoso querubín que está delante del *trono de Dios (Ez 1.10-14; Ap 4.7).


			El águila simboliza la rapidez y el poder, tanto de la liberación de Dios como de su destrucción. Hablando de cómo liberó a Israel de Egipto, el Señor dice: «Ustedes son testigos de lo que hice con Egipto, y de que los he traído hacia mí como sobre alas de águila» (Ex 19.4 nvi). Imágenes similares de la protección de Dios como un águila veloz y poderoso, podemos encontrarlas en Deuteronomio 32.11 y Apocalipsis 12.14. Isaías 40.31 es el famoso pasaje que relata las fuerzas renovadas que Dios da a sus seguidores «pero los que esperan a Jehová tendrán nuevas fuerzas; levantarán alas como las águilas; correrán, y no se cansarán; caminarán, y no se fatigarán» (rvr1960).


			La destreza de las águilas para la caza y el ataque repentino sobre sus presas hace que se presten para las imágenes de desastres seguros y repentinos en las descripciones del juicio de Dios. En los profetas del AT las poderosas naciones de Asiria y *Babilonia están representadas como águilas que acarrean desastres sobre el pueblo de Dios por haber roto la alianza con él. (Lm 4.19; Ez 17.3, 7; Os 8.1). Jeremías describe el juicio divino contra Moab y Edom como un águila que se lanza en picado con las alas abiertas (Jer 48.40; 49.22). En una escena de juicio final en Apocalipsis, el águila aparece volando en los aires, anunciando las desgracias de un desastre inminente que el Señor está mandando a los habitantes de la tierra (Ap 8.13).


			Ver también PÁJAROS.


			Aguja. Ver OJO DE LA AGUJA


			Ahorcamiento 


			La horca raramente se empleó como forma de ejecución hasta la época de los romanos. Los dos ejemplos claros de muerte por ahorcamiento recogidos en la Biblia son suicidios: Ahitofel (2 S 17.23) y Judas (Mt 27.5). La referencia a una horca y morir colgado en Ester (2.23; 5.14; 6.4; 9.13-14; 9.25) debe entenderse como un empalamiento en un madero vertical afilado, el método de ejecución favorito para asirios y persas (Esd 6.11). La forma precisa de ahorcamiento mencionada en la ejecución del panadero de Faraón no se conoce, pero muy probablemente se refiera a la exhibición pública de su cuerpo tras la misma (cp. 1 S 31.12).


			El cadáver de la víctima de colgaba de un árbol o de un poste (habitualmente por las manos, Lm 5.12). El propósito era exponer el cuerpo al escarnio público; simbolizaba la vergüenza absoluta de la persona y el rechazo de Dios. Su duración debía limitarse a un día (Dt 21.23). Algunos ejemplos incluyen el episodio en el que Josué cuelga a cinco reyes amorreos (Jos 10.26) y la exhibición triunfante de los cadáveres de Saúl y Jonatán por parte de los filisteos (2 S 21.12).


			Pablo emplea esta imagen para ilustrar el propósito expiatorio de la muerte de Cristo: «Cristo nos rescató de la maldición de la ley al hacerse maldición por nosotros, pues está escrito: ‘Maldito todo el que es colgado de un madero’» (Gá 3.13 nvi; la cruz también se llama madero en Hch 5.30; 10.39). El clamor angustioso de Jesús (Mt 27.46) indicaba un rechazo real, aunque temporal, por parte de Dios Padre. Su muerte también dio lugar al rechazo rotundo de las multitudes que se burlaban (Lc 23.35). No había nada más bajo para una persona que ser colgado públicamente. ¿Sometería Dios a su Hijo a semejante ignominia? Los escritores del NT extraen la ironía: el Dios de amor se rebajó hasta lo más bajo para redimir a la humanidad.


			Ver también CRIMEN Y CASTIGO; CRUZ; MALDICIÓN.


			Ahorrar. Ver ALMACENAR.


			Ajenjo. Ver GUSANO.


			Ala 


			La imaginación del antiguo Oriente próximo estaba fascinada con criaturas aladas, tal y como queda reflejado en los múltiples ejemplos del arte y las estatuas de deidades aladas, monstruos, esfinges, humanos y discos. Un poco de esta misma fascinación queda reflejada en la Biblia, donde el primer significado de la imagen es la protección (basada en la habilidad de las alas de cubrir), la huida (basada en el vuelo de los pájaros) y el espíritu (considerando que las criaturas aladas están por encima de las limitaciones de la ley de la gravedad).


			Significados literales y figurativos. El simbolismo de las alas en la Biblia es principalmente figurativo; en realidad, las referencias a las alas literales de los *pájaros sorprenden por su escasez. El relato de la creación hace referencia a «toda ave alada» (Gn 1.21), y la historia del diluvio habla de «toda ave... con alas» (Gn 7.14). Del mismo modo, las leyes mosaicas con referencia a los *sacrificios (Lv 1.17) y la dieta (Lv 11.21, 23; Dt 14.20) hablan de criaturas aladas con precisión técnica. La imaginación hebrea se sentía cautivada por el espectáculo de los *padres águilas portando a sus pequeños sobre sus alas (Ex 19.4; Dt 32.11), la facilidad con la que las *palomas pueden volar (Sal 55.6), la fuerza y la resistencia absoluta que representan las alas de aves tales como el avestruz y la cigüeña (Job 39.13), el halcón (Job 39.26) y el águila (Is 40.31; Ez 17.3,7), y la ternura doméstica de mamá gallina protegiendo a sus polluelos (Mt 23.37; Lc 13.34). Todas estas referencias están basadas en una observación minuciosa de la naturaleza, que es el sello distintivo a través de toda la Biblia.


			Desde la antigüedad se ha representado al tiempo con alas, como un fenómeno que se mueve veloz. De hecho, en la Biblia encontramos referencias a «las alas del viento» (2S 22.11; Sal 18.10; 104.3) y a «las alas del alba» (Sal 139.9), basadas en las propiedades del sol al «elevarse» desde el horizonte y cruzar el cielo durante su ciclo diario (alternativamente, los rayos del sol lo hacen «alado»). De nuevo, si las aves con alas pueden partir rápidamente, el ala se convierte en una metáfora natural para la fugacidad de las riquezas (Pr 23.5) y la incapacidad humana de recuperar las palabras que han sido pronunciadas (Ec 10.20, recordando las «palabras aladas» de Homero).


			La habilidad de los pájaros para elevarse por encima de los peligros terrenales los convierte en un buen símbolo de la huida. El salmista desea las «alas de una paloma» que le permitirían «volar lejos y descansar» (Sal 55.6) y a la mujer que da a luz a Cristo en Apocalipsis 12.14 se «le dan dos alas de un gran águila, para que pueda volar hasta el lugar preparado para ella en el desierto... lejos del alcance de la serpiente».


			A los profetas bíblicos les gusta trabajar con ironía y parodia, y vemos este impulso en acción en lo que a alas se refiere. La manera en que una madre pájaro utiliza sus alas para cubrir su pequeño, una cualidad positiva, se convierte en una imagen de sofocación y contención involuntaria en el retrato que Jeremías hace de un águila «descendiendo en picado y extendiendo sus alas sobre Moab» (Jer 48.40) y sobre Bosra (Jer 49.22). Isaías tiene una profecía de condenación similar contra Judá (Is 8.8). Habitualmente, el ala es una imagen de escape de restricciones terrenales; en esta parodia satírica, el ala que cubre impide la huida.


			Las alas de Dios. Conforme nos movemos en el mundo de la naturaleza, las imágenes de las alas se vuelven decididamente espirituales y de importancia sobrenatural, empezando por las alas de Dios. La primera referencia es en Génesis 1.2, donde se representa a Dios «flotando sobre las aguas»; a pesar de que no se menciona específicamente las alas, están implícitas (como la famosa imagen del Dios Creador de Milton «revoloteando sobre el vasto abismo/con poderosas alas abiertas» (Paradise Lost l. 20-21). El significado principal aquí puede ser la fertilidad, basado en la forma en que la madre pájaro mantiene caliente sus huevos durante la gestación.


			En otra parte, las alas de Dios son principalmente una imagen de protección. Por tanto, encontramos numerosas referencias sobre estar bajo «la protección» de las alas de Dios (Sal 17.8; 36.7; 57.1; 61.4; 63.7; Is 34.15), una imagen que sin duda viene de la visión familiar de las madres pájaros protegiendo sus pequeños de los elementos exteriores. Jesús utilizó esa imagen para expresar su deseo de salvar sus compatriotas judíos (Mt 23.37; Lc 13.34). Incluso si Dios no es representado teniendo efectivamente alas, su protección y su cuidado son comparados de la misma forma a la protección de las alas de un águila. (Ex 19.4; Dt 32.11) o a las alas de un padre ave no identificado (Sal 91.4).


			En una categoría propia existen dos referencias evocativas en el libro de Rut. Antes de que Booz se diese cuenta del papel que iba a jugar en la redención de la vida de Rut, expresó este sentimiento: «Jehová recompense tu obra... bajo cuyas alas has venido a refugiarte» (Rt 2.12 rvr1960). Pero la misma palabra raíz aparece cuando Rut encuentra Booz a medianoche en la era y le insta que la pida en matrimonio. «Extiende tus alas (tu capa) sobre tu sirvienta» (Rt 3.9; Ez 16.8, que utiliza la misma imagen para significar el compromiso de Dios con Israel). Aquí podemos entrever una serie de significados que constituyen la imagen de las alas de Dios sobre su pueblo, incluidos la *protección, la redención, el apoyo y el amor. 


			Un grupo final de imágenes de las alas de Dios aparece en relación con las dos estatuas de los dos querubines colocados sobre el *arca de la alianza en el *tabernáculo (Ex 25.30; 37.9) y el *templo (1 R 6.24, 27; 8.6-7; 1 Cr 28.18; 2 Cr 3.11-13; 5.7-8). ¿Por qué alas? Probablemente, porque la calidad por encima de lo terrenal de los pájaros volando, hizo de las alas un símbolo en la iconografía antigua para lo espiritual, lo luminoso, lo transcendental. Un ser alado es un ser espiritual. En el NT, el *Espíritu Santo descendió sobre Cristo en su bautismo bajo la forma de una paloma (Mt 3.16; Jn 1.32).


			Las alas de los seres espirituales. Las más numerosas referencias a las alas las encontramos en las visiones apocalípticas de la Biblia, que a veces es un alboroto virtual de los movimientos de las criaturas aladas. Leemos sobre serafines con alas (Is 6.2), querubines con alas (Ez 10.5, 8, 12, 16, 19), «bestias» apocalípticas con alas (Dn 7.4, 6), dos mujeres misteriosas con «alas como las de una cigüeña» (Zac 5.9) y «cuatro criaturas vivientes» con seis alas (Ap 4.8). Lo más impresionante de todo es el espectáculo que encontramos en la visión de Ezequiel de «cuatro criaturas vivientes», cuya disposición de alas está elaboradamente descrita (Ez 1). Lo mejor que se puede hacer con estas referencias es simplemente aceptarlas como representaciones de una realidad sobrenatural y llena de misterio.


			Ver también ÁGUILA; ANIMALES MÍTICOS; PÁJAROS; PALOMA; PROTECCIÓN.


			Aldea 


			Existen casi cuatrocientas cincuenta referencias a pueblos y aldeas en la Biblia. Las mismas se componían de un pequeño grupo de moradas y otros edificios. Amuralladas o no, estas comunidades eran diferentes de las *ciudades, más grandes y fortificadas (Lv 25.29, 31; Dt 3.5; 1 S 6.18). El pueblo o la aldea eran una ciudad en miniatura. Como esta, era un asentamiento comunal, pero mas «hogareño» y «modesto» en comparación con ella. En algunos casos, la distinción entre pueblo y aldea no es clara. Por ejemplo, Belén se denomina ciudad (polis) en Lucas 2.4 y también pueblo (komē) en Juan 7.43. Algunos pueblos crecieron hasta acabar siendo ciudades (1 S 23.7), como Capernaum («aldea de Nehum») y Hazar-addar («aldea de Addar»).


			En el pueblo bíblico predominaban las casas sencillas de una sola estancia, las cabañas de barro y las tiendas. Su administración y organización eran más simples que las urbanas. Al contrario que las ciudades, los pueblos no tenían características defensivas complejas como *muros, fosos, *torres o *puertas fortificadas (Ez 38.11). Debido a ello, sus habitantes dependían de la ciudad más cercana para su protección, así como para otras necesidades políticas y económicas (Jos 15.20-63). Esta dependencia se remonta a la distribución de la tierra bajo Josué; se asignaron a cada tribu ciudades «con sus aldeas» (Jos 15.32-62; 1 Cr 6.54). A pesar de su simplicidad, pueblos y aldeas comparten una importante cualidad con las ciudades: son una imagen de comunidad y civilización. Representan un vínculo entre personas para suplir sus necesidades mutuas, con unas asociaciones que incluyen interdependencia, interacción social y seguridad conjunta.


			La Biblia no nos provee imágenes extensas de sus pueblos y aldeas, pero reconstruir su medio a partir de fuentes ajenas a las Escrituras nos ayudarán a plasmar lo que se encuentra detrás de las numerosas referencias bíblicas a las mismas. La abundancia de referencias escuetas a pueblos y aldeas en la Biblia da una idea de una de sus cualidades: son lugares prosaicos, mundanos, modestos. No hay nada que los distinga, como ocurre con las grandes ciudades. Una aldea es muy parecida a las demás. Sin embargo, el gran número de pueblos y aldeas existentes en el mundo de la Biblia nos muestra que allí es donde vivía la mayor parte de la gente. Los mismos constituyen una imagen de lo corriente.


			Grandes unidades familiares establecían los pueblos, «según sus clanes», con una genealogía común (Jos 13.23, 28 nvi). De hecho, los doscientos doce porteros del *templo salomónico estaban registrados por genealogía en sus pueblos (1 Cr 9.22). En cuanto a sus obligaciones, leemos que «sus hermanos que estaban en sus aldeas, venían cada siete días según su turno para estar con ellos» (1 Cr 9.25). Por tanto, la mayor parte de los habitantes de las aldeas del AT tenían alguna relación familiar genealógica con otras personas en el asentamiento.


			Pueblos y aldeas son principalmente rurales. La agricultura era la ocupación principal de sus moradores, que eran principalmente *campesinos y *pastores. Aunque su trabajo los llevaba a la campiña durante el día, por la noche se congregaban en los pueblos buscando seguridad. Nehemías 11.25 habla de «las aldeas y sus tierras», mientras la ley levítica estipula que «las casas de las aldeas que no tienen muro alrededor serán estimadas como los terrenos del campo» (Lv 25.31). Para los habitantes de la ciudad, esas aldeas ya poseían el encanto de una escapada rústica en la época bíblica, como atestigua la invitación de la amante en Cantares 7.11: «Ven, oh amado mío, salgamos al campo, moremos en las aldeas». Aquí también tenemos una imagen de la aldea como una parte de la *naturaleza, libre del desorden y lo concurrido de la ciudad.


			La vida en esas aldeas agrícolas rurales era más sencilla que la de los habitantes de la ciudad, incluso en asuntos de adoración. En tiempos del Talmud, una aldea se definía como un lugar sin sinagoga. Aunque Jesús no estuvo exento de oposición y rechazo en ningún lugar durante su ministerio terrenal, los Evangelios ponen de manifiesto una dicotomía general entre la ciudad y la aldea. La ciudad de Jerusalén, dominada por las instituciones religiosas, representa la hostilidad a Jesús, ya que lo condenaron y ejecutaron allí. Las casi ochenta referencias a pueblos y aldeas en los Evangelios, por el contrario, indican que son el hogar de las personas comunes, con sus necesidades ordinarias y su vida de subsistencia, abiertas a escuchar las palabras de Jesús y en muchos casos a creer en él como Salvador.


			Para resumir, los pueblos y las aldeas representan en la Biblia la comunidad civilizada; lo común, doméstico y rural; y un predominio de la piedad religiosa (aunque no uniforme). La aldea es una imagen universal y atemporal, y cualquiera que viva actualmente en un pueblo pequeño probablemente la encuentre familiar.


			Ver también CIUDAD.


			Alfa y Omega. Ver JESÚS, IMÁGENES DE.


			Alfarero. Ver BARRO; DIOS.


			Aliento 


			Aliento forma parte de un grupo de palabras, que incluye *viento y *espíritu, que evoca un amplio abanico de relaciones dinámicas entre Dios, la humanidad y la creación. Los dos principales términos hebreos para este grupo (rûah y neš a_mâ) se emplean frecuentemente en paralelo, lo que enriquece enormemente las imágenes del aliento en el AT. El hebreo rûah puede significar «aliento», «viento» o «espíritu», lo que permite más de una interpretación de muchos pasajes del AT y oscurece la perspectiva del lenguaje original. Por ejemplo, ¿tiene un *ídolo aliento o espíritu en él? ¿Demuestra la ausencia de aliento que ningún espíritu mora en él (Jer 10.14)? La observación poética traducida «el que hace a los vientos sus mensajeros» (Sal 104.4) también puede traducirse «el que hace a sus ángeles espíritus» (He 1.7). ¿Qué roza el rostro del poeta en Job 4.15? ¿Un espíritu o una brisa? El castellano obliga a elegir uno de los dos significados, empobreciendo la imagen original.


			Como el hebreo ruâh, el griego pneuma puede significar «viento» o «espíritu». Jesús explica la naturaleza espiritual de la actividad de Dios recurriendo al viento (Jn 3.8). El NT emplea habitualmente términos distintos para «aliento» y «espíritu», aunque las ideas se mezclan en ocasiones. El Cristo resucitado sopla sobre los discípulos y dice: «Recibid el Espíritu Santo» (Jn 20.22).


			El aliento es una imagen que vincula a Dios con la humanidad en la creación, la salvación, la profecía, la fe y el juicio. En la creación de Adán, «Jehová Dios formó al hombre del polvo de la tierra, y sopló en su nariz aliento de vida, y fue el hombre un ser viviente» (Gn 2.7). El aliento humano, equiparado con el divino, es una asignación de vida, una porción de la chispa divina y un regalo (Job 27.3). La necesidad de respirar es una imagen de dependencia total de Dios. Haciendo referencia a toda la creación, el salmista escribe: «Si les quitas el aliento, mueren y vuelven al polvo» (Sal 104.29 nvi; cp. Job 34.14-15). En el diluvio, el rechazo de Dios por parte de la humanidad es castigado con la destrucción de todo aquello «que tenía aliento de espíritu de vida en sus narices» (Gn 7.22).


			Mientras el AT afirma que Dios da el hálito de vida a todos los humanos (Dn 5.23), su aliento también desempeña un papel particular en la salvación de su pueblo. En el éxodo, un «recio viento oriental» hace que el mar se retire, tras lo cual un soplo del aliento de Dios suelta a este de nuevo y ahoga al ejército de Faraón (Ex 14.21; 15.10). Al describir su huida de Saúl, David amplía la imagen de Dios retirando las aguas «por el soplo del aliento de tu nariz» (Sal 18.15). En el salmo en su conjunto, la imagen conecta la huida personal de David tanto con el éxodo como con la creación original del Señor, cuando «el Espíritu de Dios se movía sobre la faz de las aguas» (Gn 1.2). El salmista también relaciona el aliento de Dios con la creación: «Por la palabra de Jehová fueron hechos los cielos, y todo el ejército de ellos por el aliento de su boca» (Sal 33.6).


			Al contrario que Dios, los *ídolos no tienen aliento ni inspiración. La atracción humana hacia la adoración idólatra, que brota de una confianza en la propia autosuficiencia, entra en conflicto con la insistencia bíblica en la dependencia de Dios para respirar: «¡Ay del que dice al palo: Despiértate; y a la piedra muda: Levántate!... no hay espíritu dentro de él» (Hab 2.19; cp.. Sal 135.17; Is 44.9-20; Jer 10.14). Apropiadamente, los actos humanos infieles y malvados son juzgados por el aliento de Dios: «Con el espíritu de sus labios matará al impío» (Is 11.4). En el NT, este espíritu de juicio se transforma a su vez en la «espada aguda» que sale de la boca de Cristo en Apocalipsis 19.15.


			Gran parte del poder de la famosa profecía de Ezequiel deriva de la imagen evocadora del aliento: «Me dijo entonces: Profetiza sobre estos huesos, y diles: Huesos secos, oíd palabra de Jehová. Así ha dicho Jehová el Señor a estos huesos: He aquí, yo hago entrar espíritu en vosotros, y viviréis» (Ez 37.4-5). La profecía de Ezequiel de la reinspiración es análoga a la creación. Dios recrea la vida dando aliento a criaturas cuya confianza en la carne les ha fallado. Del mismo modo que Dios vivifica de nuevo al remanente de su pueblo, el Jesús resucitado imparte el Espíritu Santo a sus discípulos soplando sobre ellos (Jn 20.22).


			El aliento es vida; su ausencia es la *muerte. Es tan difícil mantener la vida como el aliento. Se desvanece tan rápidamente como la bruma o tu respiración en una fría mañana (Stg 4.14). Algunas de las meditaciones bíblicas más profundas sobre las limitaciones humanas recurren a la imagen del aliento: «Un soplo nada más es el mortal» (Sal 39.5 nvi). La palabra traducida «vanidad» más de dos docenas de veces en Eclesiastés y que indica ausencia de propósito, vacío y evanescencia es otro término hebreo para aliento (hebel). En estos casos, restricciones de la vida humana no se deben a la desobediencia o a la ignorancia de Dios: la imagen del aliento transmite la simple realidad de los límites de la vida humana.


			El aliento evoca la conexión original de Dios con toda la creación; la salvación colectiva e individual, el juicio, y la restauración de los fieles; así como la ambivalencia sobre el éxito y el fracaso mundanos que marcan la vida del pueblo fiel de Dios.


			Ver también BOCA; ESPÍRITU SANTO; VIENTO.


			Bibliografía: H. W. Wolf, Anthropology of the Old Testament (Philadelphia: Fortress, 1974).


			Alimento 


			Los alimentos llenan la Biblia de principio a fin, del mismo modo que están presentes en la vida humana día tras día. En el AT, ofrecen imágenes de la providencia de Dios, de lo agradable que es su *creación y del ordenamiento adecuado de la vida. En el NT, también lo hacen, pero las llevan a niveles de simbolismo más complejos, que se aglutinan más plenamente en la persona de Jesucristo, el alimento del cielo.


			Los alimentos como provisión. Los alimentos muestran la providencia abundante de Dios. En las Escrituras, las personas no encuentran comida al azar sino que la reciben como un regalo de la mano de Dios. En el huerto del Edén, *Adán y Eva reciben primero del Señor «toda planta que da semilla, que está sobre la tierra, y todo árbol en que hay fruto y que da semilla», y se les dice: «Os serán para comer» (Gn 1.29). La provisión de Dios se extiende más allá que solo a los seres humanos: «Y a toda bestia de la tierra, y a todas las aves de los cielos, y a todo lo que se arrastra sobre la tierra, en que hay vida, toda planta verde les será para comer» (Gn 1.30). La abundancia y extensión de la provisión de Dios se muestra claramente en la repetición de «todo» y «toda» en esta narración de Génesis: el plan de Dios no pasa por alto a ninguna criatura en ningún lugar a la hora de suplir las necesidades más fundamentales de la vida.


			Los salmos alaban a Dios en muchas ocasiones por tan completa provisión para las necesidades de todos los seres vivos. Salmos 104, por ejemplo, celebra al Dios que «hace producir el heno para las bestias, y la hierba para el servicio del hombre, sacando el pan de la tierra» (Sal 104.14). El salmista observa toda esta tierra llena de criaturas, desde conejos hasta leones y humanos, declarando: «Todos ellos esperan en ti, para que les des su comida a su tiempo... Abres tu mano, se sacian de bien» (Sal 104.27-28). La provisión original de alimentos en el Edén pasa a ser una imagen continua de la mano de Dios extendida dando comida.


			Moisés, dirigiéndose a los israelitas justo antes de que entrasen en la tierra prometida, les recuerda que Dios les proveyó *maná como alimento en el desierto: «Te humilló y te hizo pasar hambre, pero luego te alimentó con maná... con lo que te enseñó que no solo de pan vive el hombre, sino de todo lo que sale de la boca del Señor» (Dt 8.3 nvi). La providencia física de Dios es volverlos en humilde sumisión y atención al Creador que todo lo da.


			Cuando el profeta Elías dice al rey Acab que Dios detendrá la lluvia durante varios años provocando así una dura *hambruna en Israel, está mostrando a un pueblo idólatra, en esta ocasión por medio de la retirada de alimentos, que necesitan al Dios que controla y provee todas las cosas (1 R 17.1). El propio Elías recibe provisión: agua de un arroyo, así como *pan y carne traídos por cuervos por la mañana y por la tarde. A través de los alimentos, Dios se revela a su siervo obediente que vive por tanto de cada palabra que sale de la boca del Señor. Y cuando el arroyo se seca, Dios lleva a Elías en su providencia a una viuda hambrienta que recibe primero reservas infinitas de harina y aceite, después el regalo de la vida restaurada de su hijo, y que finalmente cree en «la palabra del Señor» de la boca del profeta (1 R 17.7-24). La provisión de Dios de alimentos para esta viuda de Sarepta es el primer paso para volverla a sí mismo.


			Alimentos agradables. Dios no solo provee, y de forma abundante para sus criaturas, sino que también pone a nuestra disposición una inmensa variedad de sabores, texturas, colores, formas y olores, que indican todos el gozo y el deleite del Creador con su creación. Desde la abundancia de *plantas con semilla y *árboles con fruto en el Edén, hasta la dieta más amplia que incluía todos los seres vivos permitidos por Dios tras el *diluvio (Gn 9.3), los alimentos mencionados en los textos bíblicos crecen en número y variedad. No solo aparece fruta, sino *higos (Dt 8.8), manzanas (Pr 25.11), granadas (Jl 1.12), *uvas (Mt 7.16) y melones (Nm 11.5). Las uvas proveían. Fruta fresca (Nm 6.3), pasas (1 S 25.18), mosto (Gn 27.28), *vino (Pr 3.10) y vinagre (Rt 2.14). Para su primer milagro, Jesús elige convertir agua en vino en un banquete de *boda en Caná de Galilea, facilitando el disfrute y mostrando de hecho la fuente del fruto agradable de la tierra (Jn 2.1-11).


			El territorio prometido al pueblo de Dios se describe una y otra vez en las Escrituras como una *tierra que fluye leche y miel (p.ej., Ex 3.8). Dios no solo quiere dar a su pueblo alimentos básicos sino también agradables, incluso *miel, un manjar muy valorado. Dios ha dado hierbas, especias y condimentos, como la *sal, para aumentar el sabor de los alimentos. Job pregunta: «¿Puede comerse sin sal la comida desabrida? ¿Tiene algún sabor la clara de huevo?» (Job 6.6 nvi). Cuando Job compara el consejo inútil de sus amigos con comida sosa y sin condimentar, da por hechos un sabor y un aroma buenos, regalos de un Dios que se deleita creando, pequeñas señales de que agrada en su creación.


			Alimentos como un símbolo de orden. A través de la comida, Dios no señala una provisión aleatoria o un placer sino más bien cierto orden a aplicar en la vida. En Edén escoge un árbol frutal como símbolo del conocimiento del bien y del mal; y el acto de comer esa fruta constituye la desobediencia de Adán y Eva (Gn 2.17). La comida marca los límites apropiados. La sustancia más básica y concreta de la vida representa el nivel más básico de *obediencia y desobediencia. Y el hecho de que Dios designase a los humanos para ingerir la misma de manera que pase a formar parte de ellos ofrece una imagen perfecta de abrirse al bien o al mal, tomando una o la otra a fin de que sea parte de ellos.


			Después de que Adán y Eva coman la fruta, parte de la maldición de Dios resultante implica todo el proceso de cultivar y comer los alimentos. El orden original perfecto de ese proceso se perturba junto a todo lo demás en la caída. Ahora la tierra es maldita, produciendo *espinas. Produce alimentos, pero no libremente como antes, sino solo por medio de un doloroso esfuerzo y *sudor del hombre (Gn 3.17-19). Después del diluvio, Dios mira con agrado y misericordia al justo Noé, y le promete no *maldecir nunca más la tierra en respuesta al pecado humano, sino más bien continuar el proceso de siembra y cosecha, frío y calor, verano e invierno, todos en su orden apropiado, «mientras la tierra exista» (Gn 8.22 nvi). Los ciclos *estacionales que producen alimentos actualmente, incluso con los espinos, cardos y el trabajo duro de la maldición original, siguen siendo una señal de la providencia ordenada de Dios para su pueblo. Sin duda, el orden no es perfecto ni idéntico al del Edén: después del diluvio Dios declara «temor y respeto» de animales terrestres, aves y peces a los humanos, que ahora pueden comer «todo lo que se mueve y vive», no solo vegetación (Gn 9.2-3). La providencia de Dios permite este cambio en los límites de su provisión, que continúa, pero sin la armonía original del Edén. Tanto las marcas de la gracia como las del pecado se hacen evidentes en todos los aspectos de la vida, incluso en el orden de los alimentos que comemos.


			Cuando el pecado se introdujo en la raza humana al comer la fruta prohibida en el Edén, los sacrificios de comida a Dios pasaron a formar parte del orden necesario. En cierto sentido, los alimentos sacrificiales del AT se encuentran entre los seres humanos y Dios, mientras antes de la caída la comunión entre ellos era directa. La comida sobre el *altar no solo representa la separación sino también a la comunidad restaurada, a través de la humildad y el arrepentimiento del que sacrifica, y en última instancia por medio del sacrificio expiatorio perfecto de Jesucristo. *Levítico recoge una serie de complejas leyes relativas a qué alimentos eran limpios o inmundos para sacrificar o comer. En los primeros cinco capítulos de Levítico, cinco tipos diferentes de sacrificios (holocausto, de grano, de comunión, por el pecado y por la culpa) incluían becerros, carneros, aves, grano, aceite, sal, *machos cabríos, *corderos, todos con procesos y órdenes cuidadosamente prescritos; por ejemplo, únicamente es «limpio» y puede comerse un animal con pezuña hendida y que rumie. A través de este sistema alimenticio intrincadamente ordenado, Dios muestra a su pueblo el sentido de vida o muerte de la pureza y la contaminación, no solo físicamente sino lo que es más importante, espiritualmente, en relación con su Dios. Por tanto Daniel, cuando se niega a desobedecer las leyes de Dios relativas a la comida que debería o no comer, no solo está cimentando su vida en la pureza física sino en la de su corazón obediente (Dn 1).


			La mención en las Escrituras de las cantidades de alimentos distribuidos también confiere un sentido se orden pretendido por Dios. Él provee diariamente maná a los israelitas en el desierto, y estos solo deben reunir lo suficiente para un solo día, no más. Cuando en su codicia intentan reunir más, el maná se pudre y cría gusanos. Únicamente en el sexto día pueden recoger una porción doble, que no se pudre sino que se mantiene fresca para el día de reposo (Ex 16.16-26). El propósito del Señor es que la provisión diaria represente que él cuida suficientemente de su pueblo cada día. Quiere que la distribución especial antes del día de reposo indique la santidad especial de ese día.


			En la Biblia, Dios crea una tierra bien ordenada, capaz de producir suficientes alimentos para las criaturas que viven en ella. Su providencia es suficiente para todos, y sin duda siente pena y cuida de aquellos que reciben demasiado poco cuando el equilibrio y el orden de la distribución de alimentos se perturba. Las Escrituras representan frecuentemente la mano de Dios alcanzando específicamente a los pobres y hambrientos. El salmista escribe: «El Señor hace justicia a los oprimidos, da de comer a los hambrientos» (Sal 146.7 nvi). María canta en Lucas 1.53: «A los hambrientos los colmó de bienes, y a los ricos los despidió con las manos vacías» (nvi ). Acaparar o consumir en exceso se condena continuamente. El sabio Salomón aconseja no comer demasiada miel; «porque te darán ganas de vomitar» (Pr 25.16 ntv).


			Alimento espiritual. Especialmente en al AT, el alimento físico represente claramente la providencia y el placer de Dios, así como el orden pretendido por él. Sin embargo, existe otro nivel de simbolismo en relación con los alimentos: el metafórico. Por ejemplo, Isaías dice: «A todos los sedientos: Venid a las aguas; y los que no tienen dinero, venid, comprad y comed» (Is 55.1). El profeta sigue desarrollando su metáfora sobre la comida hasta que al final del versículo 2 declara: «Se deleitará vuestra alma con grosura». Entendemos que Isaías se refiere a comida para el alma, alimento espiritual.


			Jesús comienza a explicar la distinción entre alimento físico y espiritual cuando dice a sus discípulos que no se preocupen acerca de lo que comerán o vestirán. «La vida es más que la comida, y el cuerpo que el vestido», les dijo (Lc 12.23). En este pasaje, Jesús no menosprecia el valor del alimento físico, sino que confirma la provisión de Dios en ese área de la vida, instando a sus seguidores a buscar un reino totalmente diferente, el suyo (12.31).


			Con sus propios actos y palabras, Jesús ilustra qué hacer para buscar el reino (Lc 12.22-34). En una ocasión, cuando sus discípulos le urgen a comer algo, él les dice que tiene que tomar un alimento del que ellos no conocen nada (Jn 4.32). Emplea la metáfora de Isaías, haciendo referencia a esa «grosura» en la que se deleita el alma. Cuando sus discípulos no comprenden, Jesús explica: «Mi comida es que haga la voluntad del que me envió, y que acabe su obra» (Jn 4.34). Buscar a Dios y su reino pasa a ser su alimento en que lo atrae, lo llena y lo nutre.


			Jesús no solo habla sobre el alimento espiritual, se convierte en este para sus seguidores, una metáfora viva que adoptar y vivir. Después de alimentar milagrosamente a una multitud de cinco mil personas con el almuerzo de un niño, Jesús advierte a sus discípulos: «Trabajad, no por la comida que perece, sino por la comida que a vida eterna permanece, la cual el Hijo del Hombre os dará» (Jn 6.27). Sus discípulos quedan impresionados por el milagro del alimento físico, que relacionan con el milagro del maná en el desierto del AT. Pero mientras conversan, él hace que ellos dejen de fijarse en el alimento real y lo hagan en el Dios que envía ese pan del cielo y que lo ha hecho de la forma más plena en la forma de su hijo.


			El pasaje culmina en esta gran declaración: «Yo soy el pan de vida; el que a mí viene, nunca tendrá hambre; y el que en mí cree, no tendrá sed jamás» (6.35). Jesús es maná del cielo, pan, el alimento que satisfará las almas y dará vida eterna. Él es la palabra que procede de la boca de Dios, por la cual viven hombres y mujeres (ver Dt 8.3; Is 55). Jeremías escribe: «Fueron halladas tus palabras, y yo las comí; y tu palabra me fue por gozo y por alegría de mi corazón; porque tu nombre se invocó sobre mí, oh Jehová Dios de los ejércitos» (Jer 15.16). Cuando Cristo, que en el principio era el Verbo, viene a sus seguidores, viene como el alimento que da vida (Jn 1.1).


			Juan 6 continúa con una larga exposición sobre Jesús como alimento. Jesús vuelve la metáfora totalmente gráfica, insistiendo en que si los creyentes no comen su carne ni beben su sangre, no tendrán vida en nosotros: «Porque mi carne es verdadera comida, y mi sangre es verdadera bebida» (Jn 6.55). ¿Qué haremos con esa metáfora viva? Aquellos que la oyen la definen como una enseñanza dura (Jn 6.60). Por una parte, además de la escandalosa perspectiva de comerse a otra persona, cualquier judío conocería las leyes ceremoniales establecidas por Dios que prohibían comer la *sangre de cualquier animal. Este debía drenarse completamente, porque «la sangre es la vida, y no comerás la vida juntamente con su carne» (Dt 12.23). Cuando Jesús da un giro a esta ley en su persona, quiere decir que a través de su sangre derramada por iniciativa propia, ellos pueden tomar su vida, la vida de Dios, en sí mismos.


			La sangre untada en los marcos de las puertas de los israelitas en Egipto los salvó de la muerte. En memoria de ese éxodo, el pueblo de Dios celebra la *Pascua cada año, con el sacrificio de corderos y la fiesta de los panes sin levadura (Ex 12). Cuando los israelitas reciben la ley de Dios en el monte Sinaí, la sangre de los animales sacrificados se rocía sobre el pueblo, para representar «la sangre del pacto de Dios» con ellos (Ex 24.8). Desde la perspectiva bíblica, todo ese pan y toda esa sangre simbolizan la carne y la sangre de Jesucristo, que viene y libera a su pueblo de la ira eterna, ofreciéndose como cordero perfecto del sacrificio por los pecados.


			En la primera Cena del Señor, Jesús celebra con sus discípulos la comida tradicional de la Pascua y les revela el significado completo de esta festividad. Al ofrecer el pan, dice: «Esto es mi cuerpo» (Mt 26.26). Seguidamente, ofrece la copa y les dice: «Esto es mi sangre del nuevo pacto, que por muchos es derramada para remisión de los pecados» (Mt 26.28). Al ingerir esta comida con sinceridad, esto es, aceptando personalmente el sacrificio de Jesús, una persona toma en sí misma la muerte y la vida del Hijo de Dios. Cuando una persona come un alimento, este entra en ella y pasa a formar parte de su propio cuerpo vivo. Así pues, Pablo escribe a los creyentes de Corinto: «Dondequiera que vamos, siempre llevamos en nuestro cuerpo la muerte de Jesús, para que también su vida se manifieste en nuestro cuerpo» (2 Co 4.10 nvi).


			Como alimento del creyente, Jesús ofrece la culminación perfecta de todas las referencias a la comida en la Biblia. Porque desde el principio, el único alimento vivo era Cristo. En relación a Moisés y los israelitas, Pablo escribe: «Y todos comieron el mismo alimento espiritual, y todos bebieron la misma bebida espiritual; porque bebían de la roca espiritual que los seguía, y la roca era Cristo» (1 Co 10.3-4). En su providencia, Dios planeó desde antes de la fundación del mundo enviar el pan de vida, dar vida abundante, ofrecer un camino para restaurar el orden del Edén, en el que los seres humanos conozcan la comunión plena con él.


			El NT desarrolla otras imágenes de los alimentos para mostrar metafóricamente una verdad espiritual. Jesús no es solo nuestro pan sino también el agua viva, que brota como un manantial en el interior de sus discípulos, a la vida eterna (Jn 4.14). Los alimentos individuales surgen como metáforas: la *leche, por ejemplo, representa la instrucción básica para los «niños en Cristo» y el «alimento sólido» pasa a ser la enseñanza más avanzada para los creyentes más maduros (1 Co 3.1-2 nvi; He 5.12-13). Jesús empleó la sal para representar a sus discípulos y el efecto que producen en esta tierra (Mt 5.13).


			Sin embargo, el propio Jesús es el centro al que uno debe acudir cuando se busca el simbolismo de la comida en las Escrituras. Aquellos que han comido su carne y bebido se sangre se verán en el banquete final, el de las bodas del Cordero (Ap 19.7-9). Esa será la última cena al otro lado de la muerte de Jesús. Allí, no será el Cordero preparado para derramar su sangre, sino el resucitado, glorificado y dispuesto para abrazar a su esposa, la iglesia que purificó por medio de su propia muerte. «Bienaventurados los que son llamados a la cena de las bodas del Cordero» (Ap 19.9).


			Ver también ABUNDANCIA; ANIMALES; APETITO, BANQUETE; ÁRBOL, ÁRBOLES; BEBER; CAZAR; CENA; COMER; COMIDA; ESTÓMAGO; FRUTO, FRUTA; GORDO, GORDURA; GRANO; GUISADO; HIGO, HIGUERA; HUERTO; LECHE; MANÁ; MESA; MIEL; PAN; PESCADO, PESCADOR, PESCAR; SED; TIERRA QUE FLUYE LECHE Y MIEL; TRIGO; VINO.


			Alimento espiritual. Ver ALIMENTO.


			Almacén 


			El almacén es una imagen bíblica de la abundancia y la seguridad (verdadera o falsa). Era un lugar diseñado para almacenar la producción agrícola o los tesoros de un reino o templo. En sus usos metafóricos, el almacén bíblico es el sitio donde un Dios antropomórfico guarda las fuerzas de la *naturaleza (ver Cosmología).


			Desde los primeros días de la Biblia, la riqueza se veía como una señal de *bendición y los almacenes como una prueba de bienes acumulados. Así pues, los almacenes de un hombre rico serían grandes y estarían llenos, un indicativo de su bienestar. En una tierra próspera como Egipto antes de la hambruna, los almacenes llenos garantizarían al pueblo su seguridad continua. Durante los años prósperos de esta nación, José «juntó alimento como quien junta arena del mar, y fue tanto lo que recogió que dejó de contabilizarlo» (Gn 41.49 nvi). «Cuando ya el hambre se había extendido por todo el territorio, y había arreciado, José abrió los graneros para vender alimento a los egipcios» (Gn 41.56 nvi).


			El otro tipo de almacén era una casa del tesoro en una corte o un *templo. Los almacenes de una poderosa deidad estarían llenos de tesoro, constituyendo una prueba de su poder. En la Biblia encontramos referencias ocasionales al almacén del templo (1 Cr 26.15), a los del rey y a los de los distritos periféricos (1 Cr 27.25).


			Los almacenes humanos pueden ser una imagen tanto negativa como positiva. En el mundo antiguo, cuando un rey era derrocado y su dios nacional caía con él, un almacén del templo vacío indicaría la bancarrota total del monarca y su pueblo. En una variación sobre este tema, el juicio venidero de Dios contra Israel se representa como el saqueo de los tesoros del almacén de la nación (Os 13.15). Incluso uno lleno puede ser una imagen negativa de confianza y valores equivocados. Pensamos en el *campesino rico de la parábola de Jesús, cuya confianza mundana en sus grandes graneros constituye una estampa de confianza errónea en las riquezas. Los mismos pasan a ser un ejemplo de almacén inútil cuando vienen a pedirle su alma el día después de terminar su proyecto de construcción y sus planes de jubilación (Lc 12.15-21). Encontramos un paralelismo en el AT en el rey Ezequías, quien en un estado de ánimo de *soberbia descuidada por sus logros muestra sus almacenes a los enviados de Babilonia (2 R 20.13; Is 39.2), solo para verlos regresar como conquistadores y llevarse sus tesoros.


			Dios es aquel cuyos almacenes más se mencionan en las Escrituras. Como un rico terrateniente, los tiene llenos, y dispensa sus bienes para aquellos que trabajan la tierra. En casi todos los casos, el almacén es una imagen asociada con la provisión de Dios en la naturaleza. En una visión de la bendición de Dios, Moisés declara en su discurso de despedida ante Israel que el Señor «abrirá los cielos, su generoso tesoro, para derramar a su debido tiempo la lluvia sobre la tierra» (Dt 28.12 nvi). En la imagen de la naturaleza que surge de Job 38, Dios tiene almacenes de *nieve y *granizo (Job 38.22), mientras en los salmos un Dios antropomórfico coloca el *agua del *mar en ellos (Sal 33.7) y trae el viento de ellos (Sal 135.7). La imagen capta tanto la *abundancia como el suministro perpetuo de la creación de Dios.


			En resumen, los almacenes en la Biblia son habitualmente una señal de prosperidad y bendición. Cuando un buen almacén cumple este propósito, tiene tres cualidades: su contenido es abundante (apropiado para suplir las necesidades que surjan), valioso y está seguro. Los almacenes de Dios poseen estas cualidades. Uno vacío o saqueado es una imagen de terror, identificable en última instancia con el juicio de Dios contra el pecado. Aunque un almacén puede llegar a provocar la tentación de depositar erróneamente la confianza en la prosperidad terrenal, representa con más frecuencia una recompensa por el trabajo y la fidelidad a Dios. En el último libro del AT, el Señor insta a su pueblo a ponerlo a prueba diciendo: «Traed todos los diezmos al alfolí y haya alimento en mi casa; y probadme ahora en esto... si no os abriré las ventanas de los cielos, y derramaré sobre vosotros bendición hasta que sobreabunde» (Mal 3.10). Aquí tenemos una imagen de la propia tierra como almacén de la bendición de Dios.


			Ver también ABUNDANCIA; ALMACENAR; GRANERO; PROSPERIDAD; TESORO.


			Almacenar 


			Almacenar es fundamentalmente una imagen de acumulación gradual. Esta puede ser positiva o negativa. En el sentido negativo, representa la futilidad cuando uno almacena algo que no es permanente y en lo que no se debe confiar (Mt 6.19), adquirido indebidamente (Mi 6.14), deseado indebidamente (Lc 12.21) o exhibido de forma ostentosa (1 R 20.17). Sin embargo, almacenar también puede tener los matices positivos de la *prudencia apropiada (Pr 30.25), la *recompensa merecida (Pr 15.6), valorar lo correcto (Mt 6.21) o guardar próvidamente como una *herencia para los *hijos (Sal 17.14; Pr 13.22). Almacenar también puede ser una imagen de *abundancia, como cuando bajo la superintendencia de José los egipcios recogieron «trigo como arena del mar» para utilizarlo durante la *hambruna (Gn 41.49).


			El tema de almacenar es principalmente una imagen metafórica en la Biblia, empleado para un abanico de significados. Negativamente, Dios almacena ira o castigo para las personas malvadas (Job 21.19; Ro 2.5). Pablo conecta este hecho con el pensamiento de que Dios pospone el juicio a fin de dar tiempo para el *arrepentimiento. Estrechamente relacionado con esto encontramos el concepto de almacenar *pecado o *culpa delante de Dios (Os 13.12; 1 Ts 2.16; cp. Gn 15.16). Llega un momento, por tanto, en que el *juicio debe llevarse a cabo.


			En el lado positivo, Dios almacena *bendiciones para los justos (Sal 31.19; Ec 2.26; 1 Ti 6.19; cp. 2 Ti 4.8; 1.1:4). Estrechamente relacionada con este hecho tenemos la idea del *tesoro en el *cielo, una de las imágenes favoritas del propio Jesús (Mt 6.20; 19.21; Lc 12.33). Matices escatológicos rodean este tema, como en la imagen de «la esperanza que os está guardada en los cielos» (Col 1.5). También podemos almacenar la Palabra, la *sabiduría o el conocimiento de Dios en nuestro corazón (Job 23.12; Sal 119.11; Pr 2.1; 10.14; Is 33.6). En estas líneas, Pablo define el evangelio como un «tesoro en vasos de barro» (2 Co 4.7). Una ampliación natural de este concepto es la idea de las cualidades del carácter (Mt 12.35) o los pensamientos particulares (Lc 2.19) que almacenamos dentro de nosotros.


			Ver también ABUNDANCIA; ALMACÉN; GRANERO; TESORO.


			Altar 


			Nada es más prominente como imagen bíblica de la adoración y la lealtad religiosa que el altar. No es exagerado decir que la señal más visible de devoción al Dios verdadero en la adoración del antiguo pacto es la edificación de altares o viajar a ellos para actos de sacrificio u ofrenda.


			Los altares en el Antiguo Testamento. En la Biblia, el altar siempre se «edifica» o «hace», con bloques de barro, piedras sin tallar o madera recubierta quizá con un metal precioso. Es una plataforma elevada (tres codos de altura, aproximadamente un metro y medio, en el diseño del tabernáculo de Ex 27.1; diez codos de altura, aproximadamente cinco metros en el *templo de Salomón, 2 Cr 4.1) sobre la que se encendía un *fuego. La propia forma indica una *mesa o un brasero (Is 29.2). Las cuatro esquinas superiores de muchos altares israelitas y cananeos tenían puntas llamadas *«cuernos». Se establecían bajo el cielo abierto, en un campo, un lugar alto o un atrio del templo, donde su humo podía ascender sin obstáculos hasta el cielo. Su construcción voluntaria se indica en los verbos asociados con ellos: son «establecidos», «levantados», «colocados» y «organizados»; cuando se reparan, son «sanados», «renovados» y «purificados». De hecho, desde el Sinaí en adelante, su diseño es específico (Ex 27.1-8). Así pues, Acaz entra en conflicto con el mandato divino sagrado al ordenar que se construya un altar siguiendo su esquema de uno que vio en Damasco (2 R 16.10), y el descarado altar de Salomón deja atrás las especificaciones de Sinaí.


			La historia de los altares en la *adoración de Israel se inclina a uno solo en un único lugar de adoración: el santuario central del templo de Jerusalén (2 S 24.18-25; 1 Cr 18.21-30). Un altar construido en Betel (1 R 12.33) u otro lugar santo está abocado a la destrucción en la narración bíblica (1 R 13.1-3; 2 R 23.15). Por tanto, no debe sorprender encontrar en el texto de las Escrituras que el plural altares sea casi un sinónimo de la influencia pagana y venga acompañado por verbos de destrucción. Aunque *Abraham, Josué, *David o *Salomón levanten uno de ellos, siempre será el «altar del Señor», dedicado exclusivamente a su adoración. El sentido del mismo es ser el centro de atención de la vida vivida en lealtad al pacto. Aunque Abraham edificó una serie de altares en los que «invocó el nombre del Señor» y marcó la *tierra de la promesa, el establecimiento de un santuario único define un punto central en el mapa del espacio sagrado de Israel. Otros santuarios y sus altares, lugares sagrados y antiguas tradiciones que compiten por el título de «centro» están implícita o explícitamente destinados a la destrucción y no sobrevivirán finalmente.


			Los altares bíblicos transmiten numerosos significados, pero el principal es siempre el lugar de la matanza, del *sacrificio de *sangre. La palabra hebrea para altar (mizbe_ah.) procede de la palabra para matanza (za_bah). Sin embargo, existen altares bíblicos sobre los cuales se llevan a cabo otro tipo de ofrendas. Además del altar central de sacrificio en el atrio, el templo también contenía dos más en el santuario: uno de oro para las ofrendas de *incienso, que representaba las oraciones del pueblo ascendiendo hasta el Señor, y una mesa para la ofrenda perpetua del «pan de la presencia». No obstante, esos altares y los sacrificios presentados en ellos tenían una importancia y una ubicación secundarias.


			Los principales oficiantes en el altar son los *sacerdotes, ayudados por los levitas. Como representantes santos de Israel, mantienen el altar y sus elementos, protegiendo su pureza y el orden sagrado de los sacrificios. Lo que se ofrece en este altar pasa de la familia israelitas a la cabeza masculina de la misma, al sacerdote y a Dios. Es un lugar de intercambio santo.


			Los varones israelitas se presentan, junto a sus ofrendas y sacrificios «subiendo» al altar o «delante» de él, pero el salmista puede hablar de una gozosa acción de gracias que los lleva «alrededor» del mismo (Sal 26.6). «Subir» evoca particularmente la actitud ideal a la hora de acercarse a un altar. En la orientación espacial de las Escrituras no podemos imaginar la idea de «bajar» a realizar sacrificio (como para una deidad ctónica), como tampoco la de «bajar» a Jerusalén. Los altares bíblicos obligan sin duda a levantar la mirada. Siguen el modelo de templos del antiguo Oriente, que se construyeron en lugares altos, como el monte *Sion de Jehová o el mítico monte Zafón de Baal. Construido a metro y medio de altura o sobre una plataforma elevada, el altar empuja los actos de adoración hacia arriba, hacia la era del *cielo. Así pues, en el templo de la visión de Ezequiel (Ez 43.17), el altar alcanza con sus gradas la altura de once codos, casi seis metros. Sus escalones miran al este, y el oficiante se mueve de occidente a este, como si fuese a entrar de nuevo por las puertas del Edén (ver Adán; Huerto).


			El propósito central del altar es el sacrificio de sangre. En el AT, Dios exigía la sangre del animal, que se rociaba sobre el altar o se untaba en sus cuernos. La ofrenda diaria de *corderos y *palomas en el altar continuó hasta la época del NT.


			El primer altar mencionado en el AT es el que Noé edifica cuando se retiran las aguas del *diluvio (aunque la primera ofrenda a Dios la llevan a cabo *Caín y *Abel, Gn 4.3-4). En el mismo, Noé ofrece un holocausto que agrada al Señor y este formaliza su *pacto con él, dándole junto a sus descendientes el derecho a comer carne de animales (Gn 8.20). Desde este momento en adelante, la ingestión de carne y la formalización de pactos se asocian casi siempre con altares. El pacto entre el Señor y los hijos de Israel se ratifica cuando Moisés rocía sangre sobre el altar y el pueblo (Gn 24.4-6), y el pacto permanente entre Dios e Israel viene marcado por los sacrificios continuos en su altar.


			Antes de la centralización de la adoración en el templo de Jerusalén, existían muchos altares locales. Estaban hecho de barro o de piedras enteras en deliberado contraste con los *ídolos de oro de las otras naciones (Ex 20.24-25). Es probable que cada animal sacrificado se presentase en algún tipo de altar. Más adelante, cuando el sacrificio se limitó al altar único del templo de Jerusalén, el del holocausto pasó a ser el centro de atención de la adoración israelita. El altar de madera de acacia recubierta de oro descrito en Éxodo y los más grandes que se erigieron más adelante fueron escenario de los grandes momentos de la adoración israelita: el holocausto cada mañana y cada tarde, así como las ofrendas por el pecado y la culpa que eliminaban la impureza o reparaban las ofensas. Con la destrucción del templo y la pérdida del altar de sacrificio, una gran parte de la adoración israelita se hizo imposible.


			Los altares tienen varios significados más allá de su asociación con el sacrificio de sangre:


			Monumentos. En Génesis, los monumentos se levantan con frecuencia en la presencia de Dios. Abraham e Isaac señalan sus encuentros con el Señor edificando altares (Gn 12.8; 26.25). En Josué, los rubenitas erigen un altar sobre el cual no se ofrecerá sacrificio alguno como señal de la unidad de Israel (22.21-29).


			Lugares de *refugio. Agarrándose a los «cuernos del altar», un fugitivo podía obtener asilo a no ser que su crimen fuese asesinato voluntario (Ex 21.14). Joab, por ejemplo, busca refugio en el altar, aunque Salomón no lo respeta. Los cuernos del altar eran símbolos tanto de poder como de protección.


			Mesa para una deidad. El altar como *mesa para una deidad se evoca claramente solo en unos pocos contextos, pero estos podrían revelar simplemente un sentido asumido de forma generalizada. Ezequiel 41.22 habla del altar como «la mesa que está delante de Jehová», y la asociación se repite en Malaquías 1.7: «Ofrecéis sobre mi altar pan inmundo. Y dijisteis: ¿En qué te hemos deshonrado? En que pensáis que la mesa de Jehová es despreciable». En este sentido, podemos comprender el efecto del sacrificio de Noé al Señor en su altar recién edificado: el *olor de los holocaustos era agradable al Señor (Gn 8.21).


			Uso en el Nuevo Testamento. El altar sigue siendo el lugar de los sacrificios en el NT, pero lo que se presenta en el mismo cambia radicalmente. Se ofrecen «un par de tórtolas o dos palominos» cuando Jesús es presentado en el templo siendo un bebé (Lc 2.24), pero desde ese momento el NT ve el altar como el escenario de un tipo de sacrificio muy diferente.


			Jesús menciona el altar y el lugar santísimo en el santuario como los dos elementos principales del lugar santo, un lugar que ha sido profanado. No se centra en los animales ofrecidos según la ley sino en la sangre de aquellos *mártires cuyos sacrificios prefiguran el suyo, «desde la sangre de Abel hasta la sangre de Zacarías, que murió entre al altar y el templo» (Lc 11.51; Mt 23.35). En Apocalipsis, la matanza ofrecida delante del altar es una vez más la de los testigos que sufren, no la de la bestia sacrificial. Las almas de los mártires «que habían sido muertos por causa de la palabra de Dios» hablan desde debajo del altar (6.9). Sin embargo, parece que no hay altar en la Nueva *Jerusalén, como tampoco hay templo, porque el *Cordero está en el trono y no hay necesidad de un lugar de sacrificios.
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			Altar encontrado en Meguido, con «cuernos» en sus cuatro esquinas.


			En Hebreos, el propio Jesús se identifica con el altar, y su sacrificio singular se contrasta con las repetidas ofrendas en altares anteriores: «Tenemos un altar, del cual no tienen derecho de comer los que sirven al tabernáculo» (13.10). Este pasaje es la culminación de la tendencia del NT de fusionar todas las imágenes de sacrificio en una sola en Jesús, que es el gran sumo sacerdote, el cordero del sacrificio, y también el altar aquí. Como altar, sacerdote y sacrificio, Jesús une todas las imágenes asociadas con los altares bíblicos. Él pasa a ser el memorial del nuevo pacto, el lugar de sacrificio, y de asilo.


			Ver también ADORACIÓN; MESA; SACRIFICIO;


			Alto, altura, lugar alto 


			La altura es una de las principales imágenes de «valor» en la Biblia. Nombra una cualidad en lugar de una cantidad a medir. Para las personas premodernas la altura era como la *luz y la *oscuridad, una imagen que provocaba sobrecogimiento, como la idea del espacio en un universo expansivo para las personas contemporáneas. La altura también tiene un valor teológico y ha estado por tanto inextricablemente presente en el pensamiento y el lenguaje religioso. Incluso en contextos no religiosos, la altura mantiene un poder evocador. Hablamos de cultura, arte y animales elevados y de los procesos más altos del cerebro. La propia Biblia está repleta de referencias a sumos sacerdotes así como a «lugares altos» que, aunque habitualmente situados a mayor altitud, tiene una importancia mayor que su altura mesurable. La imagen de la altura es pues un elemento fundamental en la verbalización de nuestra respuesta de *adoración, admiración o reverencia, al Dios Altísimo o a las cualidades del mundo creado y las personas que valoramos de forma suprema.


			La altura como imagen de trascendencia y deidad. El sentido más absoluto que la Biblia confiere a la altura es una imagen de trascendencia (lo perteneciente al otro mundo) y de lo divino. Implícita en estas imágenes tenemos una jerarquía vertical en la que Dios y el mundo espiritual invisible que él habita se encuentran cualitativamente «encima» de la experiencia terrenal. No deberíamos ignorar la base física de este simbolismo: «alto es el cielo sobre la tierra», dice el salmista (Sal 103.11), y la imaginación humana siempre ha representado el *cielo arriba. Así pues, la Biblia dice que Dios es «alto», algo que sintetiza en el epíteto «Altísimo», que aparece más de cincuenta veces. El Señor es «alto y sublime» (Is 6.1; 57.7, 15), «él está por encima de las naciones» (Sal 113.4), y mora «en la altura y la santidad» (Is 57.15). De parecida importancia son las más de veinte referencias evocadoras a Dios «en las alturas».


			Por extensión, las imágenes de la altura se asocian con las experiencias espirituales y la adoración de los humanos. Una vez más, no debemos restar importancia a la base física de ese simbolismo. Las *montañas y las colinas son literalmente los lugares donde la tierra toca el cielo, y también son el punto desde donde es posible la visión. Numerosas experiencias religiosas en la Biblia tienen lugar en montañas o colinas (p.ej., el encuentro de *Abraham con Dios en el monte Moriah, los de Moisés con el Señor en el monte *Sinaí, la ubicación del *templo en el monte *Sion, la transfiguración de Jesús). De hecho, uno podría trazar una gran parte de la historia de la salvación siguiendo el tema de los lugares altos a lo largo de la Biblia.


			El uso del término real traducido «lugar alto» en la Biblia es complejo. Se refiere fundamentalmente a un promontorio, natural o artificial, en el que se llevaban a cabo la adoración con sacrificios u ofrendas. Cuando los israelitas que regresaban de Egipto invadieron Canaán, los enclaves de culto se habían establecido en numerosos lugares altos y estaban relacionados con prácticas inmorales. Tenían rasgos como *piedras levantadas, rituales de *prostitución y fertilidad, imágenes, y postes de Asera. Estas asociaciones negativas no devaluaba el concepto esencial de utilizar algunos lugares altos para una adoración apropiada del mismo modo que la utilización de *altares en la adoración pagana no hacía inapropiados a estos en sí. Ejemplos de adoración verdadera en lugares altos incluyen los sacrificios ofrecidos por Samuel (1 S 9.12-14); la compañía de profetas que descendía «del lugar alto» con instrumentos musicales (1 S 10.5; cp. 10.13); la ofrenda de Salomón de mil holocaustos en Gabaón, «el lugar alto principal» (1 R 3.4; cp. 2 Cr 1.3); y referencias a la adoración en lugares altos bajo el reinado de reyes buenos (p.ej., 1 R 15.11-14; 22.43).


			El lugar alto positivo arquetípico es *Sinaí, donde Dios dio su ley en circunstancias asombrosas. El «monte» o colina del sermón del monte (Mt 5–7) vincula simbólicamente el mensaje de Cristo con el Sinaí como una nueva ley proclamada por Jesús, una ley que cumple lo antiguo y lo hace perfecto y asequible. Toda una sección de Salmos (120–134) lleva el subtítulo de «cánticos de ascenso gradual», ya que los mismos se cantaban o recitaban en las peregrinaciones para adorar a Dios en el templo de *Jerusalén. La primera línea del salmo 121 («Alzaré mis ojos a los montes») plasma la tendencia bíblica generalizada a emplear la imagen de la altura física para expresar trascendencia espiritual.


			Aunque la adoración en los lugares altos no siempre es mala, las setenta referencias bíblicas a estos hablan mayoritariamente de santuarios paganos utilizados para adoración de ídolos, no de la verdadera, o ni siquiera de la elevación del enclave. El lugar alto negativo arquetípico, significativamente uno hecho por el hombre, es *Babel, donde la humanidad trata de controlar el cielo. Un tema continuo en el AT es la necesidad del pueblo de Dios de evitar los lugares altos paganos, que rivalizaban con el verdadero centro de la adoración, asociado finalmente con Jerusalén. En la lucha de poder entre el reino del norte y el del sur, Jeroboam edificó «casas sobre los lugares altos» como una alternativa a Jerusalén (1 R 12.31), haciendo pecar a Israel por la ausencia de pureza ritual y la asimilación de elementos paganos en esos enclaves.


			La batalla por el tipo correcto de lugar alto indicaba los conflictos morales y religiosos del pueblo, que llevaron a la bendición de Dios o a su juicio en la historia (Dt 27–28). Esta es la razón por la que la Biblia se toma tan en serio la destrucción de lugares altos indignos. Gedeón es un héroe por destruir el altar y el *bosquecillo de Baal, un acto fuertemente simbólico que incitó al pueblo de Dios a la pureza (Jue 6). Elías consigue una victoria simbólica parecida en el monte Carmelo (1 R 18).


			La altura como imagen de poder y exaltación. Los lugares altos también tienen matices de dominio, control y señorío, como se demostró en Babel o en la tentación de Cristo en «un monte muy alto» (Mt 4.8, 9). Sellos cananeos retratan a Baal a horcajadas sobre montañas, y algunos textos lo describen como «jinete de las nubes». La Biblia habla del único Dios verdadero cabalgando o caminando en las alturas (Am 4.13; Mi 1.3). En la región bíblica, las *batallas tenían lugar frecuentemente en colinas o laderas de montañas. Poseer las alturas, por tanto, otorgaba supremacía (Nm 21.28; 2 S 1.19, 25). De hecho, la asociación del poder con la altura podría explicar mejor el uso de enclaves elevados como santuarios.


			Las imágenes de la altura se encuentran implícitas en el rico simbolismo bíblico de la exaltación, ascender y ser levantado. La Biblia habla con frecuencia de Dios como responsable de exaltar a las personas (p.ej., Nm 24.7; Dt 28.1, 43). El propio Jesús pasó por diversas etapas de exaltación. De una forma espantosa, fue levantado en la cruz, un acto que Jesús comparó a la efigie salvadora de la serpiente en el desierto (Jn 3.14, 15). Después, su cuerpo se levantó de los muertos en su resurrección. Finalmente, Cristo subió al cielo en su ascensión, sentándose «a la diestra de la Majestad en las alturas» (He 1.3). Se nos dice que cuando Cristo vuelva, aquellos de su pueblo que estén vivos serán levantados pare encontrarse con él en el cielo, siguiendo a los resucitados de los muertos (1 Ts 4.13-18).


			Usos metafóricos. La altura también aparece en la Biblia como una metáfora. Por ejemplo, el NT contiene una patrón de imágenes evocador, construido alrededor de la expresión «de arriba». Para entrar en el *reino de Dios uno debe «nacer de arriba» (Jn 3.7). Según el testimonio de Juan el Bautista, Cristo es «el que viene de arriba» y está por tanto «por encima de todos» (Jn 3.31; cp. Jn 8.23). Según Santiago todo don perfecto «desciende de lo alto, del Padre de las luces» (Stg 1.17), y la sabiduría conferida por Dios es «de arriba» (Stg 3.15-17).


			La grandeza de la bondad amorosa de Dios es tan alta como los cielos (Sal 103.11). Los caminos de Dios comparados con los humanos son como la altura del cielo en comparación con las montañas más altas de la tierra (Is 55.9). La inmensidad de la altura no puede separarnos del amor de Dios (Ro 8.39). El portador de las buenas noticias se compara hermosamente con las luces de una ciudad establecida en lo alto de una colina, aquellas que no pueden quitarse de la vista debido a su altitud (Mt 5.14).


			Ver también ALTAR; ANCHO, ANCHURA; ASCENSIÓN; ASCENSO; CIELO; COSMOLOGÍA; ESTRECHO, ESTRECHEZ; DESCENSO; MONTAÑA; PROFUNDO; SINAÍ; SION.


			Altura. Ver ALTO, ALTURA, LUGAR ALTO.


			Alumbramiento. Ver NACIMIENTO.


			Amabilidad 


			La idea de «amable» o «amabilidad» aparece más de veinte veces en las traducciones de la Biblia. En Proverbios encontramos dos imágenes impactantes de la amabilidad en su poder que desarma: «La lengua amable quebranta hasta los huesos» (Pr 25.15 nvi) y «la respuesta amable calma el enojo» (Pr 15.1 nvi).


			Las estampas de poder e ira tan frecuentemente asociadas con Dios son penúltimas a su imagen final como alguien amable y misericordioso. Para Elías, el portador de la palabra de Dios no es un *viento recio, ni el terrible *terremoto, ni el fuego abrasador del Sinaí, sino «un suave murmullo» (1 R 19.12 nvi). La amabilidad es una imagen del poder subversivo absoluto de Dios que socava las estructuras del de este mundo. Este hecho se puede comprobar cuando Jesús, adoptando el simbolismo evocador de la Sabiduría personificada en el libro apócrifo de Sirac 51.23-26, se describe como «manso y humilde de corazón», su «yugo es fácil» y «ligera» su carga (Mt 11.29-30). Santiago, en el mismo sentido, habla de la *sabiduría «de arriba» calificándola como «amable», «pacífica» y «llena de misericordia y de buenos frutos» (Stg 3.17). Dentro de la Biblia encontramos la amabilidad asociada con el amor y la bondad (Hch 27.13; 1 Ts 2.7; 1 Ti 3.3; Fil 4.5; Col 3.12), la mansedumbre (Jer 11.19; Zac 9.9; 2 Co 10.1) y la *humildad (Ef 4.2; 1 P 3.4).


			Pablo, el antiguo perseguidor celoso de la iglesia, reconoce que la amabilidad no es natural en muchos. Enumera esta cualidad como un fruto del Espíritu (Gá 5.23), una virtud plantada y que florece donde Dios mora por su Espíritu. Debe «vestirse» junto con otras virtudes cristianas como la compasión, la modestia y la paciencia (Col 3.12). La amabilidad es el medio preferido por Pablo para tratar con la iglesia de Corinto: «¿Qué queréis? ¿Iré a vosotros con vara, o con amor y espíritu de mansedumbre?» (1 Co 4.21). Al hablar de su ministerio entre los tesalonicenses, la amabilidad de Pablo adopta el simbolismo maternal: «…como la nodriza que cuida con ternura a sus propios hijos» (1 Ts 2.7). Si la amabilidad es un *fruto del *Espíritu, es sin duda una cualidad que deben buscar los líderes de la iglesia (1 Ti 3.3; 2 Ti 2.25; cp. He 5.2). Incluso se deben ser restaurados con amabilidad a la comunidad (Gá 6.1). La imagen de los creyentes, individual y colectivamente, es la de un pueblo amable que sigue los pasos de su Señor y maestro amable. Sin duda, no se trata de una amabilidad ingenua o débil sino una que vive con principios firmes como la inocencia de la paloma lo hace con la astucia de la serpiente (Mt 10.16).


			Ver también DURO, ENDURECER, DUREZA; HUMILDAD; MISERICORDIA.


			Amargo. Ver HIEL.


			Amistad 


			Numerosas características de la amistad bíblica son convencionales si se comparan con las culturas antiguas en general. En la tradición clásica, por ejemplo, las costumbres prescribían que los amigos (1) fuesen iguales y parecidos en clase, intereses y carácter, (2) compartiesen *comidas y pasasen tiempo juntos, (3) y siguiesen la virtud. Aunque no se mencionen de forma explícita, estos temas están también presentes en las imágenes bíblicas de amistad. Uno de los salmistas, por ejemplo, habla del «hombre de mi paz en quien yo confiaba, el que de mi pan comía» (Sal 41.9), y otro salmista se dirige a su amigo diciendo: «Sino tú, hombre, al parecer íntimo mío, mi guía, y mi familiar; que juntos comunicábamos dulcemente los secretos, y andábamos en amistad en la casa de Dios» (Sal 55.13-14).


			Tanto en la tradición bíblica como en la clásica, un amigo era un apoyo y un consejero. Por ejemplo, «en todo tiempo ama el amigo» (Pr 17.17); esto es, incluso en los malos tiempos. Una vez más, «fieles son las heridas [las críticas] del que ama» (Pr 27.6); y «la dulzura de la amistad fortalece el ánimo» (Pr 27.9 nvi). Pero como en la cultura clásica, los escritores bíblicos también piensan en términos de la categoría de amigos falsos que san malos consejos o traicionan, como los «consoladores» de Job o Judas, a quien Jesús llama «amigo» (Mt 26.50; ver también 2 S 13.3; Sal 41.9; 55.12-14; Jer 38.22; Lm 1.2; Mi 7.5). Los discípulos cuando abandonaron a Jesús, y Pedro cuando lo negó encarnan la categoría familiar de los amigos que demuestran su infidelidad en tiempo de crisis.


			La tradición clásica otorgaba un lugar especial a la amistad entre varones, y captamos indicios de esta exaltación de la amistad masculina en la Biblia también. En su elegía por Jonatán, *David afirma que su amistad con este significaba más para él que sus relaciones con cualquier mujer en su vida: «Más maravilloso me fue tu amor que el amor de las mujeres» (2 S 1.26). De forma parecida, el ejemplo más famoso de amistad en el NT, la de *Jesús con sus discípulos, implica a un grupo masculino. Incluso un precepto tan supremo como la disposición a morir por un amigo, ensalzado en diversas fuentes clásicas que se refieran a Damón y Pitias, o Pílades y Orestes, aparece en la enseñanza de Cristo: «Nadie tiene mayor amor que este, que uno ponga su vida por sus amigos» (Jn 15.13; ver también 2 S 16.16-17 y 1 Cr 27.33).


			Amistad con Dios. ¿Qué es diferente entonces en la imagen bíblica de la amistad? Aristóteles pensaba que esta no podía darse entre un dios y un hombre, del mismo modo que una persona no podría ser amigo de su esclavo o sus herramientas, porque son de una naturaleza muy distinta. Sin embargo, la Biblia rechaza radicalmente el pensamiento secular sobre este punto. Pocas cosas podrían ser menos naturales e incomprensibles para la imaginación pagana que la disposición del Dios que creó el universo de la nada a ser amigo de los mortales cuya vida es un simple suspiro. Todo el plan de salvación es un acto de amistad por medio del cual Dios adoptó semejanza humana a fin de que las personas pudiesen adoptar la suya, transformando a los *enemigos en amigos (Fil ٢.5-8; He 2.17; 1 Jn 3.2). El punto culminante de este tema es la declaración de Jesús a sus discípulos: «Ya no os llamaré siervos... porque os he llamado amigos» (Jn 15.15).


			La amistad con Dios va más allá de la simple *lealtad personal implícita en cualquier amistad; incluye también fe y obediencia. El salmista declara de forma directa que «el Señor brinda su amistad a quienes le honran» (Sal 25.14 nvi). En tres referencias bíblicas, se identifica a Abraham como el amigo de Dios (2 Cr 20.7; Is 41.8; Stg 2.23). Esta última cita vincula la amistad de Dios con Abraham con la *fe y los actos de *obediencia de Abraham; de hecho, Abraham es un sinónimo de la fe obediente. En la propia conversación en la que Jesús anunció a sus discípulos que los consideraba sus amigos, añadió: «Vosotros sois mis amigos, si hacéis lo que yo os mando» (Jn 15.14). La amistad con Dios no es por tanto una amistad entre iguales, y la lealtad que él espera tiene una cualidad exclusiva que no caracteriza a las humanas. Sobre el asunto de la lealtad, Santiago escribió: «¿No sabéis que la amistad del mundo es enemistad contra Dios? Cualquiera, pues, que quiera ser amigo del mundo, se constituye enemigo de Dios» (Stg 4.4).


			En otros aspectos, la amistad de Dios tiene las cualidades de la humana. Amistad implica favor hacia un amigo, y la de Dios conlleva ese favor, como atestigua la declaración de Job en su última etapa de sufrimiento de que el favor anterior del Señor hacia él era la época en que «Dios bendecía mi casa con su íntima amistad» (Job 29.4). La amistad implica compartir información sobre uno mismo. Salmos 25.14 vincula la de Dios con el hecho de que él dé a conocer su pacto a sus amigos.


			El simbolismo de la amistad. La Biblia emplea dos imágenes coherentes en su representación de la amistad. La primera es la unión de almas. Deuteronomio provee la primera mención de esta categoría de un «amigo íntimo» (Dt 13.6), un compañero de los pensamientos y sentimientos más internos de uno, con el existe un intenso vínculo emocional. La amistad de Jonatán y David ilustra bien esta idea: «el alma de Jonatán quedó ligada con la de David, y lo amó Jonatán como a sí mismo» (1 S 18.1; cp. 20.17). Las expresiones características de esta unión de corazones son un abrazo o un *beso cariñoso, el *llanto, los regalos y los *votos de lealtad. Después de la muerte de Goliat a manos de David, Jonatán hizo un pacto con este, y su gesto de amistad fue regalarle su túnica, su *armadura y sus *armas (1 S 18.3-4). David y Jonatán también prometieron proteger a la familia del otro si algunos de ellos moría (1 S 20.11-16), una promesa que el primero mantuvo posteriormente cuando dio asilo al hijo del segundo, Mefiboset (2 S 9). Después, cuando la ira de Saúl obligó a David a huir, se produjo una conmovedora escena de partida entre los amigos: «Besándose el uno al otro, lloraron el uno con el otro», separándose en paz porque habían jurado en el nombre del Señor que Dios los mantendría unidos junto con sus descendientes para siempre (1 S 20.41-42).


			Los ejemplos de este tipo de amistad en el NT se identifican principalmente por el uso de la palabra philia, el término griego para amistad, y sus equivalentes. Características parecidas a la amistad de Jonatán y David son evidentes en ella. Jesús lloró por la muerte de Lázaro, a quien llamaba «nuestro amigo» (Jn 11.11). En el mismo relato, la palabra griega para amigo se emplea para describir el amor de Jesús por su amigo Lázaro (Jn 11.3, 35-36). Jesús y Juan, el discípulo «a quien Jesús amaba» (Jn 20.2 nvi), se abrazaban con libertad (Jn 13.23), y el Maestro hizo un pacto con este para que cuidase de su madre tras su muerte (Jn 19.26-27). Una señal de la relación de «almas unidas» entre creyentes en el NT es el saludo con un «ósculo santo» (Ro 16.16; 1 Co 16.20; 2 Co 13.12; 1 Ts 5.26; 1 P 5.14). Dada esa familiaridad, «amigo» pasó a ser otro nombre para los creyentes o hermanos en el Señor: «Los amigos te saludan. Saluda tú a los amigos» (3 Jn 15). Los privilegios y roles de un amigo bíblico implican por tanto intimidad, lealtad y un fuerte vínculo emocional.


			La segunda imagen empleada por la Biblia para representar amistad es el encuentro cara a cara, una «interrelación». Esta es literalmente la imagen utilizada para la relación de Moisés con Dios: en el tabernáculo, el Señor le habló «*cara a cara, como habla cualquiera a su compañero» (Ex 33.11; ver también Nm 12.8). La imagen del cara a cara incluye una conversación, compartir confidencias y por consiguiente una confluencia de mentes, objetivos y dirección. En tres versículos se identifica a Abraham como «el amigo de Dios» (2 Cr 20.7; Is 41.8; Stg 2.23). Detrás del epíteto puede encontrarse el episodio del recibimiento por parte de Abraham de tres visitantes angélicos, uno de los cuales era Dios (Gn 18). Tras la comida, después de que los dos ángeles se hubiesen marchado a Sodoma para advertir a Lot, Dios hace una confidencia a Abraham, preguntándose: «¿Encubriré yo a Abraham lo que voy a hacer?» (Gn 18.17). Seguidamente, ambos inician un diálogo basado en la intimidad de los amigos, con la imagen de Abraham acercándose a Dios (Gn 18.23; ver Cerca, acercarse) y el toma y daca entre ambos deliberando sobre el destino de Sodoma. La imagen del NT del creyente viendo a Dios «cara a cara» (1 Co 13.12) conlleva sin duda una forma de amistad.


			Uno de los beneficios de los encuentros cara a cara entre amigos es la perspectiva y la estimulación elevadas que los mismos producen. Proverbios 27.17 destaca este sentido mutuo de bienestar: «Hierro con hierro se aguza; y así el hombre aguza el rostro de su amigo». Esta idea es parecida a la afirmación del ensayista del Renacimiento inglés Francis Bacon de que la conversación vuelve a la persona «preparada», preparada para el mundo, para la acción práctica.


			Resumen. La amistad implica responsabilidades y beneficios. El proverbio que dice que «en todo tiempo ama el amigo» (Pr 17.17) expresa tanto una obligación como un beneficio. En un sentido parecido, otro dice que «hay amigos que llevan a la ruina, y hay amigos más fieles que un hermano» (Pr 18.24 nvi). En la Biblia, la amistad es una actividad de mejora mutua, que pule a la persona para una vida piadosa. La amistad bíblica es un encuentro cara a cara, que indica proximidad, revelación íntima y honestidad. También es un vínculo de afecto y confianza, que une el alma con la de otra persona. En última instancia, es una unión con Dios.


			Ver también ENEMIGO; FAMILIA; LEALTAD; CERCA, ACERCARSE.


			Amós, libro de 


			El tema predominante en el tejido multicolor de Amós es el del juicio inminente, equilibrado por una visión de *restauración al final. Se introduce inmediatamente al lector en los diversos oráculos de *juicio de Amós con una metáfora impactante: el Dios que fue pastor de Israel se ha vuelto ahora un *león rugiente (Am 1.2; 3.8). Se representa como un Dios de juicio que amenaza con hacer cosas malas a su pueblo desobediente, mientras también les exhorta a llevar a cabo una acción correctiva. A lo largo de su libro *satírico, Amós muestra destellos gráficos de parodia (haciéndose eco de fórmulas familiares aunque invirtiendo su efecto). En consecuencia, demuestra ser un maestro de la sátira informal, una estrategia que permite a este profeta inexperto de Tecoa ser el portavoz de la protesta social y espiritual.


			Las profecías de Amós de estructuran en cuatro grupos de oráculos reunidos. El tema anunciado viene seguido por una serie de ocho oráculos de juicio contra las naciones de Siro-palestina (Am 1.3–2.16). Utilizando el patrón profético común de la orientación geográfica, Amós anuncia juicio sobre las naciones que rodean a Israel (incluyendo a Judá), trazando un círculo en el mapa antes de centrarse en el reino del norte, el objetivo principal de su ministerio profético. Después, sigue un segundo grupo de tres recopilaciones de oráculos que denuncian los muchos pecados de Israel (Am 3.1–6.14), cada uno de ellos con fórmulas de comienzo (Am 3.1; 4.1; 5.1) y final (Am 3.11; 4.12; 6.7) estándar. Toda la unidad concluye con un oráculo de juicio que subraya la certeza de la invasión de Israel. Un tercer grupo de oráculos se exponen en forma de cinco visiones del juicio venidero (Am 7.1–9.10), cada uno de los cuales contiene fórmulas de inicio estándar (Am 7.1, 4, 7; 8.1; 9.1). Un interesante recurso literario dentro de este grupo de visiones es la inserción de una nota biográfica (Am 7.10-17) que hace las veces de bisagra entre las tres primeras visiones, que detallan la condición espiritual sin esperanza de Israel, y las dos últimas, que predicen el juicio inminente y seguro de la nación. La sección final es un oráculo de salvación que promete una esperanza futura de restauración y bendiciones eternas por medio del establecimiento del reino de acuerdo con las promesas del pacto davídico (Am 9.11-15). Los dos últimos oráculos de la sección precedente se cosen al oráculo de salvación final por medio de la repetición de expresiones como «en aquel día» (Am 8.3, 9, 13; 9.11) y «vienen días» (Am 8.11; 9.13).


			Se pueden discernir ejemplos adicionales de sofisticación estructural dentro de las recopilaciones individuales. La primera serie de oráculos contra las naciones sigue un patrón común: (1) una fórmula inicial («Así ha dicho Jehová»); (2) un par de cláusulas equilibradas («Por tres pecados... y por el cuarto»); (3) una fórmula establecida para el juicio («No revocaré su castigo»); (4) una declaración de acusación (en cada caso, Amós solo menciona uno de los cuatro pecados anunciados); (5) una lista de juicios (que comienzan con la afirmación «Prenderé fuego...»). Una vez más, el oráculo de juicio de Amós 5.1-17 se da en formato quiástico: anuncios de juicio (Am 5.1-3, 16-17), llamamiento al arrepentimiento (Am 5.4-6, 14-15), acusación y anuncio de juicio (Am 5.7-13) y dos oráculos de aflicción que contienen los elementos habituales del vituperio, la crítica y la amenaza (Am 5.18-26; 6.1-17).


			De acuerdo con su posición como profeta franco de la sátira informal, Amós (como *Miqueas) emplea el lenguaje y el simbolismo del lenguaje común. Sus oráculos de juicio están impregnados de un tono pastoral repleto de las visiones y los sonidos de la vida cotidiana, sacados del mundo natural y agrícola, como podríamos esperar de alguien «que fue uno de los pastores de Tecoa» (Am 1.1) y que se identifica como alguien que cuida ovejas y cultiva higueras, a quien Dios «tomó de detrás del ganado» (Am 7.14-15). En consecuencia, encontramos referencias a *trillar (Am 1.3), *leones (Am 1.2; 3.4-5, 8, 12), un carro cargado de *grano (Am 2.13), un *pájaro en la *trampas (Am 3.5-6), el *pastor y su *pasto (Am 1.2; 3.12; 7.14-15), el rescate de una oveja por el pastor (Am 3.12), la *lluvia y la *cosecha (Am 4.7; 7.1), *huertos y *viñas (Am 4.9; 5.11, 17; 9.13, 14), el sicómoro (Am 7.14), plagas y sequía (Am 4.9), *langostas (Am 4.9; 7.1), la *fruta madura (Am 8.1-2), *caballos y arar (Am 6.12).


			Sus observaciones sobre la vida tienen un largo alcance. En la esfera social, advierte el rico holgazán en relación a su avaricia y sus lujos ilícitos (Am 3.10, 12, 15; 5.11; 6.4-6; 8.5), su *embriaguez (Am 2.8, 12; 4.1) e inmoralidad (Am 2.7), y sobre todo, su injusticia hacia los pobres oprimidos (Am 2.7, 8; 3.9; 4.1; 5.7, 10-12; 6.12; 8.4-6; ver Pobreza). Espiritualmente, Israel es culpable de religión falsa (Am 5.5, 21-27; 8.10) y descarada *idolatría (Am 3.14; 4.4-5), por culpa de la cual ha abandonado a Dios, el Creador de todo (Am 4.13; 5.8-9, 26-27; 9.2-6).


			En el ámbito político, Amós habla a menudo de la *guerra y sus males relacionados: ciudades asediadas con sus *puertas (Am 1.5), *muros (Am 1.7, 10, 14) y *fortalezas (Am 1.7, 10, 12; 2.2, 5) derribados, *espadas blandidas (Am 1.11; 7.17; 9.4), y mujeres violadas (Am 1.13). Advierte al populacho sobre el inminente sonido de la *trompeta (Am 3.6) que anuncia la llegada de los horrores de la guerra a Israel (Am 2.14-16; 4.2-3, 10; 5.1-2, 5; 7.16-18; 9.1, 4). Se acerca el tiempo en que el *hambre (Am 4.6) y la sed (Am 4.8; 8.13), y seguidamente el silencio de la *muerte (Am 6.9; 8.3) los alcanzarán. Aquellos que tengan la fortuna de sobrevivir serán llevados con ganchos a la cautividad (Am 4.2), e incluso allí se enfrentarán a la amenaza de la muerte (Am 9.4). Los pecados de los que se acusa en los oráculos a las naciones vecinas (Am 1.3–2.3) son todos atrocidades de la guerra.


			Aunque Amós sea el profeta de la sátira informal, sus mensajes se presentan con una diversidad de géneros y recursos literarios. Además de los repetidos oráculos de juicio y del último de salvación, encontramos un paralelismo poético en escalera (Am 1.3, 6, 9, 11, 13; 2.1, 4, 6), un episodio de narrativa pura (Am 7.10-17), visiones (Am 7.1–9.10), dichos ocasionales de *sabiduría (p.ej., Am 5.19; 6.12; 9.2-4, 13) y un grupo de *proverbios (Am 3.3-6). La maestría de Amós puede verse en su uso de recursos literarios coloridos como la metáfora (Am 2.7; 3.8-10; 4.1; 5.2, 18, 20; 8.11) y el símil (Am 2.9, 13; 3.12; 4.2, 11; 5.24; 8.10; 9.9). También hay que destacar la sinécdoque (Am 2.14-16; 8.13), la ironía (Am 4.4) y el antropomorfismo (Am 9.8).


			Amós emplea numerosos temas y asuntos para presentar sus oráculos. El juicio de Dios se retrata como *viento (Am 1.14) y *fuego (Am 1.4, 7, 10, 12, 14; 2.4, 5; 4.11; 5.6, 9). Debe destacarse especialmente el *día del Señor (Am 3.14; 5.18; 8.3, 9, 11, 13; 9.11, 13) y el rasgo resultante de un populacho que se lamenta (Am 5.16; 8.3, 8, 10). En consecuencia, Amós menciona frecuentemente la amenaza del *exilio ante sus oyentes (Am 5.27; 6.7; 7.17; 9.4, 14). De acuerdo con su denuncia básica de Israel, el profeta proclama la necesidad de justicia para corregir la injusticia social predominante (Am 3.10; 4.1; 5.10-11, 13, 15, 24; 6.12; 8.4-6). El *Redentor de Israel, que liberó a la nación de la esclavitud en Egipto (Am 2.10; 3.1-2; 9.7), aconseja a esta: «Buscadme, y viviréis» (Am 5.4–6.14).


			A lo largo del libro de Amós destacamos un tema subyacente, el giro de los acontecimientos. Se advierte a los israelitas de que la religión falsa (Am 4.4) y puramente ritualista (Am 5.21-22) solo servirá para convertir la anunciada liberación del día del Señor en uno de desastre (Am 5.18-20). Los ricos que viven cómodamente (Am 6.1) y que oprimen sin misericordia a los pobres (Am 8.4-6) verán como su situación se invierte y son llevados al exilio con ganchos (Am 4.1-3). En esa hora triste, los cánticos de júbilo (Am 6.5) y alabanza (Am 5.23) se volverán llanto (Am 8.3) y la *festividad se sustituirá por el duelo (Am 8.10). Ni siquiera los más fuertes, rápidos o valientes pueden tener la esperanza de escapar (Am 2.14-16; cp. 5.19).


			Sin embargo, hay esperanza de que esto pueda también revertirse. Del mismo modo que un pastor salva unas pocas partes de una oveja desmembrada por el ataque de un león, existe una esperanza velada de que un Israel mutilado sea rescatado por su pastor (Am 3.12). Porque aunque el reino presente será destruido, un remanente se salvará (Am 9.8). El pueblo humillado de Israel será restaurado a su tierra, las ciudades demolidas se reedificarán, y las tierras devastadas florecerán de nuevo (cp. Am 4.6-11; con 9.11-15).


			Un punto final de unidad es el tono predominante de denuncia airada. Amós es implacable y no tiene remordimientos. Cuando leemos su libro, nos asaltan continuamente la evidencia de la conducta humana errónea, las predicciones de destrucción y la orden de reformarse.


			A pesar de su brevedad, el libro de Amós es un rico depósito de imágenes memorables, que se engloban en tres categorías principales. Una es el simbolismo de las prácticas malvadas que ocurrían en ese momento: vender a los necesitados por un par de zapatos y pisotear la cabeza de los pobres en el polvo (Am 2.6-7), hacer que los nazareos beban *vino (Am 2.12), casas de marfil financiadas a través de la explotación (Am 3.15), observancia religiosa vacía (Am 5.21-22). La segunda es el simbolismo del juicio divino y el desastre: una persona presionada como lo hace un carro lleno de gavillas (Am 2.13), mujeres llevadas a la esclavitud con ganchos que atraviesan su carne (Am 4.2), sequía que destruye los cultivos (Am 4.6-9), casas hechas pedazos (Am 6.11), fiestas convertidas en duelo (Am 8.10). La tercera es el modelo de la piedad ideal y su bendición, que alcanza su punto culminante en el oráculo final de redención: el juicio corriendo como el agua y la justicia como una corriente desbordada (Am 5.24), las montañas destilando mosto (Am 9.13), las personas plantando huertos y comiendo su fruto (Am 9.14).


			Ver también PROFECÍA, GÉNERO DE.


			Ancestra en peligro 


			La proximidad en *Génesis de tres episodios que se centran en el rapto o posible rapto de la esposa de un patriarca hebreo ha dado lugar a la imagen de la «ancestra en peligro». Estos incidentes, recogidos en Génesis 12.10-20; 20.1-18 y 26.1-11, siguen una trama muy distintiva. El patriarca y su esposa se trasladan a un nuevo lugar. Temeroso de que los hombres de la región lo maten a fin de tomar a su mujer, el patriarca la persuade para que finja ser su hermana. En las dos primeras ocasiones, que implican a *Abraham y Sara, el plan resulta contraproducente. Esta es tomada en primer lugar por el Faraón de Egipto y después por Abimelec, el rey de Gerar. En ambas ocasiones, Dios interviene, restaurándola a Abraham. En la tercera ocasión, concerniente a Isaac y Rebeca, el gobernante extranjero descubre la artimaña antes de que tenga lugar el rapto.


			Aunque frecuentemente se considera que se pone a la ancestra en peligro en estos incidentes, lo que realmente se arriesga es la continuación de la línea o «simiente» a través de quien debe mediar la bendición de Dios para las naciones de la tierra. Significativamente, en el segundo episodio, que se produce inmediatamente antes del nacimiento de Isaac, el narrador hace hincapié en que Abimelec no tocó a Sara (Gn 20.4-7). El lector no tendrá dudas de que Abraham es el padre de Isaac.


			Algunos comentaristas han considerado los incidentes de la esposa/hermana como una alabanza de la sagacidad de los patriarcas. Por el contrario, estos incidentes revelan una incapacidad de confiar en Dios para su protección. A pesar de lo ingenioso del plan de Abraham, es incapaz de proteger a su esposa Sara. Tan solo la intervención de Dios resuelve la complicación creada por la treta. Aunque Faraón y Abimelec no son exonerados por tomar la esposa del patriarca en los dos primeros incidentes, es digno de mención que en la tercera ocasión, Abimelec destaca el peligro potencial del engaño de patriarca: «¿Por qué nos has hecho esto? Por poco hubiera dormido alguno del pueblo con tu mujer, y hubieras traído sobre nosotros el pecado» (Gn 26.10). A la luz de estos factores, los incidentes nunca tuvieron el propósito de aplaudir la conducta engañosa de los patriarcas.


			Ver también MUJER, IMÁGENES DE.


			Ancestros. Ver GENERACIÓN, GENERACIONES.


			Ancho. Ver AMPLITUD; ANCHO.


			Ancho, anchura 


			La anchura tiene sentidos negativos y positivos en las Escrituras. En primer lugar, representa de diversas formas la actividad de personas que se oponen a Dios. En ocasiones, estas se abren para abrazar el *mal, como el pueblo idólatra de la época de Isaías, al que Dios acusa: «Te alejaste de mí, te desnudaste, subiste al lecho que habías preparado» (Is 57.8 nvi). La imagen sugiere una esposa infiel que se abre a los abrazos de otros muchos. En ocasiones, el propio malvado se representa abriéndose para tragarse a otro. El escritor de Lamentaciones dice al pueblo de Dios conquistado: «Todos tus enemigos abrieron contra ti su boca; se burlaron, y crujieron los dientes; dijeron. Devorémosla» (Lm 2.16; cp. 3.46).


			En lugar de retratos del mal, ambas imágenes muestran más bien pequeños mini-dramas, con una acción progresiva bosquejada de forma rápida pero gráfica. La mujer *adúltera quita las sábanas, se sube a la *cama y presenta una invitación abierta. El rostro de los enemigos tiene la *boca abierta, después más abierta, y finalmente la mueve de forma violenta. Un minuto más tarde la presa es masticada y tragada. El ensanchamiento tiene lugar, ominosamente, casi conforme leemos.


			Una cama, unas bocas y una *puerta anchas llevan todas lejos de Dios. Jesús advirtió a sus discípulos contra la puerta y el camino anchos que conducen a la destrucción (Mt 7.13). La anchura del camino da un sentido de que muchas personas viajan cómodamente por esa vía fácil que aparta de Dios.


			El camino hacia Dios es *estrecho, y la puerta pequeña, pero el mismo se abre a vistas más amplias más adelante. Como contraste con la mujer infiel que abre su cama, Isaías ofrece otra imagen, esta vez de una mujer *estéril, que representa al pueblo conquistado y *exiliado de Dios esperando a ser *restaurado. El Señor promete generaciones enteras de hijos a esta pobre mujer estéril, que debe abrir su casa de par en par para que esté lista para ellos: «Ensancha el sitio de tu tienda, y las cortinas de tus habitaciones sean extendidas; no seas escasa» (Is 54.2).


			Las imágenes positivas de la anchura incluyen frecuentemente el abrirse para recibir todas las bendiciones que Dios dará. Isaías 45.8 insta a la tierra a abrirse para recibir la justicia del Señor en forma de *lluvia, a fin de que la *salvación pueda brotar. En sus imágenes más elevadas, la anchura apunta a la naturaleza del propio Dios, cuyos límites no pueden medirse, ya que es «más ancha que el mar» (Job 11.9). Pablo ora pidiendo que los creyentes puedan comprender «la anchura, la longitud, la profundidad y la altura» del amor de Cristo, pero admite inmediatamente que el mismo «excede a todo conocimiento» (Ef 3.18-19). La tienda de la mujer estéril, toda la tierra y el propio corazón del creyente se ensancharán ampliamente para recibir un amor de tales dimensiones.


			Ver también ESTRECHO, ESTRECHEZ.


			Anchura. Ver ANCHO, ANCHURA.


			Andar, paseo 


			En la época bíblica, andar era la forma más habitual de ir a alguna parte, incluso distancias largas. No sorprende, por tanto, que las referencias a caminar en la Biblia sean muchas más de doscientas (y en algunas versiones casi trescientas). Un sondeo de referencias al acto físico de andar revela que Jesús es el peatón más constante en la Biblia. Más allá de la mecánica literal del movimiento a *pie, andar se convierte en un sentido figurado en una metáfora principal para dos temas (frecuentemente relacionados), la interacción con otra persona (un compañero en un paseo metafórico) o el estilo de vida de una persona (con la imagen del caminar indicando un progreso continuo en un tiempo y en una dirección escogida).


			Andar con Dios. La primera aparición de este concepto en la Biblia es la imagen de *Dios «paseando» en el *huerto del Edén al refrescar el día (Gn 3.8). Después del éxodo, Dios promete a la nación de Israel: «Andaré entre vosotros, y yo seré vuestro Dios» (Lv 26.12; citado en 2 Co 6.16). El Señor también visita el campamento de los israelitas y camina alrededor de él (Dt 23.14). Estos ejemplos del «andar» de Dios en la tierra plasman la presencia divina activa en medio de las personas que ha creado y llamado.


			El equivalente al andar de Dios con su pueblo es que este camine «con» él o «delante» de él. Enoc y Noé «caminaron con Dios» (Gn 5.22, 24; 6.9). En Malaquías 2.6, el Señor describe al sacerdocio original andando con él en paz y rectitud, y en Apocalipsis 3.4 Cristo promete que el remanente en Sardis que se mantiene puro «andará conmigo en vestiduras blancas, porque son dignas». Caminar «delante» de Dios tiene el mismo significado que hacerlo «con» él. El Señor ordenó a Abraham: «Anda delante de mí y sé perfecto» (Gn 17.1). Asimismo, prometió favorecer a David y sus sucesores si estos caminaban delante de él (1 R 8.25; 9.4; 2 Cr 6.16; 7.17; ver también 2 R 20.3; Is 38.3).


			Un cumplimiento del tema de andar con Dios en el NT es la vida que los *discípulos de Jesús llevaron con él. Caminaron con él de forma literal y espiritual. La imagen más memorable quizá sea la de Cristo andando con los dos hombres hacia Emaús, y revelándoles su propia misión e identidad (Lc 24.13-35).


			La vida virtuosa. En el AT, andar se empareja frecuentemente con la imagen del camino para representar el estilo de vida y las decisiones que las personas deberían adoptar y tomar respectivamente, así como lo que deberían evitar. La persona bienaventurada «no anduvo en consejo de malos» (Sal 1.1), y la sabia evita hacerlo «por el camino de los malos» (Pr 4.14). Nabucodonosor aprendió que Dios humillará a «los que andan con soberbia» (Dn 4.37). Ciertamente, las personas deberían caminar *humildemente con Dios (Mi 6.8). En la práctica eso significa vivir en conformidad con los *caminos de Dios (Is 2.3) o su ley (Sal 119.2-3). Obedecer la ley de Dios es andar «en libertad» (Sal 119.45), y «el que camina con integridad anda confiado» (Pr 10.9). De forma parecida, «los que andan por el camino de la justicia descansarán en paz cuando mueran» (Is 57.2 NTV). Pasajes como estos emplean la metáfora de caminar para identificar la conducta de vida de una persona y las consecuencias que fluyen de ella.


			Las referencias a cómo andan las personas proveen una imagen compuesta de cómo vive la persona piadosa. El ser humano modelo anda en todos los caminos de Dios (Dt 8.6 y docenas de pasajes adicionales), en el *temor de Dios (Neh 5.9), en su verdad (Sal 86.11) y en la luz de su presencia (Sal 89.15), en los caminos de las buenas personas (Pr 2.20), en el de la justicia (Pr 8.20), el entendimiento (Pr 9.6) y la sabiduría (Pr 28.26). La persona ideal es la «que anda en integridad» (Sal 15.2; 84.11). Esa persona también es conocida por los compañeros humanos con los que camina «en amistad en la casa de Dios» (Sal 55.14) y «con sabios» (Pr 13.20).


			La fórmula del andar de un *rey «en los caminos» de uno anterior aparece repetidamente en los libros de Reyes y Crónicas. Estas referencias elogian una forma de gobernar virtuosa o menosprecian una mala, en ambos casos vinculándolas a los hechos de un predecesor. Este grupo de imágenes revela la continuidad que las personas antiguas experimentaban en las prácticas de los reyes en un sistema político en el que la monarquía era hereditaria.


			Seguidores del camino. Las referencias a andar en el NT se basan en temas del AT. Andar pasa a ser ahora una metáfora de cómo se espera que vivan los cristianos. En los Evangelios, solo Juan retrata a Jesús animando a su pueblo a caminar en la *luz en lugar de las *tinieblas (Jn 8.12; 11.9). Esta expresión también aparece en las cartas de Juan, que son pequeños clásicos literarios sobre cómo deben vivir los cristianos. Loa creyentes no deben andar en la oscuridad (1 Jn 1.16; 2 Jn 11) sino en la luz (1 Jn 1.7); deben «andar como él anduvo» (1 Jn 2.6), en la verdad (2 Jn 4; 3 Jn 3-4), en obediencia a los mandatos de Dios y en amor (2 Jn 6).


			En las cartas de Pablo, el uso figurado de andar se extrae principalmente de lo mucho que caminaba el apóstol. Fiel a su tendencia hacia los contrastes elevados, Pablo retrata la vida cristiana en términos de caminos contrarios: los cristianos deben andar en la vida nueva en lugar de la *muerte (Ro 6.4), en buenas obras en lugar de transgresiones y pecados (Ef 2.1-2, 10), como hijos de luz y no de las tinieblas (Ef 5.8), con dominio propio moral en lugar de sensualidad (Ro 13.13), por fe en lugar de por vista (2 Co 5.7).


			Resumen. Andar es una de las metáforas más gráficas de la Biblia de cómo deberían vivir las personas piadosas, positivamente en términos de lo que seguir, y negativamente con advertencias sobre lo que se debe evitar. Desgraciadamente, algunas traducciones recientes tienden a sustituir el vigor concreto del original con palabras prosaicas como vivir, conducirse, o comportarse. El resultado es que disminuye la capacidad del lector de permitir que las actividades cotidianas específicas sean ventanas hacia las realidades divinas.


			Ver también OBEDIENCIA; PIES; SENDA; VAGABUNDO, ERRANTE.


			Bibliografía: R. Banks, «“Walking” as a Metaphor of the Christian Life: The Origins of a Significant Pauline Usage» en Perspectives on Language and Text, ed. E. W. Conrad y E. G. Newing (Winona Lake, IN: Eisenbrauns, 1987) 303-13.


			Dios como 


			Anfitrión. La imagen bíblica de *Dios como anfitrión tiene su raíz en los actos de los anfitriones humanos: el Señor lleva a cabo las mismas actividades que estos. El contexto para esta imagen bíblica es el valor extremo que el mundo antiguo daba a las obligaciones de los anfitriones con sus invitados. Los antiguos griegos hicieron de la *hospitalidad una marca de la propia civilización, los romanos la consideraron una obligación sagrada, y los hebreos desarrollaron un complejo código de hospitalidad en respuesta a las condiciones de la vida nómada, en la que viajar exigía un tipo diferente de hospedaje que una posada permanente. Los anfitriones humanos ofrecían a sus invitados protección, alojamiento y comida. Loa actos de Dios descritos por medio de la metáfora del anfitrión siguen el mismo patrón, siendo las referencias a la provisión de alimentos las más numerosas. La exposición que sigue limita su atención a pasajes en los que Dios extiende benevolencia a sus criaturas, frecuentemente formulando una invitación u ordenando aceptar la provisión de una forma que indica los actos de un anfitrión.


			Provisión física. La provisión de alimentos por parte de Dios a sus criaturas comienza con la creación del mundo. El punto culminante de Génesis 1 es la declaración del Señor de que ha dado «toda *planta verde» para comer a todos los animales de la tierra (Gn 1.30). Referencias posteriores del AT retratan a Dios como un anfitrión que provee para los *animales (Sal 104.27-28; Job 38.39-41). Pero por supuesto la criatura humana es habitualmente la destinataria de la provisión de comida de Dios.


			Esa provisión comienza en el *huerto. En Génesis 2 predomina el tema de la maravillosa provisión del Señor para la raza humana, y el contenido de la misma es en parte lo que provee un anfitrión, un lugar seguro y atractivo en la que vivir y reposar, alimentos y compañerismo. Las primeras palabras que Dios habla a Adán son: «De todo árbol del huerto podrás comer [o, con más rotundidad, comerás]» (Gn 2.16).


			La metáfora de Dios como anfitrión no se aparece abiertamente en la historia del *éxodo, pero se evoca conforme leemos. Con la nación de Israel dependiendo totalmente de Dios para sobrevivir en el desierto, el Señor provee protección y comida. Ejemplos destacados son el *maná y el *agua de la roca (Ex 17.1-7), así como las codornices (Ex 16). Aunque el escritor de Éxodo no emplea la imagen de Dios como anfitrión, la reflexión retrospectiva del salmista se acerca a la misma: Salmos 78.19 retrata a Dios extendiendo una *mesa en el desierto, y Salmos 105.39-41 es aun más específico en sus referencias a este tema:


			Extendió una nube por cubierta,


			y fuego para alumbrar la noche.


			Pidieron, e hizo venir codornices;


			y los sació de pan del cielo.


			Abrió la peña, y fluyeron aguas;


			corrieron por los sequedales como un río.


			Sin embargo, esta experiencia de provisión especial en el desierto, era preparatoria para la vida en la tierra prometida, que se describe habitualmente como una *tierra que fluye leche y miel (en veinte ocasiones). Difícilmente limitada a la abundancia de *ganado, *cabras y abejas, esta frase representa la experiencia completa de vivir en la tierra prometida como comer un *banquete abundante de la propia mesa de Dios (Dt 6.3).


			El punto culminante de las referencias del AT a Dios como anfitrión es sin duda el salmo 23. Este poema comienza comparando la provisión del Señor con la de un pastor para sus *ovejas, pero aquí las provisiones metafóricamente retratadas ya recuerdan lo que un anfitrión humano provee para un invitado. Además, en los dos últimos versículos del salmo, el simbolismo es el de una relación anfitrión-invitado, con referencias a preparar una mesa, ungir una cabeza con el propósito de refrescar, proveer una *copa rebosante y morar en una casa.


			En el NT, Jesús es un anfitrión literal en varias ocasiones registradas. Convirtió el agua en vino para que siguiese la celebración en un banquete de *boda (Jn 2.1-10). En dos ocasiones, alimentó de forma milagrosa a miles de personas (Mt 14.15-21; 15.32-38), y enseñó que él mismo era el pan de vida, el maná verdadero enviado del cielo (Jn 6.30-51). Después de su resurrección, sirvió pan a los discípulos de Emaús (Lc 24.30) y preparó un desayuno de pan y pescado para Pedro y los demás discípulos (Jn 21.9-14).


			Comidas sagradas. Entre las cinco ofrendas del sistema de sacrificios, la de paz es única en el hecho de que el sacerdote quemaría una parte de la misma sobre el *altar como «comida» para el Señor (Lv 3.11, 16). El nombre de esta ofrenda particular tiene relación con la palabra hebrea traducida paz y bienestar. La misma se llevaba a cabo en respuesta a un voto o voluntariamente, así como en respuesta a una oración contestada (Lv 7.11, 16). La parte central del ritual era una comida de celebración compartida por los que ofrecían el sacrificio, los sacerdotes y el Señor. Esta comunión prefigura la comunión que los cristianos disfrutan con Cristo, que les da su «carne» y su «sangre» para que las ingieran (Jn 6.53-58).


			El cumplimiento de este sacrificio prefigurado es la *Cena del Señor, instituida por Jesús. Aquí, sin duda, tenemos el ejemplo supremo de Dios como anfitrión que provee los materiales para una comida e invita a las personas a participar. En esa misma última cena (Mt 26.26-29), Jesús sirvió a sus discípulos *pan y *vino, empleando el lenguaje de invitación de un anfitrión: «Tomad, comed... bebed de ella». Esta misma terminología aparece en las instrucciones para la Cena del Señor en 1 Corintios 11.23-26. Un tema fundamental que hace entrada en la imagen en este punto es la obligación de los invitados humanos de aceptar la invitación del anfitrión divino.


			El banquete de salvación. El grupo más numeroso de referencias a Dios como anfitrión es metafórico. En las mismas, el lenguaje de la comida y la bebida físicas se emplea para retratar la salvación espiritual. El tema se remonta al AT. Isaías representa a Dios invitando a las personas a servirse gratuitamente agua, vino, leche y pan (Is 55.1-2) y celebrando para «todos los pueblos banquete de manjares suculentos, banquete de vinos refinados, de gruesos tuétanos y de vinos purificados» (Is 25.6). Igualmente evocadoras son las imágenes milenarias de las montañas destilando *vino y las colinas fluyendo leche (Jl 3.18; Am 9.13). La imagen compuesta evoca un sentido de abundancia, satisfacción y celebración gozosa, hechas posibles por la espléndida generosidad de Dios.


			El banquete de salvación metafórico al que el Señor invita alcanza su culminación en las parábolas y dichos de Jesús. Viene enseguida a la mente la parábola del banquete en el que Dios insiste para que acudan muchos (Lc 14.15-24), ocasionada por el comentario superficial de alguien que dijo: «Bienaventurado el que coma pan en el reino de Dios» (Lc 14.15). En dos ocasiones leemos acerca de personas que «se sentarán a la mesa en el reino de los cielos/Dios». (Mt 8.11; Lc 13.29), a lo que puede añadirse la declaración de Jesús sobre «los que habéis permanecido conmigo en mis pruebas», que podrán comer y beber «a mi mesa en mi reino» (Lc 22.18-30). En la parábola del hijo *pródigo, el padre perdonador celebra un copioso banquete al que invita al vecindario (Lc 15.22-24).


			Jesús dice a la mujer samaritana en el pozo que él puede proveer el agua que trae vida eterna (Jn 4.13-14) e invita a los sedientos a venir y beber de él (Jn 7.37-39). Cuando lava los pies de sus discípulos está llevando a cabo una tarea propia de un anfitrión (Jn 13.1-17). Jesús compara en un dicho escatológico el día venidero con un banquete de *boda, representando la recompensa de «los siervos a quienes su señor encuentra pendientes de su llegada» como el acto en que este «se ajustará la ropa, hará que los siervos se sienten a la mesa, y él mismo se pondrá a servirles» (Lc 12.36-37).


			Como muestran algunos de estos pasajes, resulta imposible separar las referencias escatológicas de las de la salvación. El banquete celestial comienza en la tierra en el momento en que se cree en Cristo como salvador, y se consuma en un reino celestial venidero. El libro de Apocalipsis culmina las referencias escatológicas, con sus imágenes de una «cena de las bodas del Cordero» celestial, a la que están invitados los redimidos (Ap 19.9), y una invitación a cualquiera que tenga sed a tomar «del agua de vida gratuitamente» (Ap 22.17).


			Resumen. A lo largo de la Biblia, Dios es sin duda alguien que provee alimentos para toda la vida. Más allá de este cuidado total de la creación, el Señor extiende una invitación a disfrutar de los beneficios de la redención que se representan frecuentemente de forma poética en términos de abundante comida o un banquete. Los alimentos reales constituyen una bendición tangible y en ocasiones se proveen por medio de milagros que revelan una faceta de la naturaleza de Dios, pero las palabras relacionadas con ellos también representan metáforas de la buena vida que Dios concede a su propio pueblo. La comunión y la rica provisión perdidas en el Edén solo se restauran plenamente en la Nueva *Jerusalén, pero la experiencia presente de la bondad del Señor sustenta a su pueblo, que vive de acuerdo a la promesa de un futuro feliz.


			Ver también BANQUETE; BEBER; BODA; CENA; COMER; DIOS; FORASTERO; HOSPITALIDAD; HUERTO; INVITADO; MANÁ; TIERRA QUE FLUYE LECHE Y MIEL; VAGABUNDO, ERRANTE. 


			Ángel 


			Desde el *huerto del Edén hasta el *cielo y la tierra renovados, los ángeles aparecen repetidamente a lo largo de la Biblia. Estos seres también se denominan espíritus, querubines, serafines, hijos de Dios, huestes celestiales, o en unos pocos casos, se hace referencia a ellos incluso por su nombre propio, como Miguel o Gabriel.


			En el texto bíblico, los ángeles son seres vivientes reales, sobrenaturales y no físicos, pero pueden adoptar una apariencia corpórea durante un período de tiempo. Los ángeles no son por tanto símbolos de otra realidad. Sin embargo, en un sentido, un ángel es una imagen del Dios invisible. Incluso sus nombres, acabados en «-’el» (la expresión hebrea para Dios), como Gabriel, indican su estrecha relación con la deidad. En muchas ocasiones, Dios decidió que estos seres mediasen su presencia ante su pueblo. Cuando se reveló a Moisés en el monte Sinaí, el Señor dijo: «No me verá hombre, y vivirá» (Ex 33.20). Así pues, en realidad fue el «ángel del Señor» quien se apareció a Moisés en la forma de una *zarza ardiendo cuando Dios se reveló como el «Yo soy», o YHVH (Ex 3.2).


			La revelación definitiva de Dios no se produjo a través de una figura mediadora, sino de su «Verbo» (el logos), el *Hijo de Dios (Jn 1.1-18). El autor de *Hebreos defiende de forma elocuente la superioridad de Jesús ante los ángeles apuntando a su filiación, su posición a la *diestra del Padre, su nombre más excelente y el hecho de que él sea digno de la *adoración de aquellos (He 1.1-13). Sin embargo, a lo largo de la historia de la iglesia, muchos han interpretado las apariciones del «ángel del Señor» en el AT como manifestaciones de la segunda persona de la Trinidad, el Señor Jesucristo, antes de su encarnación.


			Una de las actividades principales de los ángeles es su continua alabanza y adoración al que está sentado en el *trono. Puede que este fuese el único papel desempeñado por la clase de ángeles conocida como serafines, los seres con seis alas que Isaías vio en su experiencia visionaria. Los mismos volaban alrededor del Señor sentado en su trono proclamando: «Santo, santo, santo, Jehová de los ejércitos; toda la tierra está llena de su gloria» (Is 6.3). En la visión celestial de Juan, este vio innumerables ángeles («millares de millares y millones de millones») rodeando el trono y adorando, no solo al Padre, sino también a Jesús, representado aquí por la figura del *cordero, del que se dice que es digno de esta adoración angélica porque murió como un cordero sacrificial (Ap 5.12), haciendo posible que su pueblo se liberase de sus pecados y llegase a ser «un reino, sacerdotes al servicio de Dios su Padre» (Ap 1.6 nvi).


			No todos los ángeles son benevolentes ni atribuyen constantemente la *gloria y la alabanza al Padre. Existe un gran número de ellos que se han involucrado en una grave rebelión contra Dios. Luchan con los ángeles buenos y trabajan para provocar la desaparición del pueblo del Señor. Algunos de estos transgresores originales se encuentran encarcelados en un lugar llamado Tártaro y esperan su juicio divino (2 P 2.4; Jud 6). El resto lleva a cabo sus hostiles propósitos bajo el liderazgo de *Satanás, cuya caída puede ser la que se narra de forma figurada en Ezequiel 28 e Isaías 14. Al final, no tendrán éxito en sus malvadas conspiraciones. La guerra angélica en el cielo descrita en Apocalipsis 12.7-12 demuestra que el dragón no es suficientemente fuerte. Miguel y sus ángeles lo derrotan. Su condenación final es segura cuando Dios obre para erradicar totalmente toda forma de mal de su nueva creación (Ap 20.7-10).


			Los ángeles del Señor se ocupaban frecuentemente en anunciar y levantar libertadores para el pueblo de Dios atrapado en diversas formas de esclavitud. El ángel del Señor se aparece por tanto a Moisés, llamándolo a liberar a los israelitas de su difícil situación en Egipto (Ex 3). Manifestándose en forma humana, «se sentó debajo de la encina que está en Ofra», donde se encontró con Gedeón y lo comisionó para liberar a Israel de Madián (Jue 6.11-17). En el caso de *Sansón, el ángel del Señor se apareció a sus padres, anunciando su inminente nacimiento milagroso de la mujer *estéril (ver Historia de un nacimiento). Seguidamente, dio instrucciones a la pareja sobre cómo educarlo bajo el voto nazareo y reveló que liberaría a Israel de las manos filisteas (Jue 13).


			Los ángeles también se involucraron profundamente en la proclamación del nacimiento del libertador de Dios de los últimos tiempos, el Señor Jesucristo. Un ángel del Señor anunció su nacimiento milagroso a José (1.20); Gabriel explicó las maravillosas noticias a *María (Lc 1.26-38); y otro más, acompañado por una multitud de las huestes celestiales, proclamó el acontecimiento a un grupo de pastores cerca de Belén (Lc 2.8-20).


			A lo largo de la historia bíblica, los ángeles proveyeron dirección, ayuda y aliento al pueblo de Dios. Quizá sea esta la razón por la que se puede hacer referencia a ellos como «espíritus ministradores, enviados para servicio a favor de los que serán herederos de la salvación» (He 1.14). El ángel del Señor intervino para evitar que *Abraham sacrificase a su único hijo Isaac en obediencia a Dios, y proveyó al patriarca un sustituto apropiado para la ofrenda (Gn 22.9-14). Posteriormente, otro ángel guió al siervo de Abraham para encontrar una esposa para Isaac (Gn 24.7, 40). Tras su liberación de la esclavitud, cuando Israel comenzó la travesía del desierto, Dios tranquilizó a la nación diciendo: «He aquí yo envío mi Ángel delante de ti para que te guarde en el camino, y te introduzca en el lugar que yo he preparado» (Ex 23.20). Es salmista proclama el benevolente poder protector de Dios para con su pueblo en todo momento: «El ángel de Jehová acampa alrededor de los que le temen, y los defiende» (Sal 34.7), y «a sus ángeles mandará acerca de ti, que te guarden en todos tus caminos» (Sal 91.11). No hay duda de que Daniel y sus compañeros fueron conscientes de esta protección angélica tras su experiencia en medio del calor y las llamas de un horno (Dn 3.28), y más adelante cuando «Dios envió su ángel, el cual cerró la boca de los leones» (Dn 6.22).


			La vigilancia y la protección de los ángeles se extiende incluso a los *niños pequeños. Jesús dijo que «sus ángeles en los cielos ven siempre el rostro de mi Padre que está en los cielos» (Mt 18.10), dando origen al concepto cristiano de los «ángeles de la guarda». En los primeros días de la iglesia, estos seres intervinieron en dos ocasiones y liberaron milagrosamente a apóstoles de la *cárcel (Hch 5.19-20; 12.7-11). También proveyeron dirección en muchas coyunturas cruciales, como el caso de Felipe, cuando un ángel del Señor lo llevó hasta el oficial etíope (Hch 8.26), y el del gentil Cornelio, a quien «un santo ángel» ordenó que fuese a visitar al apóstol Pedro (Hch 10.22).


			Los ángeles han servido! Y continuarán haciéndolo, como agentes de Dios para dispensar su juicio. Esta es una de sus principales funciones, revelada en el Apocalipsis (ver Apocalipsis, libro de). Siete ángeles tocan las siete trompetas de los juicios del Señor (Ap 8–9); otros siete llevan las siete plagas finales (Ap 15); y cuatro más atados en el Éufrates son liberados y matan una tercera parte de la humanidad (Ap 9.14-15). Esta obra terrible y destructiva de los ángeles en la ejecución de la ira de Dios también caracterizó ciertos acontecimientos del AT. En la época de Abraham, dos ángeles materializaron la retribución de dios contra las ciudades de *Sodoma y Gomorra (Gn 19.1-29). Cuando el rey asirio Senaquerib amenazó a Israel, «salió el ángel de Jehová, y mató en el campamento de los asirios a ciento ochenta y cinco mil» (2 R 19.35; 2 Cr 32.21; Is 37.36).


			Los ángeles acompañarán a Jesús cuando él vuelva (Mt 16.27; Mr 8.38; Lc 9.26; 2 Ts 1.7). Serán los enviados especiales de Cristo para reunir «de los cuatro vientos a los elegidos, de un extremo al otro del cielo» (Mt 24.31). También ayudarán al Hijo a separar a los malos de los justos y a ejecutar el *juicio divino (Mt 13.37-43).


			Principalmente, pues, los ángeles son seres sobrenaturales vinculados con la obra del propio Dios. Están rodeados por un aura de lo numinoso. En encuentro humano con un ángel es en cierto modo un encuentro con lo divino. No conocemos a estos seres como personajes individuales sino como agentes. Sus actividades principales son la alabanza y la adoración de Dios en su corte celestial, anunciar y llevar mansajes de parte del Señor a los humanos, guiar y proteger en momentos de la vida de las personas, y dispensar los juicios de Dios.


			Ver también ANUNCIACIÓN; ASAMBLEA, DIVINA; EJÉRCITOS, HUESTES CELESTIALES.


			Bibliografía: S. Noll, Angels of Light, Powers of Darkness (Downers Grove, IL: InterVarsity Press, 1998).


			Angustia física. Ver TEMBLOROSO, TEMBLAR, ANGUSTIA CORPORAL.


			Anillo 


			En la Biblia, los anillos sirven como adornos y como joyas. Resulta interesante que todos los pasajes que los mencionan como adornos aparezcan en el libro de Éxodo, con detalles que deleitan el ojo del lector en agradables descripciones relacionadas con el *tabernáculo. Hay anillos sobre el *arca del pacto («Fundirás para ella cuatro anillos de oro» Ex 25.12); en la mesa de los panes de la proposición («Y le harás cuatro anillos de oro, los cuales pondrás en las cuatro esquinas» Ex 25.26); en tableros y basas («Y cubrirás de oro las tablas, y harás sus anillos de oro» Ex 26.29); en el *altar de bronce («Harás cuatro anillos de bronce» Ex 27.4); en el altar del incienso («Le harás también dos anillos de oro debajo de su cornisa» Ex 30.4); en el arca de madera de acacia («Además fundió para ella cuatro anillos de oro a sus cuatro esquinas; en un lado dos anillos y en el otro lado dos anillos» Ex 37.3); y en las vestiduras sacerdotales («Y ataron el pectoral por sus anillos a los anillos del efod con un cordón de azul» Ex 39.21). Todo este lujo visual simboliza el carácter bello e inestimable del Dios que es honrado en los servicios del tabernáculo, a fin de celebrar su gloria con una profusión de espléndidos anillos de *oro y bronce.


			Los anillos utilizados principalmente como joyas se mencionan generalmente como *ofrendas o como símbolos de autoridad. Después del apasionado discurso de Moisés acerca del tabernáculo, «vino todo varón a quien su corazón estimuló... con ofrenda a Jehová para la obra del tabernáculo de reunión... y trajeron cadenas y zarcillos, anillos y brazaletes y toda clase de joyas de oro» (Ex 35.21-22). En respuesta a la victoria en una batalla en la que no murió un solo israelita, el pueblo jubiloso dijo: «Por lo cual hemos ofrecido a Jehová ofrenda, cada uno de lo que ha hallado, alhajas de oro, brazaletes, manillas, anillos, zarcillos y cadenas, para hacer expiación por nuestras almas delante de Jehová» (Nm 31.50; ver Historias de batalla).


			Los anillos transmiten su mayor poder como imagen cuando los escritores bíblicos los emplean para denotar *autoridad, real y simbólica. Tras una primera etapa de su vida como hijo mimado, una transición en una mazmorra egipcia y finalmente su ascenso al poder, la nueva posición de José es validad por una joya: «Entonces Faraón quitó su anillo de su mano, y lo puso en la mano de José... y pregonaron delante de él: ¡¡Doblad la rodilla!!» (Gn 41.42). Un anillo con sello era algo más que una simple joya; tenía grabada una firma, un *sello utilizado para marcar documentos oficialmente. Así pues, poseer uno de ellos era sinónimo de poder. La historia de Ester es análoga a la de José: primero es una reina maravillosa, después una judía en peligro, y finalmente, tanto ella como Mardoqueo son restaurados al poder: «Y se quitó el rey el anillo que recogió de Amán, y lo dio a Mardoqueo. Y Ester puso a Mardoqueo sobre la casa de Amán» (Est 8.2).


			La entrega literal de un anillo empleada por Jesús en la parábola del hijo *pródigo indica ese poder: «Pero el padre dijo a sus siervos: Sacad el mejor vestido, y vestidle; y poned un anillo en su mano... traed el becerro gordo... comamos y hagamos fiesta» (Lc 15.22-23). Con estos actos, el padre restaura al pródigo a la autoridad de hijo, sus credenciales se restablecen gozosamente.
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			Un anillo con sello.


			Con hermosas descripciones de adornos del tabernáculo como los anillos, los escritores bíblicos hacen vívido y por tanto memorable al Dios que esos adornos glorificaban. Con relatos en los que esta joya está presente, como los de José, Mardoqueo y el hijo pródigo, otros autores hacen hincapié en el favor inmerecido de Dios, asociando los anillos con la opulencia, el gobierno y la reconciliación. Estas narraciones pasan a ser arquetipos de la eterna protección providencial del Señor por los suyos y de su amor por ellos, la disposición de un Dios omnipotente a rescatar a su pueblo de las mazmorras de los problemas más profundos de la vida y restaurarlo a su herencia celestial.


			Ver también JOYAS Y PIEDRAS PRECIOSAS; SELLO.


			Anillo con sello Ver ANILLO; SELLO.


			Animales 


			El hebreo y el arameo del AT emplean unas 180 palabras, el NT griego unas 50, para nombrar un total de unos 70 tipos (no especies) de animales. Las muchas distinciones de clase, género y edad de los animales domésticos explican la aparente discrepancia: once palabras hebreas y arameas para oveja; ocho hebreas para cabra; ocho hebreas para vaca o buey, junto con siete griegas; ocho hebreas traducidas «león»; diez tipos de langosta o saltamontes en hebreo; diez variedades hebreas de serpiente y cuatro griegas; cinco para caballo y así sucesivamente. Toda esta duplicación contrasta con los muchos nombres de animal cuyo significado exacto sigue siendo dudoso (ver Pájaros).


			La necesidad de los hebreos de identificar a los animales no brotó de un deseo de entenderlos científicamente sino de una búsqueda pragmática de respuestas para una serie de preguntas sobre ellos: ¿Pueden comerse? ¿Constituyen un peligro para las personas? ¿Dañan los cultivos? Los animales no domesticados pero que toleraban la presencia humana tenían más probabilidades de ser destacados y nombrados de forma regular. Si un animal tenía poca tolerancia a la presencia humana o era nocturno, tenía muchas posibilidades de acabar llevando una gran carga de fantasía. Aunque estas diferencias culturales producían una perspectiva de los animales comprensiblemente bastante distinta de la nuestra, las incongruencias se exageran por la opinión de que los mismos son actores, tanto agentes como peones, en la lucha cósmica delineada en la Biblia. Esta visión confiere un sentido adicional al simbolismo de diversos animales. Además, la imaginación bíblica participa en una tendencia universal a equiparar a ciertos animales con características específicas, como cuando se dice que caballos y mulas son ignorantes (Sal 32.9) o que las palomas son fáciles de engañar y estúpidas (Os 7.11).


			Animales inmundos. Una gran parte de los animales mencionados en las Escrituras aparece en listas de especies inmundas (Lv 11; Dt 14) que hacen poco uso del simbolismo en sí mismas y aportan poca información útil para la identificación de los animales enumerados. Aunque algunos han esgrimido razones de salud para las prohibiciones relativas a los alimentos (p.ej., las enfermedades transmitidas por el cerdo), la mayoría si no todos los tabús sobre qué animales pueden comerse surgen probablemente por varias causas. El largo pasado de los israelitas como agricultores nómadas daría lugar de forma natural a costumbres que expresaban su dependencia de los ejemplares domesticados. Las asociaciones mitológicas de ciertos animales o las supersticiones sobre ellos hacen impensable comerlos (ver Animales míticos).


			El desprecio por la proteína en algunas formas puede surgir del sentido común (p.ej., los buitres comen carroña, por tanto no se debe comer carne de buitre) o de una filosofía natural rudimentaria (p.ej., las jugosas orugas no respiran y por tanto no comparten el aliento de Dios; así pues, pertenecen a la misma categoría que los gusanos y está aliadas con las fuerzas malignas de la descomposición. No se deben comer). Existen algunas pruebas de que los israelitas tenían agentes patógenos relacionados, animales inmundos como las moscas y los roedores (1 S 6), con las plagas que transmitían. Sin embargo, no podían articular su causa o mecanismo. La perspectiva israelita era parecida a la de sus vecinos, que buscaban curación a través de los métodos simbólicas de la magia blanca, ofreciendo figuras de oro de la parte corporal afectada y el visitante inmundo en un intento de apaciguar a la deidad responsable, propia o extranjera (ver Magia; Enfermedad y curación).


			Animales como señales de desolación. Tal como sigue ocurriendo en algunas culturas actuales, la aparición de ciertos animales se considera un augurio. Frecuentemente, estos animales son aquellos cuyas llamadas nocturnas parecen mensajes del mundo espiritual (lechuzas, hienas, ranas), que parecen actuar como mensajeros (cuervos, murciélagos) o que se asocian por costumbre negativamente con la muerte (serpientes, buitres). Pasajes como Isaías 34.11-15 y Habacuc 2.14, al describir la desolación de ciudades una vez habitadas, incluyen en ocasiones entre animales «reales» referencias a criaturas mitológicas que brincan y claman en las ruinas (sátiros, criaturas nocturnas o lílits [Is 34.14]). Nuestra perspectiva cultural posterior a la Ilustración exige que distingamos entre animales reales y míticos; sin embargo, los poetas antiguos no se sometían a tales restricciones. Para ellos, algunos animales mantenían asociaciones malignas o incluso demoníacas. Algunos demonios aparecían como animales, como cuando las ranas representan espíritus malignos (Ap 16.13). Las variaciones en la traducción de algunos nombres de animales reflejan las dificultades existentes a la hora de identificar a estas criaturas (considérense las diversas traducciones de lilith, «lechuza», «aves nocturnas» o «criaturas de la noche» en Isaías 34.14), pero generalmente su relevancia simbólica queda suficientemente clara en el contexto, y el paralelismo también aporta pistas adicionales.


			Animales como siervos. El relato de Génesis establece las implicaciones morales de la relación de la humanidad con los animales trazando paralelismos con la relación de la misma con Dios. El Señor delega en las personas el dominio de los animales (Gn 1.28) del mismo modo que él es su dominus (Señor). El hombre trabaja para Dios cuidando del huerto, y las bestias lo hacen para el hombre. Aunque todos los tipos de animales pueden «domarse» (Stg 3.7), la domesticación solo es práctica con los que están dispuestos a vivir en altas densidades (rebaños o manadas), a proveer algún recurso cosechable y que pueden mantenerse fácilmente (herbívoros, ya que los carnívoros son difíciles de alimentar). Tampoco tendría sentido domesticar animales inmundos. Bajo estos criterios, la mayoría de las bestias que merecía la pena domesticar lo fue en la época bíblica. Como mano de obra dispuesta y de confianza, el ganado proveía metáforas de la lealtad y la docilidad, pero también ocasiones para las generalizaciones morales. La idea de las mascotas surgió probablemente de la interacción de los niños con las crías, pero casi no aparece en la literatura antigua. La parábola de la única cordera del hombre pobre insinúa que (como en algunas granjas actuales) no todos los animales eran tratados como simples productos agrícolas (2 S 12.3, cp. el perro de Tobit, Tobit 5.16; 11.4).


			Reses. Las reses se mencionan principalmente como un indicador de riqueza (Gn 13.2; Ez 38.12; 1 Cr 5.9). En sueños o en poesía, las vacas bien alimentadas sirven como metáforas de personas o naciones ricas (Am 4.1; Jer 46.20); las vacas hambrientas, de años de escasez (Gn 41.26). El ganado producía muchas de las cosas buenas de la vida: *mantequilla o queso (Dt 32.14; Pr 30.33; 1 S 17.17; 2 S 17.29), *estiércol para combustible (Ez 4.12) o fertilizante (Lc 13.8). Algunas reses se engordaban específicamente para comerse, «bueyes de pasto» (1 R 4:23; Mal 4:2), y constituían un lujo que señalaba ocasiones especiales (Lc 15:30). También ayudaban como bestias de carga, llevando los artículos encima (Gn 45.17; 1 Cr 12.40) o tirando de ellos (1 S 6; 2 S 6).


			Los animales merecían recibir un buen trato ya que eran un elemento importante en la economía. Numerosas leyes éticas relativas al mismo parecen surgir como ampliaciones de la regla de oro. El *buey y el *asno se personifican: conocen a su dueño (Is 1.3). Los derechos de los animales de exponen junto con los de otras posesiones (esclavos y esposas) en Éxodo 21 y 22. Como las personas, los animales merecen descansar (Ex 23.12; Dt 5.14) y recibir agua (Lc 13.15). Es demasiado cruel impedir que el buey coma mientras trilla el grano (Dt 25.4), y una cortesía parecida se aplica a las personas (1 Co 9.9; 1 Ti 5.18). Se debe ayudar a un buey que está en dificultades (Dt 22.4), aunque pertenezca a un enemigo (Ex 23.4). De igual forma, Jesús sana a una mujer en el día de reposo porque cualquier persona decente ayudaría a un animal en ese día (Lc 14.5).


			Ovejas. Como con las reses, la larga historia de dependencia nómada israelita de las *ovejas aflora en el simbolismo asociado con ellas. El *cuerno de este animal encuentra un uso ritual como instrumento ceremonial (Jos 6.4) o recipiente para el *aceite (1 S 16.1). Economías enteras se basaban en la *lana (2 R 3.4). Tanto esta como los propios animales (Ez 27.18) representaban riqueza y podían servir como tributo (2 Cr 17.11). La pureza de la lana (probablemente su limpieza al esquilarla por estar pegada a la piel) servía como símbolo de ausencia de pecado (Is 1.18). Las prohibiciones de tejer lana con el *lino también brotó de las ampliaciones acerca de la pureza de aquella (o quizá de una reticencia a depender de métodos y productos de la agricultura sedentaria, p.ej., la producción de lino [Lv 19.19]). El cuidado de las ovejas también enseñaba responsabilidad (Lc 15.4) y confianza (Gn 31.39).


			Sobre todo, sin embargo, las ovejas servían como simples modelos de las personas. Estas son sociables, y se pierden sin un rebaño al que pertenecer. Un «vagabundo» no puede sobrevivir (Gn 4.12 NTV). Las personas son criaturas de hábitos, que se descarrían fácilmente (Is 53.6), que quedan indefensas ante los *lobos merodeadores (Sof 3.3; Jn 10.12) o los leones (Jer 50.17), y necesitan desesperadamente un pastor (Zac 10.2). Si seguimos en los caminos de Dios, somos sus ovejas (Sal 23; 95.7; 100.3). Jesús es nuestro Buen Pastor (Jn 10.11-14) o Gran Pastor (He 13.20). El pastor conoce a sus ovejas por su nombre, y estas reconocen su voz (Jn 10.3-4). Él las llama «mis ovejas» (Ez 34; Jn 21.16-17).


			Las similitudes obvias entre los humanos y las ovejas, así como la jerarquía paralela de Dios sobre el mortal y de este sobre aquellas, recomendaban la sustitución mística del varón primogénito por un *cordero como ofrenda redentora (Ex 13.2, 13) para la expiación anual (Ex 12) y la eternamente efectiva *Pascua (Ap 5.6) que nos rescata de nosotros mismos (Jn 1.29, 36). Cristo es un cordero porque es «obediente hasta la muerte» (Fil 2.8), «enmudeció ante su trasquilador» (Is 53.7 nvi), es inocente (He 4.15) y aceptable por no tener «tacha» (Nm 28.3).


			Cabra. Al contrario que las ovejas, las *cabras son avispadas, autosuficientes, una imagen de los sabios mundanos. Las cabras son aquellos que no necesitan a Dios. Él no tendrá necesidad de ellas, por lo que las separará de sus ovejas (Mt 25.32). El típico choque de cabezas de los machos cabríos sirve como metáfora de los conflictos políticos (Dn 8.6). Las asociaciones más salvajes de las cabras, especialmente con el mal del desierto no especificado, alimentaba la imagen de los espíritus semejantes a este animal o sátiros (Is 13.21; 34.14; Lv 17.7; 2 Cr 11.15). El «chivo expiatorio» se enviaba a Azazel, quizá un demonio del desierto (Lv 16.9).


			Camello. Las capacidades legendarias del camello para sobrevivir en el desierto hacían posible el comercio y el nomadismo atravesando el mismo. Génesis 24 recoge su necesario cuidado. Otros pasajes hacen alusión a su gran número como señal de riqueza o poder (Jue 6.5; 8.26; 1 Cr 5.21; 1 R 10.2). David tenía camellos (1 Cr 27.30).


			Asno o burro. El *burro era un activo agrícola multifuncional con un coste de mantenimiento bajo. Sus fuertes vínculos con la agricultura pueden observarse en la expresión «su buey o su burro», empleada para referirse a los animales domésticos en general (Lc 13.15). El burro exigía menos calidad y forraje que el caballo, que solo los ricos podían permitirse. En consecuencia, había muchos más que caballos o camellos (Esd 2.66; Neh 7.68). Equivalentes a los tractores modernos, eran necesarios para una labranza de calidad. Los que se llevaban «el asno del huérfano» enviaban cruelmente a este a la ruina (Job 24.3). Además de llevar carga, se podían montar, con una silla (2 S 16.1) o con una prenda a modo de cojín (Ez 27.20; cp. Mt 21.7). Un burro podía ser terco (Nm 22.29), pero incluso así conoce «el pesebre de su señor», más de lo que Isaías podía decir de Israel (Is 1.3). El burro fue la montura tradicional de los nobles (Jue 12.14) y, más adelante, de los reyes (Zac 9.9).


			Mula. La mula (habitualmente descendiente de un asno semental y de una yegua) es una solución intermedia práctica y literal entre la eficiencia del asno y la fuerza del caballo. Era la montura de los hijos de David (2 S 13.29). Absalón murió al ser incapaz de mantenerse sobre su mula (2 S 18.9). Como señal del inminente ascenso de Salomón, David lo puso sobre su propia mula (1 R 1.33).


			Jesús orquesta su entrada triunfal alrededor de una mula, que seguía considerándose un símbolo de realeza en Palestina (un caballo de guerra no habría simbolizado la llegara de un Príncipe de Paz). Mateo menciona explícitamente tanto la asna como el pollino como cumplimiento de la profecía (Mt 21.2; Zac 9.9). Era ilegal criar mulas porque era un híbrido (Lv 19.19) y también infértil. Por tanto, debían reponerse importándolas (cp. Ez 27.14). Llevaban a cabo fielmente el lado agrícola de su rol dual. Como bestia de carga, lo que podía llevar pasó a ser una unidad de medida (2 R 5.17), y una rueda de molino era literalmente «una piedra de molino de asno» (Mt 18.6; Mr 9.42). La reputación de la mula por su terquedad invitaba a la inevitable comparación con la conducta humana (Sal 32.9).


			Caballo. A diferencia del asno y la mula, el *caballo no era práctico para usos pacíficos. Durante 3.500 años, el ser humano adaptó constantemente el caballo y mejoró su uso para que sirviese como arma militar definitiva (hasta la llegada del tanque). Históricamente, los pueblos que dominaron el arte del caballo (troyanos, mittanis, hurritas, mongoles, etc.) fueron superiores a sus vecinos. El relinchar de los caballos y el ruido de sus cascos eran el preludio de la guerra (Jer 8.16; 47.3). La prohibición de hacer acopio de caballos va dirigida contra el poder político autosuficiente (Dt 17.16; cp. 1 S 8.11).


			La caballería y los *carros otorgaban una superioridad abrumadora en la batalla, especialmente en las llanuras (1 R 20.23). Para la historia israelita, fue fundamental que esa ventaja no fuese efectiva en las regiones montañosas, y que incluso en las llanuras pudiese neutralizarse o volverse una desventaja por acontecimientos inesperados como la lluvia y el barro (Ex 14.25; Jue 5.4; Jos 11.5). Cuando comenzó a llover, Elías adelantó al carro de Acab (1 R 18.45-46). David tenía suficientes caballos y carros como para sentirse seguro (2 S 8.4); sin embargo, sus hijos se apoyaron en ellos más adelante para sus rebeliones políticas (Absalón, 2 S 15.1; Adonías, 1 R 1.15). El poder de Salomón residía en una cantidad de caballos sin precedentes (cuatro mil en 2 Cr 9.25 o cuarenta mil en 1 R 4.26; 10.26-29). Esa confianza en el poder animal era tan impía como apoyarse en alianzas políticas con otras naciones (Sal 33.17; Os 1.7; Is 31.1).


			Lo difícil que era controlar a un animal tan grande y poderoso espoleado por sus hormonas hizo del caballo un simple potente del deseo sexual, un sentido que sigue vinculado a la palabra semental. El profeta recurrió a esos símiles para caracterizar la idolatría lasciva del pueblo (Jer 5.8; 50.11). Emplea imágenes de corral, intencionadamente vulgares con toda probabilidad, a fin de hacer hincapié en el desprecio de Dios cuando compara el deseo del pueblo de aliarse con otras naciones con una prostituta que desea un semental con un pene del tamaño de un asno o con emisiones tan copiosas como las de un caballo (Ez 23.20). Que un animal tan grande como un caballo pudiese controlarse totalmente resultaba sorprendente (Stg 3.3). Como este epitomizaba el poder, tanto militar como reproductivo, no es de extrañar que algunos habitantes de Palestina enterrasen a sus caballos con honor o que se adorasen sus imágenes incluso en Jerusalén (2 R 23.11).


			Cerdo. El cerdo, domestico (Lc 15; Mt 8.30) o salvaje, estaba prohibido para los judíos. Este hecho no solo los hacía inútiles, sino una molestia como amenaza para la agricultura. «Los jabalíes del bosque» devoran la viña descuidada (Sal 80.13). El tabú contra el cerdo era compartido por los antiguos egipcios y derivaba probablemente de los hábitos omnívoros que ocasionalmente los llevaban a comer carroña. Los perros (ver abajo) y los cerdos tienen mucho en común. Su comportamiento pone de manifiesto su verdadera naturaleza. Son animales salvajes, de la calle, tolerados pero que no pertenecen a nadie (Is 66.3; Mt 7.6). El perro comerá su *vómito y el cerdo necesita su cieno (2 P 2.22). Como una ramera, el cerdo no puede limpiarse; vuelve a sus viejos caminos (Pr 11.22). El anillo en su hocico no tiene fines decorativos (cp. Is 3.21). No tiene valores y actúa de forma irracional (Mt 7.6). Los cerdos (y los perros) simbolizan la inmundicia y el paganismo (Is 65.4; 66.3, 17). El hijo pródigo quedó sin duda horrorizado cuando se vio rebajado a alimentar cerdos, pero fue peor codiciar su comida, la propia fuente de su impureza (Lc 15.15-16).


			Perro. La Biblia evoca frecuentemente la imagen del perro, pero rara vez bajo una luz positiva. Los israelitas estaban familiarizados con este, pero no como mascotas queridas, sino como miembros de manadas que se alimentaban en el vertedero de la ciudad y deambulaban por las calles aullando por la noche (Sal 59.6). Debido a su función carroñera, los perros pasaron a ser un sinónimo de basura. «No deis lo santo a los perros» (Mt 7.6) significa no tirarlo. El ganado muerto por el ataque de animales salvajes debe echarse «a los perros» (Ex 22.31). La práctica de deshonrar a los enemigos negándoles la sepultura hizo de los perros, entre otros animales (1 S 17.44; Jer 8.2; 16.4), los enterradores de facto que «lamieron la sangre» de muchos (Nabot, 1 R 21.19; Acab, 1 R 21.24; 22.38; Jeroboam, 1 R 14.11; Baasa, 1 R 16.4). Para que se cumpliese la profecía, el cuerpo de Jezabel se convierte en estiércol en el campo, pero solo después de los perros lo hayan digerido (2 R 9.10, 36). Es posible que los perros laman las heridas de Lázaro como presagio de su muerte y entierro en ellos (Lc 16.21). El reflejo de regurgitación del perro, útil para llevar comida a sus cachorros en su antiguo estado salvaje, sirvió para cimentar su etiqueta de inmundo (Pr 26.11). La conexión lógica entre la dieta de basura del perro y sus hábitos inmundos reforzaba la creencia de que lo que entra por la boca contamina a la persona.


			La lucha por la supervivencia en el vertedero de la ciudad y una existencia semi-salvaje no producían perros amigables. Estos parecían no saber nada de la obediencia y era peligroso tenerlos como mascota (Pr 26.17). El miedo a ser comido por ellos es real (Sal 22.16-17). En respuesta a una tolerancia a regañadientes, los perros proveían servicios de vigilancia, y se creía que podían presentir peligros espirituales. La ausencia de un ladrido durante el éxodo de Israel indica que Dios silenció de forma milagrosa la partida de los israelitas o a los perros, de forma que no alertasen a los egipcios (Ex 11.7). El profeta asemeja su nación indefensa a una manada de perezosos perros guardianes que no podrían ladrar en ningún caso (Is 56.10).


			Los perros eran tanto objeto como fuente de insultos comunes. Goliat cree que enfrentarse a David en combate está por debajo de su dignidad. «¿Soy yo perro?» (1 S 17.43; cp. 2 S 3.8). Las evidencias indican que el comportamiento claramente servil de los perros, arrastrarse, hacer carantoñas, inclinarse, se ponía en práctica ante los superiores. Hazael reacciona a la predicción de Eliseo de su ascenso al trono de Siria diciendo: «Pues, ¿qué es tu siervo, este perro, para que haga tan grandes cosas?» (2 R 8.13).


			La existencia marginal de un perro era un hecho. Su muerte no se lloraba, se esperaba. Los subordinados serviles se identifican repetidamente ante sus superiores como «perros muertos»: «¿Quién es tu siervo, para que mires a un perro muerto como yo?» (2 S 9.8). Un perro muerto es una vida que no vale nada: «¿Por qué maldice este perro muerto a mi señor el rey?» (2 S 16.9). La comparación por parte de David de la persecución de Saúl con la caza de «un perro muerto» (1 S 24.14) combina astutamente dos sentidos. No merece la pena cazar a David, y hacerlo es un acto de cobardía.


			Por muy mala que fuese la vida de un perro, «mejor es perro vivo que león muerto» (Ec 9.4). Unos pocos pasajes muestran que no todos los perros vivían una vida como tales. Job se lamenta de que es escarnecido por jóvenes advenedizos cuyos padres no eran lo suficientemente buenos como para trabajar junto a los perros que guardaban sus rebaños (Job 30.1). El que acompaña a Tobías es un largo y peligroso viaje probablemente sea más que una simple mascota (Tobit 5.16; 11.4). Jesús reprende a la mujer sirofenicia diciendo que no está bien echar a los perros los alimentos que los niños siguen comiendo. Ella responde a su metáfora recordándole que algunos perrillos (probablemente cachorros llevados a la casa por los niños) reciben las sobras de la mesa (Mr 7.28).


			A pesar de estas pocas pinceladas de la imagen positiva que el perro tendría posteriormente, el término es abrumadoramente negativo y sirve para etiquetar a cualquiera que se desprecie. Pablo advierte a los cristianos gentiles que tengan cuidado de los perros, los judaizantes (Fil 3.2). La ley hebrea emplea el término perro para el varón que ejerce la prostitución (Dt 23.18), refiriéndose quizá a la posición adoptada en el acto sexual entre varones, y reaparece en una lista apocalíptica de hacedores de maldad: perros, hechiceros, fornicarios, homicidas, idólatras, todo aquel que ama y hace mentira (Ap 22.15).


			Animales peligrosos. La Biblia nombra muchos animales simplemente porque su simple mención provoca miedo. Su fiero comportamiento se asemeja a la actividad de Dios, los enemigos o individuos malvados. Los ejércitos depredadores de Babilonia parecen animales aterradores. Son más rápidos que los guepardos, más fieros que los lobos. Sus jinetes vuelan desde lejos como buitres y son tan veloces como las *águilas (Hab 1.7-8). El simbolismo implica que las víctimas de la guerra son como presas.


			León. Las doce palabras hebreas para *león dan testimonio de la profunda preocupación por este animal. Como gran depredador, raptor de ganado (1 S 17; Am 3.12) y enemigo con una fuerza legendaria, siempre ha estado rodeado por el mito. Las muchas referencias a su rugido indican que era más oído que visto, pero incluso su sonido provocaba inquietud (Am 3.8). Debido a que cuando un león está de caza alguien o algo va a morir, simboliza el poder absoluto de los reyes e incluso de Dios. No hay manera de estar preparado para su ataque. Acecha en secreto (Sal 10.9), aparece desde su escondite, emergiendo desde los matorrales (Jer 49.19; 50.44; 25.38; Job 38.40) o el bosque (Jer 5.6; 12.8). Cuando alguien pone a un león en su sitio, es digno de destacarse (2 S 23.20). Pero ni siquiera su fuerza y autosuficiencia lo exime del cuidado providencial (Sal 34.10).


			Malicioso en sus acciones, premeditado a la hora de hacer daño, cruelmente eficiente matando, el león representa metafóricamente el mal. Los impíos son como leones «ávidos de presa... que yacen al acecho» (Sal 17.12; cp. Sal 7.2; 22.13, 21). El diablo se comporta como un león (1 P 5.8). Los justos solo pueden imitar su valentía (Pr 28.1). Incluso Dios es un león que ejecuta el castigo: «Yo seré para ellos como león» (Os 13.7). El oráculo de Balaam emplea a este animal como imagen del inexorable ascenso de Israel (Nm 23.24), haciéndose eco de la metáfora de Jacob en su lecho de muerte: «Mi hijo Judá es como un cachorro de león» (Gn 49.9 nvi). Finalmente reconocido como una profecía mesiánica, la idea se reestructura en el título apocalíptico «León de la tribu de Judá» (Ap 5.5).


			Leopardo. Este felino solitario era conocido por su hábito de vigilar su territorio desde puntos elevados (Cnt 4.8). A diferencia del león, raramente revelaba su posición rugiendo y por tanto parecía muy siniestro (Os 13.7). Merodeaba peligrosamente: «El leopardo acechará sus ciudades» (Jer 5.6). En las visiones simboliza a otro depredador rapaz (Dn 7.6; Ap 13.2). Como en el caso del león, la naturaleza carnívora por antonomasia del leopardo se recreará como vegetariana (Is 11.6). Aunque Habacuc vislumbra caballos «más ligeros que leopardos», el hincapié en la velocidad indica que la palabra hebrea para leopardo también puede designar al guepardo (Hab 1.8). La realeza egipcia ya tenía guepardos en esa época.


			Oso. A juzgar por la docena de referencias al oso, los israelitas lo consideraban un animal peligroso. Representa la violencia y el poder, habitualmente junto al león (1 S 17.34, 36-37; 2 S 17.8, 10; Am 5.19; Is 11.7; Os 13.8; Pr 28.15; Lm 3.10). Amós caracteriza el aprieto del pueblo con el proverbio hebreo «Como el que huye de delante del león, y se encuentra con el oso» (Am 5.19), equivalente a nuestro «de mal en peor». También reconocían que «una osa a la cual han robado sus cachorros» era violenta debido a la provocación humana (Pr 17.12; Os 13.8). La osa que atacó a los que se burlaron de Eliseo pudo haber enfurecido al percibir una amenaza para sus cachorros (2 R 2.24). A diferencia del rugido del león, que intimida, el del oso sonaba como una queja para los hebreos (Is 59.11). El oso inflige el mayor daño con sus garras y zarpas. Con su reputación de patoso, el oso personifica a un gobernante malvado sobre un pobre pueblo (Ap 13.2).


			Lobo. El lobo es valiente, oportunista y cruel, al contrario que su víctima, la oveja, ingenua, confiada y vulnerable (Mt 10.16). El nombre lobo identifica una naturaleza interior que, incluso cubierta con una piel de cordero, se manifiesta en su conducta (Mt 7.15). La tribu de Benjamín fue caracterizada como un lobo debido a sus desventuras oportunistas dentro del grupo de las doce tribus. Este animal aparece continuamente como una metáfora de los malvados que acechan al rebaño de Dios, espiritualmente (Jn 10.12) o política y moralmente (príncipes, Ez 22.27; jueces, Sof 3.3). El reino mesiánico será tan diferente de este mundo como un lobo vegetariano del común en la leyenda (Is 65.25).


			Zorro o chacal. Los expertos debaten si la mentalidad de los habitantes de Palestina en la antigüedad o ahora diferenciaban estrictamente el zorro del chacal; sin embargo, su simbolismo es bastante distinto. Las palabras traducidas «chacal» se emplean continuamente para evocar imágenes de ruina y desolación, de clamor en la noche. Cuando una ciudad queda abandonada, los precursores de la muerte que han merodeado por los alrededores entran en ella. Se convierte en la guarida de los chacales, junto a pájaros ominosos, espíritus malignos, sátiros y lílits (Hazor, Jer 49.33; Jerusalén, Jer 9.11; Nínive, Sof 2.13-15; Babilonia, Is 13.22; Ap 18.2).


			El zorro (como se traduce tradicionalmente, pero que también puede ser un chacal) no augura desolación. Se trata de un carnívoro pequeño y ligero. Comete la temeridad de asociarse con los leones para matar, tomar lo que pueda y evitar las consecuencias. Herodes juega a ser el zorro astuto con el león César (Lc 13.32). Es un incordio político pero no merece la pena preocuparse de él. En la antigua literatura judía el zorro representa a una persona menor frente a los verdaderamente poderosos, que son leones. Sanbalat se burla de que no siquiera un zorro de pies ligeros podía subirse al muro de Nehemías sin hacer caer sus piedras (Neh 4.3). Dada la metáfora común de la viña para referirse a los placeres sexuales, las zorras de Cantares 2.15 parecen señalar algo negativo sin identificar, pero desafortunado, oportunistas que son difíciles de atrapar y castigar.


			Animales salvajes. El estado salvaje apunta a una independencia de las interferencias e incluso el conocimiento de los humanos. La Biblia evoca frecuentemente a los animales salvajes como un recordatorio punzante de la ignorancia humana o de la amplitud del conocimiento divino. El poeta escoge deliberadamente al hipopótamo (Behemot) y al cocodrilo (Leviatán) porque son exóticos y poco familiares para sus oyentes. Provocaban asombro y reverencia de la misma forma que las historias de plantas devoradoras de hombres lo hacen en los niños. Estos animales nos ayudan a imaginarnos un Creador totalmente impredecible. ¿Quién más podría concebir un monstruo comedor de hierba (Job 40.15)?


			Lo salvaje y diverso de la naturaleza, como el desfile de criaturas que la retratan, alaba al Creador. El búfalo es indomable (Job 39.9-12). Leviatán es gloriosamente salvaje e imposible de capturar (Job 41.1-8). Los caminos y hábitos de las criaturas salvajes son inescrutables (Job 39), tan misteriosos e insondables como el cosmos (Job 38). Los animales mitológicos y las bestias auténticas evocan el esplendor y la majestad de la creación, apuntando directamente a la exuberante creatividad de su hacedor. Job cree que Dios hizo los monstruos marinos por diversión. Los animales y las estaciones siguen de forma obediente las leyes del Señor, pero la humanidad no lo hace (Jer 8.7). Uno no puede dominarse, ni siquiera una parte tan pequeña como la lengua (Stg 3.7-8). Después de todo, ¿quién es la verdadera bestia, el «animal irracional» (2 P 2.12)? El verdadero dragón, la serpiente, el enemigo principal vive dentro de nosotros.


			La novedad es un lujo que los ricos pueden permitirse, por lo que Salomón importa criaturas exóticas de reinos de Oriente y del sur. Simios, pavos reales y quizá elefantes aparecieron como curiosidades (1 R 10.22 par. 2 Cr 9.21. Los últimos, recientemente extinguidos en Asia occidental, ya eran conocidos por sus colmillos (los colmillos de marfil se mencionan en Ez 27.15; cp. 1 Mac 6.30).


			Animales como una fuente de sabiduría. Algunos animales simplemente parecen soberbios: el gallo que se pavonea, el macho cabrío, el león (Pr 30.29). La expresión «hijos de la soberbia» parece referirse a los leones (Job 28.18) o quizá a serpientes subterráneas. En otros pasajes se trata de animales no especificados (Job 41.34).


			Algunos animales pequeños obtienen logros notables. Los perezosos podrían aprender y mejorar observando a las hormigas (Pr 6.6-8), que se organizan sin burocracia y planifican admirablemente para el futuro (Pr 30.24-25). Los tejones son pocos y pequeños, pero viven sabiamente en fortalezas de roca impenetrables (Pr 30.26). Las *langostas avanzan inexorablemente como enjambre sin un liderazgo visible (Pr 30.27). Las lagartijas son frágiles y fáciles de capturar, pero viven en palacios como los reyes (Pr 30.28). Pequeño no significa necesariamente insignificante. David subestima su potencial como sucesor de Saúl diciendo ser una pulga (1 S 24.14). Un pequeño estado político que incomoda al saciado Egipto es como el tábano que atormenta a una vaca gorda (Jer 46.20). Incluso el gusano (ver abajo) cumple los propósitos de Dios.


			La naturaleza también alberga algunas criaturas repugnantes y lecciones negativas. Aquellos que ignoran a Dios están depositando su confianza en una telaraña (Pr 8.14). El necio edificó una casa tan insustancial como una de ellas (Pr 27.18). Los injustos tejen una red para hacer daño, que aparece durante la noche como la elaborada por la araña. Sus conspiraciones son huevos de víbora, mucho peores después de eclosionar (Is 59.5).


			Animales como agentes divinos. Como todos los acontecimientos se encuentran bajo el control de Dios, los animales sirven como agentes divinos. Algunos cumplen la misión del Señor. Otros son captados por el mal y se les permite hacer daño. Un comportamiento considerado anormal para un animal indica que está cumpliendo ese papel. En león normal se habría comido al asno o al profeta en 1 Reyes 13.25-26. Su conducta inesperada revela su misión divina (1 R 13.28). Otros leones castigan a un profeta desobediente (1 R 20.35-36) o a samaritanos idólatras (2 R 17.25-26). Los osos convocados por Eliseo para castigar a los muchachos irrespetuosos los despedazan, pero no se menciona que se los coman (2 R 2.24). Los adivinos aconsejan a los filisteos cargar el arca en un carro tirado por dos vacas lecheras, que se apartan extrañamente de sus becerros, que las llaman, para devolver el mismo a Israel, una señal de que el Dios de los israelitas «es quien nos ha causado esta calamidad tan terrible» (1 S 6.7-9). Los cuervos no alimentarían a un ser humano de manera natural, pero lo hicieron con Elías por orden de Dios (1 R 17.4). La mordedura de una serpiente, que llega de forma sorpresiva (Gn 49.17; Am 5.19), no debió de parecer provocada y natural, otorgando a este reptil un papel permanente en el mundo espiritual.


			Las langostas, aunque individualmente insignificantes y fáciles de aplastar (Sal 109.23; Nm 13.33), son como ejércitos en marcha cuando forman parte de un enjambre (Pr 30.27), y aquellos se comparan con ellas (Jue 6.5; 7.12). Atacan como expoliadores (Is 33.4). Un desconcertante despliegue de tipos de langostas (Jl 1.4) con innumerables bocas consume los años (Jl 2.25; Dt 28.38). Las masas de langostas arrasan rápidamente los cultivos y siguen adelante. Representan una breve existencia (Jer 46.23; 51.14; Nah 3.15-17; 4 Esd 4.24). Las personas, como los mosquitos, morirán en gran número (Is 51.6). Los enemigos reales se mueven en enjambres como las abejas (Dt 1.44; Sal 108.12), pero los avispones actúan como aliados de Dios y tropas de choque (Ex 23.28; Dt 7.20; Jos 24.12).


			El *gusano, como un agente de destrucción, también pertenecía al arsenal de Dios. Como su crecido familiar la serpiente, forma parte de las fuerzas de la descomposición. Antes de que las personas supiesen que los gusanos eran las larvas de los insectos, la naturaleza parecía pudrirse espontáneamente con gusanos, como el antiguo maná (Ex 16.20). Estos (incluyendo las larvas de la polilla) eran agentes de destrucción y corrupción (Dt 28.39; Is 14.11; 51.8), y ofrecían a los vivos un anticipo del infierno, una vista previa personal de la muerte. Lucas narra de forma gráfica que Herodes acabó siendo un festín para los gusanos (Hch 12.23) como castigo por su arrogancia (cp. 2 Mac 9.9; 1 Mac 2.62-63). Con menos dureza, un gusano escogido por Dios convierte la amada calabacera que daba sombra a Jonás en una didáctica cena (Jon 4.7).


			En un mundo caído encerrado en un conflicto cósmico, el daño transita por una calle con doble sentido. Los animales pueden provocar sufrimiento para ayudar a castigar la conducta de la humanidad, pero como parte de la creación sufren a su vez como consecuencia del pecado humano (Jer 12.4; Jl 1.18, 20). De hecho, toda la creación gime bajo la carga de la caída (Ro 8.22). El reino mesiánico venidero, con la ausencia de los males «naturales» como la descomposición, será irreconocible bajo los criterios biológicos de esta era (Is 65.25).


			Peces. Aunque no eran tradicionalmente un pueblo marinero, los israelitas disfrutaban de muchas variedades de *pescado como alimento (Dt 14.9). La abundancia de este en Egipto era uno de sus recuerdos más agradables (Nm 11.5). El deseo de comer pescado fresco provocaba que algunos ignorasen las leyes del día de reposo y lo comprasen a los hombres de Tiro (Neh 13.16).


			La relativa facilidad con la que se capturaban las confiadas presas pescando permite que un enemigo eficiente y cruel se caracterice como pescador y cazador (Jer 16.16). Las personas se enganchaban en el anzuelo y eran arrastradas como los peces (Hab 1.15; Am 4.2). Los oprimidos o las víctimas de los malvados son como peces o presas atrapados en redes (Mi 7.2; Ez 32.3; Sal 66.11). (Además de para la pesca, las mismas se utilizaban de forma generalizada para cazar y en la guerra). La misma imagen da un giro positivo en la expresión de Jesús «pescadores de hombres» (Mt 4.18). Como el aventamiento tras la cosecha o la separación de los rebaños, la clasificación de las capturas sirve como metáfora del juicio final (Mt 13.47).


			Pablo defiende por medio de una analogía de la diferencia entre la carne de las bestias, las aves de corral y los peces (1 Co 15:39), una distinción que permitió a muchos creyentes comer proteína los viernes aunque la «carne» estuviese prohibida. El pez pasó a ser un símbolo especial para los primeros cristianos porque las letras de la palabra griega IXTHUS formaban un acróstico con las iniciales de varios nombres habituales de Jesús: Iesous, Xristos, Theou Hyios, Soter (Jesús, Cristo, Hijo de Dios, Salvador). En una era en la que las palabras no se consideraban simples símbolos arbitrarios, sino depósitos de un sentido secreto y más profundo, discernible por los versados, los acrósticos tenían una importancia especial y revelaban significados más trascendentes. En este caso también apuntaban a otras vinculaciones simbólicas: los panes y los peces, el oficio de muchos apóstoles, el desayuno cerca del mar, etc.


			Ver también ANIMALES MÍTICOS; ÁGUILA; ATRAPAR; BUEY, BUEYES; BURRO, ASNO; CABALLO; CABALLO; CABRA; CAZAR; COCHINO; CORDERO; CHIVO EXPIATORIO; GANADO; LEÓN; LOBO; OVEJA; PALOMA; PÁJAROS; PASTOR; PERRO; PESCADO, PESCADOR, PESCAR; PLANTAS; REBAÑO; TRAMPA.


			Bibliografía: G. S. Cansdale, All the Animals of the Bible Lands (Grand Rapids: Zondervan, 1970); E. Firmage, «Zoology», ABD6:1109-67; B. L. Goddard, Animals and Birds of the Bible (Grand Rapids: Associated Publishers and Authors [n. d.]); Fauna and Flora of the Bible (Nueva York: United Bible Societies, 1972).


			Animales míticos


			El término animal mítico se define más fácilmente en nuestra época que en la de la Biblia. A diferencia de la antigüedad, en la que los viajeros regresaban de otras tierras con historias creíbles de bestias increíbles, actualmente quedan por explorar pocas zonas en el mundo donde podrían esconderse monstruos. La presencia de monos y pavos reales en la corte de Salomón (1 R 10.22) demuestra una curiosidad por lo exótico. Otros textos antiguos hablan de la mantícora, una palabra persa que hace referencia a un monstruo horrible que probablemente tuviese su origen en un tigre devorador de hombres. La leyenda del fénix que resurge de sus cenizas quizá brote del embellecimiento literario de relatos reales sobre flamencos que anidan en lagos de sosa cáustica. En cada uno de estos casos, la incapacidad de describir totalmente y con precisión la historia natural de animales extraños, raros o inaccesibles exigía que la imaginación aportase los detalles. Las especies nocturnas o del mar eran especialmente inobservables. Los cadáveres de ballenas, tiburones o incluso criaturas más extrañas arrastrados a las playas servían como carnaza para la especulación acerca de los habitantes de las profundidades.


			Una gran cantidad de mitos sigue rodeando a algunos animales. Los libros actuales de historia natural siguen dedicando espacio a desmitificar a muchos de sus sujetos: las serpientes no pueden hipnotizar; los chotacabras (pájaros) no beben leche de las cabras; los lemmings no se suicidan en masa. Algunos mitos siempre acompañarán a los animales, quizá como consecuencia de nuestra propensión a antropomorfizar o malinterpretar su comportamiento. Incluso así, la literatura antigua puede describir criaturas que las personas sabían que no podían encontrarse en la tierra. Sus bestias míticas, como las nuestras, existían en la esfera espiritual y simbolizaban verdades de la misma, del mismo modo que las alas de un *ángel expresan su capacidad de moverse entre el cielo y la tierra, o que el halo de un santo indica un aura divina y lo señala como algo más que un simple humano.


			El arte del mundo antiguo exhibe una diversidad de criaturas compuestas con cabezas grotescas, cuerpo de león, patas de águila, y garras y cola de escorpión o serpiente. Incluso si tales monstruosidades no surgieron de las pesadillas del artista, sin duda avivaban las de aquellos que las veían. La combinación de un león y una víbora simboliza los poderes malignos que aquel que confíe en Dios dominará (Sal 91.13). La alusión de Lucas a este pasaje parafrasea los símbolos del mal como serpientes y escorpiones (Lc 10.19). Se creía que incluso algunos animales vistos por el ser humano poseían capacidades sobre naturales para ser agentes o ser aliados de Dios o el diablo. Ciertas especies encarnaban el mal. De hecho, la identidad del animal en sí no es tan importante como su representación del poder salvaje, la actividad siniestra o la asociación con las tinieblas (Esd 32.2).


			Animales míticos como enemigos de Dios. El dragón y el Leviatán, como el *Caos primigenio, representan al *enemigo original de Dios. En la historia babilónica de la creación, el Enuma Elish, el dios principal, Marduk, lucha contra la monstruosa Tiamat, en las profundidades del abismo (heb. tehôm), y los once monstruos aliados con ella cuyos cadáveres pasan a ser los doce signos del zodiaco tras su derrota. Por el contrario, el abismo (tehôm) no se personifica en Génesis 1.2, ni cumple función etiológica alguna en la *cosmología de Génesis. En otros pasajes de las Escrituras hebreas, «las profundidades» aparecen en una poesía paralela a los dragones (Sal 148.7), y se asocian con los monstruos marinos (tannînim, Gn 1.21). La Biblia supone la familiaridad de sus lectores con una historia en la que Dios mata al monstruo primigenio: «¿No eres tú el que cortó a Rahab [‹Tormenta terrible›], y el que hirió al dragón?» (Is 51.9). El mal, retratado como el monstruo del abismo, debe morir: «En aquel día Jehová castigará con su espada dura, grande y fuerte al leviatán serpiente veloz, y al leviatán serpiente tortuosa; y matará al dragón que está en el mar» (Is 27.1). El final del dragón/monstruo marino es la derrota (Ap 20.2, 10). Las aguas amargas del mar en el que se ha escondido ya no lo serán más (Ap 21.1).


			Como el resultado de la batalla cósmica es seguro, los enemigos de Dios en la tierra pueden asemejarse al dragón. Nabucodonosor ha consumido Jerusalén con su monstruoso apetito (Jer 51.34). Faraón, rodeado por el Delta del Nilo, es «el gran dragón que yace en medio de sus ríos», revolviéndose inútilmente contra Dios (Ez 29.3; cp. Is 30.7). El agitado mar era una prueba de las luchas de la serpiente marina. Job se queja de que se encuentra confinado como si fuese un monstruo marino (Job 7.12). Dios se ocupará de sus enemigos del mismo modo que quebrantó las cabezas del dragón y que obrará su salvación en la tierra derrotando a las fuerzas del Caos, contrarias a la Creación (Sal 74.12-13). El débil ser humano es inútil, pero el Señor puede alcanzar al Leviatán, el dragón, el aliado del Caos, incluso en su profundo escondite (Sal 74.14, cp. Ez 29.3; 32.2).


			Las bestias fantásticas de las visiones escatológicas pueden representar «dominios» políticos (Dn 7.6). En el período intertestamental los dragones representaban el mal espiritual (espíritus malignos) que incita a la agitación política (cp. añadidos a Est 11.5-6). Este uso anuncia el dragón de *Apocalipsis, donde la serpiente antigua encarna el mal, el enemigo de Dios y de su ángeles (Ap 12.7, 9). Los espíritus malignos que emanan del dragón fomentan la guerra (Ap 16.13) y engañan a las naciones (Ap 20.3).


			Animales míticos como siervos celestiales. Las «serpientes ardientes» que los israelitas temieron en el desierto (Nm 21.6-8; Dt 8.15) se embellecen más adelante denominándolas «serpientes voladoras» (Is 14.29; 30.6). Estos reptiles, designados por la misma palabra hebrea que serafines, solo se pueden diferenciar de estos por el contexto (Is 6.2, 6). Este emparejamiento indica que la imagen de un serafín pudo haber tenido más en común con nuestra idea de un dragón que la de un ángel.


			Los querubines disfrutan de una semejanza iconográfica parecida en el arte reciente, pero sus representaciones en obras antiguas muestran a los dioses cabalgando sobre animales semejantes a grifos o sentados sobre tronos transportados por esas criaturas. Las descripciones repetidas de los querubines cubriendo el propiciatorio (Ex 25.18-20) o las referencias a Dios montado o entronizado sobre ellos dejan claro que los hebreos compartían una idea parecida (Sal 18.10; 80.1; 99.1; Is 37.16). Las gráficas y aterradoras criaturas compuestas descritas por Ezequiel (1.5-28; 9.3; 10.1-20; 11.20) son querubines (Ez 10.20). De la misma forma que estos guardan el *huerto del Edén (Gn 3.24), Dios escoge como guardián del rey de Tiro un querubín que más adelante quita el poder al monarca por sus abusos en el comercio y su violencia (Ez 28.14, 16). Las criaturas vivientes (bestias) de la literatura apocalíptica pueden representar querubines o serafines (Ap 4–6).


			Animales míticos como espíritus malignos. Los vientos que agitaban el mar demuestran el papel dual del monstruo de mar como fuerza natural y espiritual. Varias otras criaturas compartían ese mismo rol dual. Las bestias acechaban en las ruinas desoladas por su alianza con el mal, que desemboca en la asociación obvia de «demonios... espíritu inmundo y... ave inmunda y aborrecible» (Ap 18.2). Se creía que muchos de los animales que frecuentaban las ruinas eran manifestaciones de espíritus malignos. Las lechuzas, silenciosas en su vuelo, nocturnas y aun así capaces de verlo todo, parecían particularmente de otro mundo. El lílit que se aparece en las ruinas se traduce «lechuza» en algunas versiones, y «bruja nocturna» en otras (Is 34.14). El hebreo ha tomado prestada la palabra lîlît del acadio lilîtu, «demonio». Paradójicamente, ambas traducciones pueden ser correctas, reflejando cada una de ellas aspectos diferentes de la misma encarnación mítica en la criatura que llamamos lechuza. De forma parecida, los ‘ohîm de Isaías 13.21 se traducen «búhos» (nvi), «hurones», o «criaturas aullantes» (ntv), pero se reconoce que esa palabra significa lechuza, probablemente un préstamo del acadio ahû, «ser ominoso» o «lechuza», que los mesopotámicos creían una manifestación de un demonio. Los sátiros, espíritus malignos representados con rasgos de cabra (Is 13.21; 34.14) danzaban entre las ruinas encantadas. Las Escrituras también mencionan la adoración de ídolos tallados con su forma (2 Cr 11.15; Lv 17.7).


			Como ocurre frecuentemente en las sociedades preindustrializadas, los animales que se dejan oír por la noche son conocidos por su sonido. El mito surge alrededor de una criatura incluso si las personas no pueden identificar qué animal emite el sonido. Muchas de estas criaturas tienen nombres onomatopéyicos; es decir; se les llama con una imitación del sonido que hacen. Ese escenario puede explicar la aparente confusión o solapamiento de nombres. Además de los ejemplos anteriores, los animales o espíritus que aullaban de noche y brincaban por las ruinas incluyen a los «chacales» o «duendes» (tannîm, Mi 1.8), la hiena (‘iyyim, Jer 50.39), el erizo o lechuza (qippod, Is 14.23; 34.11; Sof 2.14; qippôz, Is 34.15). El epíteto «guarida o lugar de chacales» pronuncia una maldición de desolación sobre una ciudad (Is 13.22; 34.13; Jer 9.11; 20.22; 49.33; 51.37; Lm 5.18; Mal 1.3) pero también puede servir como una referencia al desierto (Sal 44.19).


			Animales míticos de traducción problemática. Varias palabras parecen aplicarse a más de una criatura, primero a un animal «real» y después a uno mítico. Leviatán parece ser sin duda un cocodrilo en Job 41 y quizá una referencia a Faraón, que «gobernaba» a los cocodrilos del Nilo. Sin embargo, en otros pasajes es claramente un monstruo marino de proporciones míticas. Serafín comparte una ambigüedad parecida, haciendo referencia a una criatura celestial, una serpiente voladora o una serpiente auténtica (ver arriba). Las palabras hebreas para serpiente de mar (tannîn) y chacales (tannîm) probablemente no tengan relación, pero se confunden sin embargo en dos contextos difíciles (Lm 4.3; Neh 2.13). Además, tannîn puede designar una simple serpiente mortal (Ex 7.9-10, 12). Otros usos parecen sacar provecho de la dimensión mitológica o espiritual (Dt 32.33; Sal 91.13, cp. Lc 10.19), como lo hacen las palabras para serpiente en general. En la antigüedad, las serpientes parecían vivir eternamente por su capacidad sobrenatural de regenerarse mudando su piel (ver Serpiente).


			Animales míticos traducidos erróneamente. Varios animales míticos que aparecen en traducciones más antiguas no son aceptados por los expertos actuales. Por ejemplo, los traductores de la RVA, que parecían desconocer la existencia de un buey salvaje (el uro o Bos primigenius, ahora extinto) alrededor del Mediterráneo, interpretaron la palabra hebrea re’em como «unicornio». Para ello se apoyaron en el término que aparece en la Septuaginta, monokeros (con un cuerno), aunque la Biblia lo describa como un animal limpio (comestible) con cuernos (Dt 33.17). El uro, una bestia realmente poderosa (Nm 23.22; 24.8) e indomable (Job 33.9-10), había existido en Palestina desde tiempos prehistóricos y había adquirido una reputación de proporciones míticas. Tenía dos cuernos que sacudía triunfante, ofreciendo a los poetas hebreos una imagen gráfica de poder (Dt 33.17; 1 S 2.1; Sal 92.10) y de energía sin límite (cp. Sal 29.6, donde «becerros» traduce el hebreo ben r’emîm, «el joven del buey salvaje»).


			El basilisco, una denominación arcaica para la serpiente, tiene un aura mitológica. Palabras traducidas basilisco bajo la influencia de la Septuaginta se traducen ahora víbora (Is 59.5; Sal 91.3). Se creía que la cocatriz, un símbolo común en la heráldica, era el producto del huevo de un gallo incubado por una serpiente y que daba lugar a una criatura parecida a un dragón (Is 59.5). Versiones más antiguas utilizaban cocatriz para varias palabras hebreas relacionadas que designan serpientes (Pr 23.32; Is 11.8; 14.29). Su mención junto a las serpientes voladoras afianzaba sin duda su reputación mítica (Is 14.29). Debido al hábitat desértico natural de la serpiente, el profeta Isaías la emplea como etiqueta para los pueblos del desierto, indicando desolación, inutilidad y una relación con el lado oscuro de la creación (Is 30.6).
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			Un querubín tallado en marfil.


			Job 40.15-24 describe claramente el hipopótamo. Los primeros traductores, desconocedores en esa época tan temprana de la existencia de este animal, recurrieron a una transliteración del nombre hebreo Behemot (tomado prestado a su vez del egipcio). Al hacerlo, crearon sin quererlo un animal mítico que sobrevive al presente. Su equivalente es Leviatán (cp. Job 41, donde significa cocodrilo, no monstruo marino). El autor de Job emplea los dos para representar unos pocos de los muchos secretos que revelan la profundidad del conocimiento de Dios, indicando a los piadosos la profundidad de la ignorancia humana y por tanto su indignidad de cuestionar al Creador.


			Ver también ANIMALES; COSMOLOGÍA; MONSTRUO, MONSTRUOS. 


			Anochecer. Ver CREPÚSCULO.


			Antepasada. Ver ANCESTRA EN PELIGRO.


			Anticipo, depósito. Ver IMÁGENES LEGALES.


			Anticristo 


			Sorprendentemente, dados los retratos altamente desarrollados de la figura del anticristo a lo largo de la historia cristiana, el término en sí aparece únicamente cuatro veces en la Biblia, solo en 1 y 2 Juan, nunca en Apocalipsis. Sin embargo, encontramos figuras comparables en Marcos 13.22 y relatos paralelos («falsos cristos»), 2 Tesalonicenses 2.3 («el hombre de pecado»), y Apocalipsis 13, 17 (la bestia marina). Todos estos tienen relación con los falsos *profetas: engañadores que alejan a las personas de los caminos del Señor (p.ej., Dt 13).


			2 Juan 7-11 advierte de la llegada de engañadores/anticristos, mientras que 1 Juan 2.18-22; 4.1-6 indica que ya están activos. Esas personas sobrepasan los límites de las enseñanzas de *Cristo. Su comportamiento es indiferente e inmoral. Niegan la encarnación y la mesianidad de Jesús. La presencia de estos «*enemigos de Cristo» sugiere la llegada de «los últimos días».


			Apocalipsis 13 pinta un cuadro parecido, más alarmante. Empoderado por el dragón (*Satanás, cp. Ap 12.9), la bestia marina (ver Monstruo) es la imagen negativa de Cristo: imita las *coronas de Jesús (Ap 13.1; 19.12), sus honorables títulos (Ap 13.1; 19.11-16), su ejercicio del poder divino (Ap 13.2; 12.5, 10), su promoción de la *adoración divina (Ap 13.4; 1.6), así como su muerte y resurrección (Ap 13.3; 1.18; 5.6). La bestia es un cristo falso, que con sus llamativas señales compite con Cristo por la lealtad y la adoración (cp. Mr 13.22; 2 Ts 2.3-4; Ap 13.13-14). Es importante destacar que su poder es limitado y que Cristo lo derrotará (2 Ts 2.3; 1 Jn 4.4; Ap 19.20).


			Juan, que escribió para advertir a los cristianos contra el poder blasfemo ejercido por el imperio, identifica esta bestia con Roma («la ciudad de las siete colinas», cp. Ap 17.9). Sin embargo, sus imágenes revelan que el poder del anticristo que reside en la bestia es mucho mayor que Roma. Perdura más allá del primer siglo, hasta el presente y el escatón, allí donde la naturaleza y el mensaje de Cristo se refuten en el servicio de demandas fraudulentas de lealtad absoluta.


			Ver también CRISTO; ENEMIGO; MONSTRUO, MONSTRUOS; SATANÁS.


			Bibliografía: W. Bousset, The Antichrist Legend (Londres: Hutchinson, 1896); B. McGinn, Antichrist: Two Thousand Years of the Human Fascination with Evil (San Francisco: HarperCollins, 1994).


			Antihéroe 


			El antihéroe es un arquetipo familiar en la literatura moderna, un protagonista caracterizado por la ausencia de características o roles que convencionalmente cualifican a una persona para ser considerada heroica. No es de extrañar que encontremos antihéroes en un libro que subvierte los modelos de éxito mundanos con tanta frecuencia como lo hace la Biblia. El texto clave es 1 Corintios 1.26-31, donde Pablo declara en relación a aquellos que abrazaron la fe en Cristo: «No sois muchos sabios según la carne, ni muchos poderosos, ni muchos nobles». La narración bíblica nos muestra numerosos ejemplos de este patrón.


			El tema del hijo menor que suplanta al mayor es tan frecuente en el AT que puede catalogarse como arquetipo bíblico, y podemos ver en él la inversión de una importante norma heroica convencional que era especialmente importante en el mundo antiguo. José y David fueron hijos menores escogidos por Dios para un destino heroico en el lugar de otros miembros de su familia. Moisés carecía de la elocuencia que acompañaba habitualmente al heroísmo en el mundo antiguo (Ex 3–4); Jeremías también creía ser insuficiente (Jer 1.4-10). Varios personajes del AT ascendieron hasta alcanzar una prominencia heroica en culturas extranjeras donde su estatus como exiliados los habría inhabilitado en circunstancias normales, José, Rut, Daniel, Ester. Incluso una *prostituta (Rahab) aparece en la lista de héroes de la fe (He 11.31). El tema del antihéroe también encuentra su hueco de forma latente en las historias bíblicas de *héroes, donde la lista de personajes totalmente idealizados es extremadamente pequeña y donde incluso los elementos más heroicos demuestran habitualmente tener defectos.


			Gedeón es quizá el antihéroe mejor descrito en la narración bíblica (Jue 6–8). Comienza como un caso clásico de autoestima baja. En lugar de tener sangre real, proviene del clan más débil de su tribu y se define como el menor en su familia (Jue 6.15). Mientras la historia convencional del héroe celebra la liberación conseguida por grandes u poderosos guerreros, la de Gedeón pone de manifiesto el pequeño papel que el esfuerzo humano desempeña en la conquista del enemigo. En lugar de aceptar la recompensa tradicional por la victoria militar, el trono, Gedeón la rechaza en base a que Dios es el verdadero libertador (Jue 8.22-23). Como en muchos relatos del AT, se otorga al Señor el honor normalmente atribuido al héroe humano. En pocas palabras, Gedeón es un antihéroe por la ausencia de confianza en sí mismo y de cualquier logro que pueda hacer suyo, así como en que no está dispuesto a enaltecerse asumiendo el gobierno político.


			Su equivalente en el NT es Pablo, cuyo estatus heroico se cimenta en gran parte en una ausencia de características y logros que se considerarían habitualmente como tales. El heroísmo de Pablo brotó de la autoridad otorgada por Dios en lugar de sus capacidades naturales. Para la congregación corinta, las cartas del apóstol son «duras y fuertes; mas la presencia corporal débil, y la palabra menospreciable» (2 Co 10.10). Pablo estaba afligido por «un aguijón en la carne» (2 Co 12.7), y tan solo por la gracia de Dios su debilidad no obstaculizaba su efectividad (v. 9). Exteriormente, la carrera de Pablo es una letanía de fracasos, pues el apóstol se ve «en azotes, en cárceles, en tumultos, en desvelos, en ayunos» (2 Co 6.5).


			El tema del antihéroe también aparece en pasajes no narrativos. Salmos 18.31-42 habla de uno convencional en la literatura marcial, el héroe se arma y el guerrero alardea, pero en este caso es Dios quien lo arma, siendo también el sujeto de su *jactancia. Los cánticos de Ana (1 S 2.1-10) y María (Lc 1.46-55) celebran la «desheroización» por parte del Señor de las figuras exaltadas en la sociedad así como la elevación de aquellos que no tienen reivindicaciones heroicas. Las bienaventuranzas del sermón del monte de Cristo pintan el retrato de una persona cuyas características destacadas son contrarias a lo que la humanidad ha considerado habitualmente una conducta heroica. Un profeta como Amós solo es un héroe en la fuerza del llamamiento de Dios, pues él mismo dice: «No soy profeta, ni soy hijo de profeta, sino que soy boyero, y recojo higos silvestres» (Am 7.14).


			La apoteosis del antihéroe llega en el cántico del *siervo sufridor en Isaías 52.13–53.12. Podríamos decir que si utilizamos normas heroicas convencionales como modelo, se alaba a este siervo por todas las razones equivocadas. No tiene una ascendencia distinguida ni un aspecto impresionante. De hecho, es mutilado y ejecutado en lugar de ganar una batalla contra los enemigos. Guarda silencio en lugar de mostrarse autoritario. Obtiene recompensas para otros en lugar de sí mismo, muere condenado como un criminal común, y «se dispuso con los impíos su sepultura» (Is 53.9). Incluso la imagen convencional de repartir «el botín con los fuertes» (Is 43.10 nvi) es atípica, teniendo en cuenta que el «botín» es espiritual en lugar de físico, conseguido para otros y no para sí. El retrato del Mesías se desarrolla mejor en los Evangelios, donde leemos acerca de los orígenes humildes de Jesús y el fracaso de su carrera cuando este se juzga según los modelos convencionales de éxito.


			Ver también HÉROE, HEROÍNA; HIJO MENOR.


			Anunciación 


			Aunque técnicamente se trata de un término que hace referencia al anuncio de algún acontecimiento inminente, anunciación ha acabado asociándose de manera casi exclusiva con el anuncio del *ángel Gabriel a *María de que ella iba a ser la madre de Jesús. La imagen de la joven recibiendo ese mensaje tan inesperado e inquietante ha cautivado tanto la imaginación de los artistas a lo largo de los siglos que muchos se sorprenden de que la historia solo se cuente una vez, en el Evangelio de Lucas, y que no se haga referencia a ella, directa o indirectamente, en ningún otro pasaje del NT. Sin embargo, existen muchos relatos e ideas relacionados, y el registro simple y breve de Lucas 1.26-38 contiene imágenes y conceptos que se emplean en otras partes del NT y a los que se otorga una gran relevancia.


			El ángel Gabriel, el instructor de Daniel (Dn 8.16; 9.21), muy conocido en la literatura intertestamental como mensajero espiritual superior, es enviado por Dios, claramente retratado como principal director en esta situación. El ángel actúa única y totalmente en su nombre. La destinataria de su mensaje es María, una *virgen comprometida, que representa tanto la pureza como la preparación. La estampa no es la de una simple transmisión objetiva de información. Se habla a María por su nombre y es reconocida como persona. Ella misma, destacada por tener ya conciencia de Dios y de su presencia, no solo ha sido escogida específicamente para recibir el mensaje de la llegada inminente del «Hijo del Altísimo» (Lc 1.32), sino realmente para ser su madre. Se destacan su miedo natural y su perplejidad y se lidia con ellos. Tanto ella como sus reacciones se toman muy en serio.


			Así pues, la historia tiene una relevancia algo más que cristológica. Refuerza la enseñanza del AT de que Dios se relaciona con los individuos y se involucra personalmente con el ser humano. Confirma que las mujeres son importantes para él por derecho propio. Reconoce la importancia de la respuesta, en el caso de María dependencia y obediencia aceptada libremente: «He aquí la sierva del Señor; hágase conmigo conforme a tu palabra» (Lc 1.38). Se centra en el propósito y la esperanza. La implicación de Dios con las personas individuales se produce en un contexto de preocupación por la humanidad en su conjunto. Esta historia transmite sin duda el hecho de que el Señor tiene propósitos para el mundo y actuará para garantizar que los mismos se lleven a cabo. Esta circunstancia conlleva en sí misma un fuerte sentido de esperanza, reforzado por la imagen del inminente nuevo nacimiento. Existe algo que María, y la humanidad como un todo, pueden esperar.


			Sin embargo, no hay duda de que el sentido cristológico está ahí y es importante. El niño que ha de nacer será un ser humano con un nombre humano, Jesús, que indica una tarea de redención (Mt 1.21). Pero este bebé humano particular también será «el Hijo del Altísimo». El propio Espíritu Santo proveerá el poder que hará posible su nacimiento. Se indican su grandeza, su reinado, y la naturaleza eterna de su tarea: «El Santo Ser que nacerá, será llamado Hijo de Dios» (Lc 1.35). La singularidad de María, favorecida por Dios, se vuelve insignificante cuando se compara con la de su hijo.


			John Macquarrie considera la anunciación a María como una útil ilustración en la comprensión de la iglesia. Ve un paralelismo entre el nacimiento original de Cristo y la responsabilidad de la iglesia de, por así decirlo, dar a luz a este en el mundo. «Del mismo modo que ella llevó a Cristo en su interior, la iglesia, su cuerpo, trae la cristiandad al mundo. No obstante, este hecho tiene lugar por medio de la acción del Espíritu en la iglesia que una vez más es la comunidad del Espíritu» (Macquarrie, 354). Así pues, la anunciación nos recuerda la implicación de Dios en proveer su poder y su gracia, la forma en que él viene a los seres humanos, transmitiéndoles sus propósitos y permitiéndoles tomar parte en la consecución de los mismos o llamándolos a ello.


			Otras historias de anunciación. Existen anunciaciones relacionadas a José (Mt 1.18-25) y Zacarías (Lc 1.5-20). Ambas captan también el sentido de la implicación de Dios en la historia humana, la realidad de la comunicación y la relación, el cuidado de las reacciones y los sentimientos humanos, y la conciencia tanto del propósito como de la esperanza. Sin embargo, existen numerosas historias del AT que nos vienen a la mente a través de la anunciación a María en Lucas 1.26-38 y los versículos siguientes en los que María y Elisabet reflexionan juntas acerca de lo que les ha acontecido y de cómo afecta a la historia del pueblo de Dios.


			Las narraciones de Génesis 15.4-5, 17.15-21 y 18.9-15 muestran a Sara y *Abraham recibiendo el anuncio específico de que en un año tendrían su propio hijo. Gabriel pone de manifiesto que la conexión con Lucas 1 es algo más que accidental, ya que cuenta a María el embarazo de la anciana Elisabet, empleando como afirmación la pregunta que se hizo a Sara y Abraham: «¿Hay para Dios alguna cosa difícil?». Allá donde el Señor esté implicado, el concepto de la imposibilidad debe reconsiderarse completamente.


			El nacimiento predicho en Isaías 7.14, que se cumple inicialmente en Isaías 8.3, se relaciona directamente en Mateo 1.22-23 con el anuncio del nacimiento de Jesús a José. Quizá sean los elementos de esperanza y de un futuro transformado los que provean el mayor vínculo en ese punto. El anuncio del inminente nacimiento de *Sansón a la mujer de Manoa en Jueces 13 y la historia del de Samuel en 1 Samuel 1–2 (no estrictamente una anunciación pero con muchas conexiones con el relato de Lucas 1) muestran la forma en que Dios se relaciona directamente con las mujeres como protagonistas, y no solo observadoras, en el programa continuo que él ha establecido delante de su pueblo. La cooperación entre Dios y sus siervos parece ser un concepto fundamental en la imagen de la anunciación.


			En resumen, la anunciación es uno de los temas graduales de la Biblia que sigue amplificándose hasta que alcance su culminación en el ejemplo de Cristo. Las historias que componen el «canon» de este género son las que implican a Abraham y Sara, la madre de Sansón, Ana, Zacarías, y finalmente, María.


			Ver también ÁNGEL; ESTERILIDAD; HISTORIA DEL NACIMIENTO; MARÍA LA MADRE DE JESÚS; NACIMIENTO.


			Bibliografía: R. Alter, «How Conventions Helps us Read: The Case of the Bible’s Annunciation Type-Scene», Proof 3 (1983) 115-30; R. E. Brown, The Birth of the Messiah (2d ed.; Nueva York: Doubleday, 1993); J. Macquarrie, Principles of Christian Theology, (Londres: SCM, 1966).


			Año. Ver TIEMPO.


			Apedrear 


			El apedreamiento era el método de ejecución más común en la Biblia (Lv 24.13-16; Dt 17.2-7), y las imágenes del mismo son muy gráficas, por decir algo. Provocaba una muerte de una brutalidad sobrecogedora. La tradición rabínica describe que era necesario despeñar a la víctima por un precipicio y aplastarle el pecho con una gran *piedra. Si seguía con vida, le tiraban piedras más pequeñas hasta que moría. Esta imagen espantosa se magnifica por el hecho de que el apedreamiento era una ejecución comunitaria llevada a cabo por el pueblo llano. Constituía una excomunión de la comunidad en el sentido más atroz. Además, las *armas empleadas eran las propias piedras de la tierra de Israel.


			La mayor parte de los crímenes por los que se prescribía el apedreamiento eran ofensas públicas contra la integridad de la comunidad de la fe, y ello explica la naturaleza comunal del método. Blasfemia, *idolatría, espiritismo, falsa *profecía, *adulterio, la desobediencia de un hijo y el *sacrificio de niños debían castigarse con el apedreamiento. Una ofensa particularmente odiosa era *seducir a otros para que abandonasen a Jehová (Dt 13); no debía mostrarse compasión ni misericordia, ni siquiera entre familiares. De ahí que Acán y su familia sean apedreados por robar del botín sagrado y «turbar» a Israel (Jos 7.1-26).


			Las imágenes más gráficas del apedreamiento proceden del NT, con la muerte prematura de Esteban a manos de una multitud (Hch 7.58) y el intento de matar a Jesús por parte de sus propios paisanos (Lc 4.29). La inquietante brutalidad del apedreamiento expresa la seriedad con la que Israel se tomaba la santidad de la comunidad y el peligro para aquellos que la transgredían. Los ofensores eran aplastados por las piedras de la tierra y las manos del pueblo.


			Ver también CRIMEN Y CASTIGO; PIEDRA.


			Apetito 


			El *hambre y la *sed espirituales son conceptos recurrentes tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo. Las sensaciones físicas asociadas con el hambre y la sed se vinculan repetidamente con la necesidad sentida de recursos espirituales, bondad o comunión con el propio Dios. La sensación física de hambre es una ilustración natural del anhelo espiritual del hombre. Como escribe Alexander Schmemann: «En la historia bíblica de la creación, el hombre se presenta ante todo como un ser hambriento, y el mundo entero como su comida» (Schmemann, 11). Y de nuevo: «Detrás de toda el hambre de nuestra vida está Dios. Todo deseo es finalmente por él» (Schmemann, 14). Las imágenes de los *alimentos y del *comer constituyen un tema bíblico importante y ayudan a exponer uno de sus temas principales: la humanidad vive en una dependencia física y espiritual diaria, cada hora del día, de Dios el Creador providencial. Así pues, no es de extrañar que el apetito sea también una importante figura.


			Desde el principio, las personas han sido incapaces de buscar la satisfacción en el lugar correcto; han tratado de saciar el hambre y la sed espirituales con alimentos físicos, sexo, conocimiento, riqueza o poder político de un tipo u otro. El apetito espiritual tiene un objetivo absoluto y apropiado, Dios mismo. El salmista confirma al Señor como objeto adecuado del apetito en una magnífica imagen relacionada con la comida: «Gustad, y ved que es bueno Jehová; dichoso el hombre que confía en él» (Sal 34.8). Otro pasaje familiar apunta implícitamente a Dios como el objeto apropiado del apetito espiritual: «Como el ciervo brama por las corrientes de las aguas, así clama por ti, oh Dios, el alma mía. Mi ama tiene sed de Dios, del Dios vivo» (Sal 42.1-3). Dos ejemplos más bastarán para ilustrar este modelo de imágenes: «¡Él apaga la sed del sediento, y sacia con lo mejor al hambriento!» (Sal 107.9 nvi); «Extendí mis manos a ti, mi alma a ti como la tierra sedienta» (Sal 143.6).


			No es de extrañar que los objetos obviamente más inapropiados del apetito espiritual sean la comida y la bebida físicas en exceso. Cuando los mismos se consumen descontroladamente, esta conducta se llama glotonería. Aunque el hecho de que *Adán y *Eva comiesen de la fruta del conocimiento del bien y del mal fuese un acto de desobediencia y soberbia, también constituyó un acto de apetito mal dirigido. (El poeta Milton vio la materialización de todos los pecados en el acto de Adán y Eva, incluyendo la glotonería). En el desierto, Dios proveyó maná; sin embargo, «ellos no obedecieron a Moisés, sino que algunos dejaron de ello para otro día, y crió gusanos, y hedió» (Ex 16.20). Interesantemente, Jesús destaca que el maná ingerido en el desierto no era el verdadero *pan del cielo. Él lo es, el objeto apropiado del apetito espiritual. La glotonería y la *embriaguez se vinculan con frecuencia fundamentalmente como el mismo pecado (p.ej., Dt 21.20; Pr 23.21).


			Jesús advierte explícitamente contra la sustitución del apetito espiritual por comida y bebida físicas, así como preocupaciones mundanas: «Mirad también por vosotros mismos, que vuestros corazones no se carguen de glotonería y embriaguez y de los afanes de esta vida, y venga de repente sobre vosotros aquel día» (Lc 21.34; cursivas añadidas). En Jesús también tenemos la promesa del *agua viva, una expresión asociada tanto con el Espíritu que mora en la persona como con la realización espiritual general. En el sermón del monte encontramos el pasaje más conocido sobre el hambre y la sed: «Bienaventurados los que tienen hambre y sed de justicia, porque ellos serán saciados» (Mt 5.6; ver también Lc 6.21). El uso por parte de Jesús del simbolismo del agua en relación a la sed aparece en Juan 4, 6, y 7. Cuando la mujer samaritana se maravilla de que él, un judío, le pidiese agua, él contesta: «Si conocieras el don de Dios, y quién es el que te dice: Dame de beber; tú le pedirías, y él te daría agua viva». Y, «el que bebiere del agua que yo le daré, no tendrá sed jamás; sino que el agua que yo le daré será en él una fuente de agua que salte para vida eterna» (Jn 4.10, 14). Sin embargo ella, confundiendo el significado, expresa su esperanza de no tener que volver más al pozo a sacar agua.


			En Capernaum, Jesús empleó imágenes parecidas, declarando ser el pan de vida a la multitud que había alimentado milagrosamente el día anterior: «Yo soy el pan de vida; el que a mí viene, nunca tendrá hambre; y el que en mí cree, no tendrá sed jamás» (Jn 6.35). Y en Jerusalén, en la fiesta de los tabernáculos, «Jesús se puso en pie y alzó la voz, diciendo: Si alguno tiene sed, venga a mí y beba. El que cree en mí, como dice la Escritura, de su interior correrán ríos de agua viva. Esto dijo del Espíritu que habían de recibir los que creyesen en él; pues aún no había venido el Espíritu Santo, porque Jesús no había sido aún glorificado» (Jn 7.37-39). Sin duda, la imagen del agua viva se asocia con la obra del Espíritu en la vida del individuo hambriento de Dios y sostenido por él, el ser espiritual, frente al carnal. El simbolismo empleado por Jesús se hace eco de varios pasajes del AT y anuncia las imágenes de su revelación a Juan: «Aguas profundas son las palabras de la boca del hombre; y arroyo que rebosa, la fuente de la sabiduría» (Pr 18.4; ver también Sal 36.9; Is 12.3; Jer 2.13). En Apocalipsis 7.16-17 se nos recuerda al pastor del salmo 23, que conduce a sus ovejas a las aguas tranquilas: nunca más tendrán hambre; nunca más tendrán sed. El sol no las castigará, ni el calor abrasador. Porque el Cordero en el trono será su pastor; él las llevará a corrientes de agua viva. Y Dios secará cada lágrima de sus ojos. En este giro claro, el *Cordero conduce a los salvos a «fuentes de agua de vida». Finalmente, en el cierre de Apocalipsis, leemos: «Y el Espíritu y la Esposa dicen: Ven. Y el que oye, diga: Ven. Y el que tiene sed, venga; y el que quiera, tome del agua de la vida gratuitamente» (Ap 22.17).


			Además de dirigir el apetito del corazón hacia su verdadero objeto, Jesús afirma claramente que los deseos incontrolados de la mente y el cuerpo son enemigos del crecimiento espiritual: «Pero los afanes de este siglo, y el engaño de las riquezas, y las codicias de otras cosas, entran y ahogan la palabra, y se hace infructuosa» (Mr 4.19). Pablo y Pedro insisten en la disciplina personal en relación a los apetitos: «Andemos como de día, honestamente; no en glotonerías y borracheras, no en lujurias y lascivias, no en contiendas y envidia, sino vestíos del Señor Jesucristo, y no proveáis para los deseos de la carne» (Ro 13.13-14). «Baste ya el tiempo pasado para haber hecho lo que agrada a los gentiles, andando en lascivias, concupiscencias, embriagueces, orgías, disipación y abominables idolatrías» (1 P 4.3).


			En resumen, tal como se plasma en la Biblia, las personas son criaturas de apetitos. Fueron creadas como tales por Dios. En un nivel físico, el apetito en sí es bueno, y una de las cosas que hace tan refrescante el *Cantar de los Cantares es que la voz del apetito satisfecho es fuerte (Cnt 2.3; 4.16; 5.1). Sin embargo, el intento de encontrar satisfacción en un nivel puramente terrenal y físico es inútil, tal como muestra el libro de *Eclesiastés con sus repetidas imágenes de apetito insatisfecho (ver especialmente Ec 6.7, con su afirmación de que «todo el trabajo del hombre es para su boca, y con todo eso su deseo no se sacia». Dios es quien sacia definitivamente el apetito humano, cuando se prueba y se ve que el Señor es bueno, y la persona que confía en él es bienaventurada (Sal 34.8).


			Ver también ALIMENTO; BEBER; COMER; EMBRIAGUEZ.


			Bibliografía: A. Schmemann, For the Life of the World: Sacraments and Orthodoxy (Crestwood, NY: St. Vladimir’s University Press, 1973). 


			Apocalipsis, género del 


			El apocalíptico era un género literario que floreció en el período entre el AT y el NT (aunque las visiones apocalípticas del futuro pueden encontrarse en ambos). Cuando se leía en voz alta, un apocalipsis mantenía a los oyentes antiguos fascinados con efectos especiales y la promesa de días mejores en el futuro. Las visiones del cielo y el futuro, en las que aparecen criaturas y acontecimientos extraordinarios, centraban la atención en un mundo totalmente nuevo. Las catástrofes naturales que arrasaban la tierra retrataban el juicio final de Dios sobre el mal en el mundo. Los fuegos artificiales cósmicos que introdujeron la nueva era indicaban lo decisivo que sería el triunfo de Dios. Este anticipo de la voluntad de Dios «hecha en la tierra como en el cielo» atraía la atención de los oyentes lejos de las crisis de la vida cotidiana. Captaban pinceladas de otro tiempo y otro mundo donde, sin el vicio del orden global presente, la virtud del orden universal del Señor prevalecía.


			Sin embargo, los lectores actuales se ven frecuentemente desconcertados y frustrados por este género. Las imágenes inesperadas y las experiencias fuera de este mundo parecen extrañas y desfasadas en relación con la mayor parte de las Escrituras. Tomarse en serio esta literatura deja a los lectores luchando por determinar «qué pasará cuando», pasando por alto el propósito del mensaje apocalíptico. No obstante, el apocalipticismo, la perspectiva que conforma esta literatura, es muy moderno en cierto modo: la ciencia ficción y la fantasía espacial actuales tanto en la literatura como en el cine emplean imágenes inquietantes parecidas a las del género apocalíptico.


			Características. El apocalipsis como género es excepcional por su sentimiento subyacente de desesperanza: el mal parece tener la mejor mano. La conclusión es que las cosas irán definitivamente a peor antes de mejorar. Sin embargo, los destellos del cielo y el futuro dejan claro que Dios está en el trono controlando la situación. Esos destellos revelan que nuestro mundo y el de Dios son completamente opuestos. Afortunadamente, él comenzará pronto los procesos que harán al primero igual que el segundo. El dilema es tan crítico que el propio Dios debe visitar esta tierra de nuevo. La única solución es el juicio catastrófico contra todas las formas de mal y el establecimiento de un orden completamente nuevo que durará eternamente.


			Tomando su nombre de la palabra griega para «revelación» (apokalypsis), el apocalíptico es el género principalmente identificado con el libro de *Daniel en el AT y el de *Apocalipsis en el NT. Sin embargo, resulta difícil establecer límites claros a su alrededor, porque el apocalipticismo es una forma de pensar que surge en diversos contextos. Varios pasajes del AT emplean contenido y técnicas apocalípticos (Is 24–27; 56–66; Ez 38–39; Jl 2.28–3.21; Zac 1–6 y 12–14), indicando que la profecía estaba evolucionando a apocalipsis hacia el final del AT.


			La mayoría de los apocalipsis existentes se escribieron después del período del AT. Los mismos se incluyen en el grupo de escritos conocidos ahora como pseudoepígrafos judíos. 1 y 2 Enoc, Jubileos, 2 y 3 Baruc, 4 Esdras, y el Apocalipsis de Abraham se escribieron aparentemente entre el siglo III a.C. y el II d.C. y representan el apocalipsis judío. Han sobrevivido fragmentos de 1 Enoc entre los manuscritos del Mar Muerto; y la influencia apocalíptica es prominente en parte de la literatura de la secta de Qumrán. Durante los primeros siglos de la iglesia el fervor apocalíptico siguió vigente, desembocando en una variedad de apocalipsis cristianos.


			En el NT, además del libro de Apocalipsis, el apocalipticismo es especialmente evidente en el discurso de Jesús en el monte de los Olivos (Mr 13), en algunas porciones de las cartas de Pablo (1 Ts 4.13–5.11; 2 Ts 2.1-12), y en 2 Pedro 3.1-13. El cristianismo primitivo tenía numerosas similitudes con el movimiento apocalíptico judío.


			Aunque el apocalipsis puede considerarse un subgénero de la profecía, ambos estilos literarios son suficientemente distintos como para merecer ser definidos como géneros independientes. La profecía habla a aquellos que han recaído y les ruega que se arrepientan; el apocalipsis habla a los fieles y les insta a perseverar. La profecía anuncia el juicio del pecado por parte de Dios a escala local y empleando medios naturales; el apocalipsis anuncia un cataclismo venidero en el que toda la tierra será destruida. La profecía recoge su mensaje en forma poética; el apocalipsis lo hace en relatos narrativos de visiones y viajes celestiales llenos de misterio. La profecía promete restauración y bendición futura; el apocalipsis una visita divina inesperada que desembocará en un nuevo cielo y una nueva tierra.


			Temas y asuntos. La literatura apocalíptica contiene numerosos temas y asuntos comunes:


			Desesperanza. El mal se intensifica y las condiciones se deterioran (Is 57.3-13). La maldad pisotea la tierra y la aplasta (Dn 7.23). Cada vez se producen más *hambrunas, *terremotos y *guerras (Mr 13.7-8). La *persecución se incrementa (Mt 24.9-12, 15-22).


			Soberanía de Dios. Se puede confiar en Dios por muy mala que sea la situación (Is 26.1-4). El cielo y la tierra pueden ser destruidos, pero las palabras del Señor nunca pasarán (Mt 24.35). Él está en su *trono y cuida de aquellos cuyas túnicas se han lavado en la sangre del *Cordero (Ap 7.14-16).


			Juicio catastrófico. Los terremotos harán que los muros caigan, los riscos se desmoronen y las montañas se den la vuelta; *granizo y azufre caerán del cielo (Ez 38.19-22). El *sol se volverá negro, la *luna roja, caerán *estrellas en la tierra, el *fuego destruirá los elementos, y la tierra quedará desnuda (Mt 24.29; 2 P 3.10; Ap 6.12). Los *pájaros comerán la carne de los gobernantes de este mundo (Ap 19.17-18, 21). Los responsables del mal serán lanzados a un lago de fuego que arde con azufre (Ap 19.20; ver Infierno).


			Visiones celestiales. En la presencia de Dios se exige pureza (Zac 3.3-7). Las criaturas celestiales resplandecen tanto que parecen estar ardiendo (Dn 10.5-6; Ap 1.12-16). El esplendor del cielo es tan asombroso que es como una estancia de piedras preciosas y cristal (Ap 4.2-6; ver Joyas y piedras preciosas). La nueva *Jerusalén que desciende del cielo tendrá *doce *puertas, cada una de ellas formada a partir de una sola *perla. Tendrá calles de *oro transparentes, y brillará con la gloria de Dios (Ap 21.10-27).


			Enseñanza ética. «Haced misericordia y piedad cada cual con su hermano... ninguno piense mal en su corazón contra su hermano» (Zac 7.9-10). «Mas el que persevere hasta el fin, este será salvo» (Mt 24.13). Como el señor está volviendo, se exige fidelidad a los siervos (Mt 24.45-51; 25.14-30). «Puesto que todas estas cosas han de ser deshechas, ¡¡cómo no debéis vosotros andar en santa y piadosa manera de vivir!!» (2 P 3.11). «¡En esto consisten la perseverancia y la fidelidad de los santos!» (Ap 13.10; 14.12 nvi).


			Visitación divina. El Señor aparecerá en el monte de los Olivos (Zac 14.4). «Vendrá súbitamente a su templo el Señor a quien vosotros buscáis» (Mal 3.1). «Porque como el relámpago que sale del oriente y se muestra hasta el occidente, así será también la venida del Hijo del Hombre» (Mt 24.27, 30, 36-44; cp. 25.1-13). «Porque el Señor mismo... descenderá del cielo» (1 Ts 4.16). «He aquí que viene con las nubes, y todo ojo le verá» (Ap 1.7). «Si no velas, vendré sobre ti como ladrón, y no sabrás a qué hora vendré sobre ti» (Ap 3.3; 16.15). «Entonces vi el cielo abierto; y he aquí un *caballo blanco, y el que lo montaba se llamaba Fiel y Verdadero» (Ap 19.11).


			Nueva era. La paz se restaurará (Zac 8.3-8). Las personas disfrutarán de lo que Dios quiso desde el principio (Mt 25.34). El nuevo cielo y la nueva tierra serán un hogar de justicia (2 P 3.13). Una resurrección traerá de nuevo a la vida a todos aquellos que murieron de forma injusta (Ap 20.4-6) así como a todos los que han vivido (Ap 20.12-15). El *dolor, la *muerte, las *lágrimas y la impureza serán eliminados para siempre (Ap 21.4, 27). Habrá curación para todos (Ap 21.2-3).


			Los temas de lo apocalíptico se expresan frecuentemente con imágenes gráficas y atrevidas. Estas pueden aludir a frases bíblicas anteriores, aunque las mismas pueden reinterpretarse en el contexto presente. Por ejemplo, el tema del *«Hijo del Hombre» en Marcos 13.26 se inspira en Daniel 7, pero el sentido no es el mismo en ambos pasajes. El simbolismo en el libro de Apocalipsis tiene muchos paralelismos con los de Ezequiel y Daniel, pero no puede asumir que las imágenes individuales signifiquen lo mismo en ambos contextos. La imaginería de lo apocalíptico es muy fluida y depende de su contexto inmediato.


			Comprender lo apocalíptico. Las imágenes del género apocalíptico probablemente se hayan visto sujetas a más interpretaciones incorrectas que cualquier otro aspecto de las Escrituras. El problema es principalmente un asunto de distancia entre la audiencia antigua y los intérpretes modernos. Para acortar esa distancia son necesarias las siguientes pautas: (1) Leer desde la perspectiva de un oyente antiguo. Las formas de expresión apocalípticas eran muy comunes fuera de la Biblia, y los lectores contemporáneos necesitan familiarizarse con esa mentalidad para comprender la literatura apocalíptica bíblica y su simbolismo. (2) Ser sensible al escenario de la crisis. Los autores apocalípticos escribían con un estilo espectacular en un intento de elevar la vista de los oyentes desesperados de sus problemas presentes a las impactantes soluciones de Dios. (3) Esperar un lenguaje simbólico. Los acontecimientos descritos en la literatura apocalíptica se presentan frecuentemente con técnicas literarias que se encuentran comúnmente en la poesía: metáfora, hipérbola, personificación, ironía, patrones numéricos, etc. Los efectos especiales permitían a lo apocalíptico describir el cielo y el futuro con imágenes cautivadoras. (4) Considerar la naturaleza oral de la sociedad antigua. La literatura se escribía para ser leída en voz alta o citada de memoria. Los oyentes salían con una visión general más propia de una pintura impresionista que de una fotografía en alta resolución. Los detalles individuales seguían siendo un rompecabezas, pero la imagen general estaba clara. (5) Reconocer la función de lo apocalíptico. Era un mensaje de esperanza para los oprimidos, una advertencia para los opresores y un llamamiento al compromiso para aquellos que no estaban seguros de sus lealtades.


			Ver también APOCALIPSIS, LIBRO DE; DANIEL; EZEQUIEL; FIN, IMÁGENES DEL; PROFECÍA, GÉNERO DE.


			Bibliografía: G. B. Caird, The Language and Imagery of the Bible (2d ed.; Grand Rapids: Eerdmans, 1997); J. J. Collins, The Apocalyptic Imagination (New York: Crossroads, 1989); D. Hellholm, ed., Apocalypticism in the Mediterranean World and the Near East (Tübingen: J. C. B. Mohr, 1983); C. C. Rowland, The Open Heaven (London: SPCK, 1982); D. S. Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic (Philadelphia: Westminster, 1964).


			Apocalipsis, libro de 


			Ningún otro libro de la Biblia contiene más imágenes que el de Apocalipsis. De hecho, un autor tituló su comentario sobre el libro Un renacimiento de las imágenes. Aunque escrito en prosa, la textura de Apocalipsis es poética en su confianza en las imágenes y la casi total exclusión de un discurso abstracto o proposicional. Northrop Frye, el crítico arquetípico más influyente del siglo XX, llegó a definirlo como una «gramática» de arquetipos literarios, el lugar donde podemos encontrarlos en una forma sistemática y definitiva.


			El simbolismo del libro es de hecho fuertemente arquetípica. Sus imágenes son las universales de la raza humana, justo las cosas que nos despiertan por la noche, que soñamos y que aparecen en nuestras pesadillas. A pesar de su irregularidad sintáctica y gramática, el libro de Apocalipsis es el más fácil de traducir en la Biblia, porque habla un lenguaje de imágenes universal. Cuando nos sumergimos en él, nos movemos en un mundo de vida, *muerte, *sangre, *cordero, dragón, bestia (ver Monstruo), *luz, *tinieblas, *agua, *mar, *sol, *guerra, *cosecha, *blanco, escarlata, *esposa, *trono, *joyas y *oro. Igualmente arquetípicas son las numerosas referencias a levantarse y caer, a lo alto y lo bajo (o incluso sin fondo).


			El libro de Apocalipsis parece difícil de manejar por su gran cantidad de detalles, pero su esquema organizativo es realmente bastante simple. La clave de la estructura del libro es el tema séptuplo que lo impregna. Entre el prólogo (Ap 1) y el epílogo (Ap 22.6-21), se desarrolla según el siguiente patrón: las cartas a las siete iglesias (Ap 2–4), los siete *sellos (Ap 5.1–8.1), las siete *trompetas (Ap 8.2-11), las siete grandes señales (Ap 12–14), las siete *copas de la ira (Ap 15–16), los siete acontecimientos del *juicio final y la consumación (Ap 17.1–22.5).


			Otro factor unificador es el formato narrativo que organiza las visiones individuales. En cualquier unidad de Apocalipsis podemos plantear cuatro preguntas narrativas estándar: ¿Dónde ocurre la acción? ¿Quiénes son los actores o agentes? ¿Qué ocurre? ¿Cuál es el resultado de la acción?


			Contraste y equilibrio. El contraste es un tema importante en Apocalipsis, que nos confronta con el gran «esto o aquello» de la vida humana, la elección entre el bien y el mal, que están inmersos en nada menos que un combate mortal en un nivel cósmico. Dentro del conflicto general de bien frente al mal encontramos todo un sistema de conflictos paralelos: Cristo frente a *Satanás, el Cordero frente al dragón, los santos frente a los seguidores de la bestia, la esposa de Cristi frente a la ramera de *Babilonia, el *cielo frente a la *tierra pecadora, la *ciudad de Dios frente a «la gran ciudad» del mal, la Nueva Jerusalén frente a Babilonia, el sello de los santos frente a la marca de la bestia.


			Apocalipsis es un libro de extremos. La *cosmología se mueve en una inmensa expansión desde las alturas del cielo hasta las profundidades del abismo sin fondo. Las emociones oscilan desde la desolación y el lamento extremos hasta el éxtasis de celebración más elevado. Dios y Cristo representan el bien absoluto; Satanás y sus dos bestias (quizá una parodia demoníaca de la santa Trinidad) son el mal absoluto.


			En ocasiones, las dicotomías de Apocalipsis no son tan contrarias como complementarias. El ejemplo más obvio es el equilibrio entre *naturaleza y civilización como fuentes del simbolismo del libro. No podemos pasar por alto el hincapié en la naturaleza, que en su mayor parte se encuentra en un estado de desintegración medioambiental. No obstante, existen probablemente tantas escenas urbanas y de tribunal como de campiña en Apocalipsis. El simbolismo de la naturaleza elemental, incluyendo las fuerzas de la naturaleza como protagonistas cósmicas en el drama del juicio, podría llevarnos a representar el mundo del libro como algo en cierto modo despoblado, pero el mismo está lleno de escenas multitudinarias.


			Imágenes apocalípticas. Algunas de las convenciones y los patrones de imagen de Apocalipsis pertenecen al género apocalíptico del libro (ver Visiones apocalípticas del futuro). La naturaleza dualista de su mundo encaja en este modelo. Los escritos apocalípticos son fuertemente mesiánicos, y esto también subyace el libro de Apocalipsis. De principio a fin es «la revelación de Jesucristo» (Ap 1.1), que se da a conocer tanto en los retratos descriptivos como en los relatos narrativos de sus hechos. Los escritos apocalípticos elevan a personajes espirituales como los *ángeles y los *demonios al escenario central, y el libro de Apocalipsis hace lo propio. También predominan el simbolismo *animal y la numerología (*números empleados con un significado simbólico, como el siete, que denota compleción o plenitud). La preocupación de los escritos apocalípticos por el juicio venidero y los ayes es otra característica del libro.


			Las imágenes apocalípticas son futuristas, y todo el libro de Apocalipsis asume este hecho como una premisa. Su primer versículo emplea la fórmula «las cosas que deben suceder pronto» (Ap 1.1), señalando de este modo el tono futurista de todo el libro. Deberíamos destacar que el propio autor identifica su obra como una «profecía» (Ap 22.18), que en este caso incluye la implicación de la predicción del futuro. No importa cuánto de Apocalipsis impacte a los lectores posteriores por haberse cumplido ya, muchas de sus profecías siguen pareciendo inminentes.


			El simbolismo apocalíptico también es visionario. La premisa básica de este género es que se trata de una «revelación» (el significado literal de apocalypse) de un mundo espiritual habitualmente invisible a la vista humana. El mundo de Apocalipsis es «otro» de dos maneras: es un mundo del futuro que solo puede imaginarse en este momento, y es un mundo que trasciende el orden terrenal de las cosas. En ambos casos, se encuentra más allá del acceso humano ordinario, y solo se puede comprender a través de una visión que Dios envía a su profeta Juan. Si queremos captar una pincelada de este otro mundo, la «puerta» al mismo se ha abierto (Ap 4.1), o el propio cielo debe ser «abierto» (Ap 19.11). Las repetidas referencias a que Juan «mira» y «ve» refuerzan la impresión de que estamos mirando una esfera trascendental. Asimismo, cuando se dice que el apóstol «oye» el contenido de sus visiones, se da a entender que las mismas están más allá de toda visualización.


			El ámbito visionario más memorable en el libro de Apocalipsis es por supuesto el *cielo. Desde tiempo inmemorial, las imágenes esmaltadas han sido uno de los modelos por medio de los cuales profetas y poetas han representado el reino celestial. Este simbolismo combina *dureza de textura y luz resplandeciente para indicar un mundo de *permanencia y valor superior que trasciende el nuestro, vegetativo y cíclico. Así pues, tenemos imágenes de «un mar de vidrio semejante al cristal» (Ap 4.6), una ciudad cuyo «fulgor era semejante al de una piedra preciosísima, como piedra de jaspe, diáfana como el cristal» (Ap 21.11), un muro «de jaspe» en una ciudad construida «de oro puro, semejante al vidrio limpio» (Ap 21.18), etc.


			Las imágenes finales del libro también encajan en este género apocalíptico. Los acontecimientos representados no son simplemente imágenes futuristas del *fin, sino también escatológicas. Subyacente a la escala de tiempo surrealista del libro tenemos una intensificación progresiva del juicio, desde una cuarta parte de la tierra hasta un tercio en las «plagas postreras; porque en ellas se consumaba la ira de Dios» (Ap 15.1). Las realidades terrenales de desvanecen: «Huyeron la tierra y el cielo, y ningún lugar se encontró para ellos» (Ap 20.11). El tema del «nunca más» pasa a ser prominente en las últimas partes del libro (Ap 18.22-24; 22.3-5), indicando que la realidad terrenal ha sido reemplazada por algo *nuevo.


			Imágenes teatrales y temas de la literatura popular. Los temas y las imágenes teatrales impregnan el libro, que puede mostrar signos de influencia de las convenciones del drama clásico. Gran parte del impacto del libro depende de lo que Aristóteles llamó espectáculo, personajes con características físicas atribuidas a ellos (incluyendo la atención al «vestuario»), colocados en escenarios específicos, en los que llevan a cabo acciones en la «situación» creada para ellos por las descripciones del autor. El libro está lleno de trozos de diálogo, mientras en otras ocasiones un coro de actores canta himnos. El formato básico del libro, en desfile de visiones, se basa en el modelo teatral de una sucesión de escenas.


			A pesar de su reputación de texto místico y misterioso, el libro de Apocalipsis comparte numerosos temas de la literatura popular que lo hacen parecer más una serie de cuentos infantiles que una guía esotérica para otro mundo. Apocalipsis hace un uso limitado de los personajes animales, por ejemplo, el cordero, el dragón, caballos de diversos colores, langostas asemejadas a guerreros y bestias aterradoras (obviamente, *monstruos) del mar y la tierra. El simbolismo del *color también es una característica de la imaginación popular a lo largo de los siglos, y lo encontramos en Apocalipsis, el blanco asociado con Cristo, los santos en el cielo y el trono de Dios, y el rojo en contextos de mal (guerra, el dragón satánico y la ramera de Babilonia junto a su bestia).


			La segunda mitad del libro es una versión espiritualizada de temas de cuentos populares: una mujer angustiada rescatada de forma maravillosa, un héroe sobre un caballo blanco que mata un dragón, una *prostituta malvada que queda finalmente desprotegida, la boda del héroe triunfante con su esposa, una celebración de la *boda con un *banquete, y la descripción de un palacio reluciente con joyas en el cual el héroe y su esposa vivirán felices para siempre.


			Simbolismo. Aunque las imágenes de Apocalipsis apelan a la imaginación ante todo a un nivel sensorial o físico, es importante ser consciente mientras leemos que las mismas y los temas narrativos tienen el propósito de ser símbolos de una realidad futura y/o trascendente. El libro de Apocalipsis emplea imágenes para representar personajes y acontecimientos que ya existen o que tendrán lugar realmente, pero no de una forma literal. Las visiones de los cuatro caballos (Ap 6.1-8), por ejemplo, emplean imágenes y símbolos para retratar una era venidera que Jesús describió de forma directa cuando predijo en su discurso del monte de los Olivos que «se levantará nación contra nación, y reino contra reino; y habrá pestes, y hambres, y terremotos en diferentes lugares» (Mt 24.7). Otra clave hermenéutica para conocer cómo funciona el simbolismo del libro se encuentra en Apocalipsis 12.16, que narra la huida del hijo de una mujer de las estrategias destructivas de un dragón. Aunque no confundimos estos detalles con realidades literales, las traen a la mente, concretamente el nacimiento del Mesías (el niño que debe gobernar a todas las naciones [Ap 12.5]) de Israel (la mujer de parto), la incapacidad de Satanás de destruir a Cristo durante su vida terrenal y la ascensión de este al cielo.


			Las imágenes simbólicas ya están presentes en las cartas a las siete iglesias. Aquí leemos acerca de la *espada de la *boca de Jesús (Ap 2.16), de creyentes glorificados que pasan a ser *columna en un templo (Ap 3.12), de cristianos que se han vuelto tibios (Ap 3.16), de Cristo esperando a la *puerta y llamando (Ap 3.20). No las interpretamos literalmente. Constituyen símbolos físicos de realidades espirituales. Al interpretar las visiones simbólicas de Apocalipsis no necesitamos llegar a significados esotéricos. La mejor pregunta que se puede plantear sobre un pasaje dado es: ¿De qué hecho teológico (p.ej., redención, juicio, bien, mal) o acontecimiento en la historia de la salvación (juicio final, glorificación en el cielo, una tribulación venidera, etc.,) parece ser este pasaje una versión simbólica? En particular, el libro narra continuamente el bosquejo de los acontecimientos escatológicos que Jesús predijo en el discurso del monte de los Olivos (Mt 24–25).


			Las imágenes simbólicas de Apocalipsis tienen una cualidad no concluyente. Las predicciones del libro se han cumplido en muchas ocasiones en la historia y lo harán de forma definitiva el final de la misma. Como ejemplo, la Babilonia de Apocalipsis era el Imperio Romano para la audiencia original de Juan, pero ha tomado muchas formas desde entonces y es realmente una estampa de la raza humana en rebelión contra Dios, como vemos en nuestra propia cultura. Las visiones del colapso cósmico en Apocalipsis han hablado a cada generación de lectores, pero tienen incluso más relevancia en una era de contaminación medioambiental global y capacidades destructivas que trascienden las de cualquier época anterior. Las visiones de Apocalipsis siempre son actuales, y es el modo simbólico del libro el que las hace así.


			De acuerdo con este modo simbólico, las imágenes del libro tienden a no ser pictóricas. Aunque pintores e ilustradores siempre han tratado de plasmarlas de forma gráfica, las mismas se resisten a serlo. Apocalipsis es fuertemente sensorial e incluso visual (en el sentido de que visualizamos imágenes y símbolos), pero mientras más nos afanamos en visualizar las escenas como un cuadro, más incomprensibles y grotescas se vuelven. La regla básica de los escritos simbólicos es que no pintan cuadros. Son ideográficos, no pictográficos. Del mismo modo que la calavera y los huesos cruzados en un bote de medicina es un símbolo de veneno pero no una imagen del mismo, el cordero y el león de Apocalipsis son símbolos de Cristo pero no imágenes de él.


			Imágenes cósmicas, surrealistas y transformadas. El libro de Apocalipsis es épico en la extensión de su acción y sus escenarios. Engloba toda la realidad, incluyendo el cielo, la tierra y el infierno. Tan solo en las cartas a las siete iglesias nos encontramos en un escenario histórico específico. La mayor parte de las demás referencias a la tierra se extienden a toda ella, no a una ubicación específica, y a todas las naciones, no a un país particular. El de Apocalipsis es el mundo elemental del sol, los ríos, el océano, las montañas, las estrellas, etc.


			Además de la universalidad implícita en esta imaginería cósmica, deberíamos destacar que las fuerzas cósmicas se vuelven protagonistas del drama que discurra en el libro de Apocalipsis. El sol se vuelve negro (Ap 6.12), las estrellas caen a la tierra (Ap 6.13), una montaña ardiendo es lanzada al mar (Ap 8.8), y los ríos se convierten en sangre (Ap 16.4). El concepto es al menos doble: las fuerzas cósmicas como actrices son imágenes de poder que se escapan a la capacidad humana de resistir, y muestran que los acontecimientos se están produciendo en el mismo núcleo del orden creado.


			El mundo cósmico de Apocalipsis es, además, una pesadilla surrealista de *enfermedad, *muerte y sucesos antinaturales. El único lugar saludable es el cielo, pero las imágenes de trascendencia nos mantienen conscientes de que el cielo es un mundo muy alejado de la tierra en sus etapas finales de desintegración y corrupción. Las imágenes asociadas con la tierra en el libro de Apocalipsis dan forma a una pesadilla surrealista sostenida. Aquí encontramos estampas tan inquietantes y grotescas como el agua convertida en sangre, cuerpos celestiales cayendo desde el cielo, personas cubiertas de llagas, langostas gigantes que atacan a la gente, la vegetación que se seca, la contaminación del medioambiente, piedras de granizo «de casi cuarenta kilos» cada una que caen del cielo (Ap 16.21 nvi), islas y montañas que se desvanecen (Ap 16.20).


			El cosmos de la visión de Juan está gobernado por el tema de la transformación, y retrata un mundo en transición. Nada permanece estático por mucho tiempo. Incluso la estructura cinemática del libro reafirma este efecto, con su caleidoscopio de visiones que están cambiando constantemente y nunca en el centro de atención durante mucho. Dos patrones de transformación dominan. La esfera terrenal, sujeta al juicio de Dios, se encuentra en un proceso de degeneración y colapso. Por el contrario, los dos últimos capítulos constituyen la segunda historia de creación en la Biblia, bañada en la atmósfera de Dios dando lugar a «un cielo nuevo y una tierra nueva; porque el primer cielo y la primera tierra pasaron» (Ap 21.1). En el libro de Apocalipsis las cosas cambian para mal o para bien.


			Resumen. Una buena forma de dar sentido al caleidoscopio de imágenes con las que Apocalipsis nos bombardea es codificarlas en una serie de grupos bajo la fórmula «imágenes de...». Los encabezamientos son los siguientes: imágenes de *gloria, del *cielo, de *juicio, de misterio, de *redención, de *mal, de *adoración, de *batalla, de destrucción de la tierra, de castigo y de *tortura (ver Crimen y castigo).


			Ver también APOCALIPSIS, GÉNERO DEL; VISIONES APOCALÍPTICAS DEL FUTURO; COSMOLOGÍA; ÚLTIMOS TIEMPO; PROFECÍA, GÉNERO DE.


			Bibliografía: R. J. Bauckham, The Climax of Prophecy: Studies in the Book of Revelation (Edinburgh: T & T Clark, 1992); idem, The Theology of the Book of Revelation (NTT; Cambridge: Cambridge University Press, 1993); G. B. Caird, Commentary on the Revelation of St John the Divine (New York: Harper & Row, 1966).


			Apostar, osar 


			El ejemplo más obvio de apuesta arquetípica es la historia de Elías en el monte Carmelo (1 R 18), donde este convoca a los profetas de Baal para una demostración en la tanto él como ellos preparan un *sacrificio y *piden fuego al cielo. El silencio de Baal y la exhibición del poder de Dios quemando tanto el *altar como el *agua a su alrededor dan forma a una de las historias más impactantes de la Biblia.


			El tema de la apuesta o la osadía se encuentra presente de maneras obvias en otras historias. La prueba de Job comienza con una de «apuestas dobles». Dios reta a *Satanás a encontrar pecado en su siervo «perfecto y recto» (Job 1.8; 2.3). El diablo a su vez apuesta a que Job dará la espalda a Dios si es afligido (Job 1.9-11; 2.4-5), y el Señor acepta los términos del desafío (Job 1.12; 2.6). En la consiguiente conducta de Job tratando de culpar a Dios, Satanás parece haber ganado inicialmente la apuesta; pero al final es derrotado y ni siquiera aparece en el capítulo final del libro al ser expulsado de la escena.


			Daniel y sus tres amigos se arriesgan y dejan que Dios los vindique cuando proponen no ingerir los alimentos y la bebida del rey durante diez días, al suponer que superarán a los estudiantes que acepten la comida del monarca (Dn 1.5-16). *Sansón apuesta treinta juegos de vestidos a que los jóvenes filisteos asistentes a su banquete de *boda no podrán acertar su adivinanza (Jue 14.12-19). La pérdida de la apuesta por su incapacidad de resistirse a las peticiones de una esposa pagana anuncia lo trágica que sería su vida futura. De forma más positiva, Gedeón reta al ángel de Dios en las célebres pruebas del vellón (Jue 6.36-40).


			Goliat desafía al ejército israelita a enviar un soldado que luche cuerpo a cuerpo con él y pierde el reto cuando Dios fortalece el niño *David para la tarea (1 S 17; ver Historias de batalla). Cuando *Abraham acomete una delicada negociación con Dios sobre el destino de *Sodoma, se somete a una apuesta implícita, teniendo en cuenta que no sabe cuántos «justos» hay en Sodoma (Gn 18.22-33). Cuando Jesús está en la cruz, sus torturadores le retan a bajar de ella (Mt 27.42; Lc 23.37).


			En ocasiones, Dios es quien presenta el desafío. En Malaquías 3.10, lanza un reto relativo a los diezmos: «Traed todos los diezmos al alfolí... y probadme ahora en esto, dice Jehová de los ejércitos, si no os abriré las ventanas de los cielos y derramaré sobre vosotros bendición hasta que sobreabunde». En el incidente del NT de la mujer sorprendida en *adulterio por los escribas y fariseos, Jesús reta a cualquiera que esté libre de pecado a tirar la primera piedra (Jn 8.1-11).


			Ver también VOTO, JURAMENTO.


			Apostasía 


			Las imágenes empleadas para representar la apostasía muestran generalmente un movimiento gradual y determinado de alejamiento de Dios. La misma se retrata como una *semilla plantada en terreno espinoso y ahogada por los *espinos (las preocupaciones mundanas, Lc 8.14), el corazón endurecido por el engaño del *pecado (He 3.12-15), «crucificando de nuevo para sí mismos al Hijo de Dios y exponiéndole a vituperio» (He 6.6) y habiendo «pisoteado al Hijo de Dios... profanado la sangre del pacto... insultado al Espíritu de la gracia» (He 10.29 nvi). Existen al menos cuatro imágenes distintas del concepto de apostasía en las Escrituras. Todas connotan una deserción voluntaria de la fe. Son la *rebelión, la recaída o vuelta atrás, la caída y el *adulterio.


			Rebelión. En la literatura clásica, apostasia se empleaba para denotar un golpe de estado o una deserción. Por extensión, la Septuaginta siempre la utiliza para retratar una rebelión contra Dios (Jos 22.22; 2 Cr 29.19). La imagen definitoria es la rebelión de *Satanás («adversario») contra Dios, como si unos seguidores aparentemente leales se volviesen contra su líder. Los asuntos teológicos espinosos no se incluyen en esta imagen, que se limita a representar súbditos supuestamente leales que, generalmente tras una crisis, se rebelan contra el reino de Dios. Pablo predijo que una grave apostasía tendría lugar antes del fin de la era como consecuencia de la obra del *anticristo (2 Ts 2.3).


			Volver atrás. La apostasía también se representa como el corazón que da la espalda a Dios (Jer 17.5-6) y a la justicia (Ez 3.20). En el AT se centra en el quebrantamiento por parte de Israel de su relación de pacto con Dios por medio de la desobediencia a la ley (Jer 2.19), especialmente siguiendo a otros *dioses (Jue 2.19) y practicando su inmoralidad (Dn 9.9-11). El término rebeliones (Jer 2.19; 5.6) ha pasado a ser habitual para denominar ciertas formas de apostasía.


			La imagen de la recaída debería ser poderosa porque seguir al Señor o viajar con él es una de las principales representaciones de la fidelidad en las Escrituras. Los líderes son los que marchan y los discípulos los que le siguen. Abigail de refirió a las tropas de David como «los hombres que siguen a mi señor» (1 S 25.27). En el sistema de imágenes de las Escrituras, lo que uno sigue refleja los valores propios. En el aspecto mundano, cuando David era pastor, su rutina venía establecida por las *ovejas hasta el punto de que puede decirse: «Ahora, pues, dirás así a mi siervo David: Así ha dicho Jehová de los ejércitos: Yo te tomé del redil, de detrás de las ovejas, para que fueses príncipe sobre mi pueblo, sobre Israel» (2 S 7.8).


			En otro contexto, Pedro puede aludir a un camino que no se toma. Él declara: «Porque no os hemos dado a conocer el poder y la venida de nuestro Señor Jesucristo siguiendo fábulas artificiosas» (2 P 1.16). La misma raíz hebrea (swr) se emplea para representar a aquellos que han dado la espalda a Dios y han dejado de seguirle («Me pesa haber puesto por rey a Saúl, porque se ha vuelto de en pos de mí», 1 S 15.11) así como a aquellos que se arrepienten («Pero cuando en su tribulación se volvieron al Señor, Dios de Israel, y lo buscaron, él les permitió que lo hallaran», 2 Cr 15.4 nvi). La imagen de dar la espalda a Dios, que es el líder legítimo, e ir tras dioses falsos es la imagen predominante de la apostasía en el AT.


			Caer. La imagen de la caída, con el sentido de ir a la destrucción eterna, es particularmente evidente en el NT. Subyacente a esta imagen se encuentra la asociación de caer con lesiones y discapacidades físicos (Pr 24.16; Jer 8.4), y con destrucción cuando las estructuras caen como los muros de Jericó (Jos 6.20) o la tienda en la visión del soldado madianita (Jue 7.13).


			Aunque resbalar y caer forman parte de nuestra experiencia humana universal, su uso en el NT se vio impulsado sin duda por el uso efectivo de esta imagen por parte de Jesús. En su parábola del edificador sabio y el insensato, donde la casa edificada sobre la arena cae cuando la *tormenta la golpea (Mt 7.24-27), y en la del *ciego que guía a otro ciego, en la que ambos caen en un *hoyo (Lc 6.39), pintó una imagen memorable de los peligros de caer espiritualmente. La imagen de caer adopta una forma diferente cuando se dice de Jesús que «está puesto para caída y para levantamiento de muchos en Israel» (Lc 2.34). Jesús dice ser una *piedra rechazada por los edificadores que provoca que algunos caigan y se rompan en pedazos (Lc 20.18). El autor de Hebreos describe gráficamente los efectos de caer para aquellos «que una vez fueron iluminados y gustaron del don celestial, y fueron hechos partícipes del Espíritu Santo, y asimismo gustaron de la buena palabra de Dios y los poderes del siglo venidero». No pueden ser restaurados porque crucifican «de nuevo para sí mismos al Hijo de Dios» y lo exponen «al vituperio» (He 6.4-6).


			Adulterio. El *adulterio es la imagen concreta de la apostasía más común en el AT. Esta se simboliza como Israel la esposa infiel que se aparta de Jehová su esposo para perseguir las insinuaciones de otros dioses (Jer 2.1-3; Ez 16; ver Prostituta). Estas imágenes de Jeremías y Ezequiel indican la intensidad con la que Dios ama a su pueblo y lo dolido que se encuentra por su traición: «Tus hijos me han abandonado, han jurado por los que no son dioses. Cuando suplí sus necesidades, ellos cometieron adulterio y en tropel se volcaron a los prostíbulos» (Jer 5.7 nvi). El adulterio se utilizaba con mayor frecuencia para mencionar de forma gráfica el horror de la traición y del quebrantamiento del pacto implicado en la idolatría. Como el adulterio literal, incluye la idea de alguien cegado por la infatuación, en este caso por un *ídolo: «Yo me quebranté a causa de su corazón fornicario que se apartó de mí, y a causa de sus ojos que fornicaron tras sus ídolos» (Ez 6.9).


			La asociación de la idolatría y el adulterio es una metáfora poderosa y multifacética para los escritores bíblicos, que refleja quizá las prácticas rituales de la religión cananea de la fertilidad. La idolatría, como una aventura amorosa ilícita, podría provocar que uno olvide las relaciones importantes: «No se acordaron los hijos de Israel de Jehová su Dios, que los había librado de todos sus enemigos en derredor» (Jue 8.34). La implicación de Israel en la idolatría, particularmente con Baal, suscita descripciones como: «En cuanto murió Gedeón, los israelitas volvieron a prostituirse ante los ídolos de Baal» (Jue 8.33 nvi). La atracción erótica de Baal se transmite en la palabra del Señor a Elías: «Y yo haré que queden en Israel siete mil, cuyas rodillas no se doblaron ante Baal, y cuyas bocas no lo besaron» (1 R 19.18). La idea de la clandestinidad, que constituye un aspecto prominente del adulterio sexual, aparece en Job 31.27: «He sido seducido en lo secreto de mi corazón a lanzarles besos de adoración [al sol y la luna como deidades]». En general, la adoración a ídolos era tan descarada que este elemento tan secreto no es una parte explícita del simbolismo del adulterio como apostasía.


			Otras imágenes. Israel el apóstata se representa con diversas otras imágenes pintorescas: un *buey rebelde, una *prostituta, una *viña silvestre, una mancha que no se limpia, una dromedaria en celo y un *ladrón sorprendido robando (Jer 2.19-28). Imágenes de peligros acompañan a la apostasía, porque abandonar a Dios es estar sujeto a su juicio (Éx 22.20; Dt 6.14-15; 17.2-7). La proclamación profética de Israel es básicamente un llamamiento a arrepentirse de la apostasía o ser destruido por potencias extranjeras.


			El NT contiene numerosas imágenes de apostasía, incluyendo una planta que echa *raíces entra las rocas pero se seca bajo el tórrido sol de las pruebas (Mr 4.5-6, 17 par.), o aquellos que caen en las artimañas de los falsos maestros (Mt 24.11), en creencias heréticas (1 Ti 4.1; 2 Ti 4.3-4), la mundanalidad y su inmundicia (2 P 2.20-22), así como la *persecución (Mt 24.9-10; Ap 3.8). El apóstata cristiano se representa como una *rama que no permanece en la viña de Cristo y por tanto se seca, siendo echada al fuego (Jn 15.6). La conducta animal se evoca con el *perro que vuelve a su vómito o el cerdo limpio (ver Cochino) que vuelve al lodo (2 P 2.22).


			El apocalipsis judío contiene la imagen de la gran apostasía que precede a la llegada del Mesías (1 Enoc 93.9), que en el pensamiento cristiano acompaña al anticristo u «hombre de pecado», y precede a la *segunda venida de Cristo (2 Ts 2.3). Describe el órdago final del mal rebelde que trata de usurpar las reivindicaciones de Dios y obtener la lealtad de la humanidad.


			Ver también ADULTERIO; PROSTITUTA, PROSTITUCIÓN; REBELIÓN; PECADO.


			Bibliografía: I. H. Marshall, Kept by the Power of God: A Study of Perseverance and Falling Away (London: Epworth, 1969; repr., Minneapolis: Bethany Fellowship, 1975); M. Gundry-Volf, Paul and Perseverance: Staying In and Falling Away (Louisville, KY: Westminster John Knox, 1990). 


			Apóstol. Ver AUTORIDAD, HUMANA.


			Apsu. Ver COSMOLOGÍA.


			Aquel día. Ver DÍA, DÍA DEL SEÑOR.


			Arado, arar. Ver LABRANZA.


			Árbol de la vida 


			El árbol de la vida es una imagen de vida e inmortalidad, pero también de pérdida irreparable. Excepto cuatro referencias metafóricas en Proverbios, el árbol de la vida solo aparece en Génesis y Apocalipsis. Por tanto, el mismo conecta la creación del mundo con el mundo creado de nuevo que está por venir.


			El árbol de la vida es uno de los dos árboles que se nombran en el *huerto del Edén. Leemos sobre ambos por primera vez en Génesis 2.9, donde se dice que el de la vida se encuentra «en medio del huerto». Aunque se mencionen juntos, son fundamentalmente distintos. La prohibición de comer la fruta no se extiende al árbol de la vida. Leemos de nuevo sobre él después de la caída, cuando el hombre y la mujer son expulsados del huerto (Gn 3.22-24). El nombre del árbol nos dice su sentido esencial: es una imagen de vida eterna. Después de que *Adán y *Eva pecasen, Dios impidió su acceso al mismo, no como castigo sino como un acto de misericordia, para que no se condenasen a una vida física interminable en un mundo caído. Alternativamente, o como interpretación complementaria, el ser apartados del árbol de la vida representa la perfección y la felicidad que la raza humana perdió por su pecaminosidad. Por definición, la muerte profetizada por el Señor como castigo por comer del árbol prohibido (Gn 2.15) descarta la inmortalidad representada por el de la vida. Este constituye al mismo tiempo una imagen suprema de esplendor edénico y del paraíso perdido, una imagen de nostalgia y anhelo por una perfección perdida.


			Pero si el árbol de vida es una imagen pasada de pérdida y nostalgia a la que miramos, también lo es de una esperanza que la Biblia espera en el futuro. Reaparece al final de esta en las visiones de Apocalipsis. En una de las cartas a las siete iglesias, el Espíritu promete: «Al que venciere, le daré a comer del árbol de la vida, el cual está en medio del paraíso de Dios» (Ap 2.7). Es una imagen de inmortalidad y vida eterna en el *cielo, una recompensa para aquellos que tienen sus túnicas lavadas en la *sangre del *Cordero (Ap 22.14; ver también Ap 7.14), y algo denegado a cualquiera que quite palabras «de esta profecía» (Ap 22.19).


			En Apocalipsis, el árbol de la vida es la imagen suprema de un esplendor futuro y del paraíso conseguido de nuevo. Su aparición final en la Biblia se produce en el último capítulo, como parte de la ciudad y huerto combinados que culminan la visión: «Después me mostró un río limpio de agua de vida, resplandeciente como cristal, que salía... en medio de la calle de la ciudad, y a uno y otro lado del río, estaba el árbol de la vida, que produce doce frutos... y las hojas del árbol eran para la sanidad de las naciones» (Ap 22.1-2; cp. Ez 47.12). Con la muerte de la muerte, el acceso al árbol de la vida se restaura.


			Entre las referencias envolventes al árbol de la vida en Génesis y Apocalipsis encontramos otras metafóricas y evocadoras en el libro de Proverbios. Aquí leemos que la sabiduría «es árbol de vida a los que de ella echan mano» (Pr 3.18), que «el fruto del justo es árbol de vida» (Pr 11.30), que «el deseo cumplido es un árbol de vida» (Pr 13.12 nvi) y que «la lengua apacible es árbol de vida» (Pr 15.4). Aquí, el árbol de la vida pasa a ser una imagen de bendición y realización, una piedra de toque de lo que uno desearía. Algunos también han identificado el *candelero de oro del tabernáculo como una representación del árbol de la vida. Con su barra vertical, sus tres ramas a cada lado y sus copas «en forma de flor de almendro, con cálices y pétalos» (Ex 25.34 nvi), da la impresión de un árbol estilizado y parece complementar otras imágenes edénicas dentro del *tabernáculo y el *templo (ver Adán).


			Ver también ÁRBOL; HOJA; HUERTO; LÁMPARA, CANDELERO; MORTALIDAD; 


			Árbol, árboles 


			El estatus especial de los árboles (incluso los individuales) en la Biblia se explica en parte por el hecho de que el mundo palestino es árido, y los mismos son escasos. Los edificios hechos con madera no constituyen la norma (como en el mundo occidental), sino un lujo. En ese mundo, incluso el hecho de plantar un solo árbol (Gn 21.33) o el entierro de alguien bajo una encina (Gn 35.8) puede ser digno de mención. Si la *madera era un material de construcción escaso, pasa a ser una señal de superioridad si una alcoba real ensalza una casa con vigas de cedro y pino (Cnt 1.17). Las 250 referencias genéricas a árboles en la Biblia no deben interpretarse por tanto como una prueba de su abundancia (con la excepción del olivo, muy común) sino de su estatus especial en un mundo en el que eran escasos.


			Imágenes de naturaleza y abundancia. En la Biblia, los árboles son ante todo imágenes de la naturaleza. Se mencionan en ocho ocasiones en la historia de la creación, en la que aparecen de forma prominente como evidencia de la fuerza vital que dinamiza este relato. Retienen su significado en subsiguientes partes de la Biblia, como en la imagen del árbol plantado junto a corrientes de aguas, cuyas *hojas se mantienen verdes incluso en la *sequía (Sal 1.3; Jer 17.8). La imagen definitiva del árbol como una fuerza vital es la que aparece en las visiones apocalípticas de Ezequiel (Ez 47.12) y Apocalipsis (Ap 22.2), que retratan árboles tan fructíferos que producen un tipo de fruta diferente cada mes, y cuyas hojas son «para la sanidad de las naciones».


			Como objetos de la naturaleza, los árboles también son imágenes de la providencia, en un sentido doble. Son en sí mismos objetos de la provisión de Dios: «Los árboles del Señor están bien regados» (Sal 104.16 nvi). Y estos a su vez son un medio a través del cual Dios provee para las personas y los *animales: en los árboles regados por Dios «anidan las aves; en las hayas hace su casa la cigüeña» (Sal 104.17). Los árboles pueden representar la abundancia, como en las imágenes de los árboles frutales que producen a su tiempo (Sal 1.3) y no «dejarán de dar fruto» (Jer 17.8). La *higuera (más de treinta referencias) y el olivo (veinte) representan materias primas en la economía de subsistencia que predominaba en el mundo bíblico.


			Simbolismo. El relato bíblico de la historia de salvación comienza y termina con referencias a árboles simbólicos. Encontramos el de la vida y el del conocimiento del bien y del mal en el huerto del Edén (Gn 2.9). En el libro de Apocalipsis, el árbol de la vida aparece de nuevo en la visión escatológica final de la Nueva Jerusalén (Ap 22.2); sus hojas sirven para curar a las naciones, y ya no habrá ninguna *maldición. El árbol de la vida puede simbolizarse con el candelero de oro del tabernáculo. La barra vertical, con sus tres ramas a cada lado y sus copas «en forma de flor de almendro, con cálices y pétalos» (Ex 25.34 nvi) da la impresión de un árbol estilizado (ver Lámpara, candelero). Los árboles del huerto del Edén tienen potencial tanto para la *bendición (inmortalidad) como para la maldición (la fruta que lleva a la muerte). Así pues, podemos ver la ambigüedad del simbolismo de los árboles en la Biblia.


			Entre el Génesis y el Apocalipsis se encuentra el árbol, el madero, la *cruz de la salvación, el lugar definitivo de la maldición y la bendición, del juicio y la sanación. El apóstol Pablo (Gá ٣.13) habla de la maldición del Salvador que cargó con el pecado y fue clavado en el madero, un tema tratado también por el apóstol Pedro (1 P 2.24). Estos echan mano de la tradición del AT (Dt 21.23) que dice que una persona ejecutada en un madero cae bajo la maldición de Dios. Cristo la sufrió para dar lugar a la destrucción de la *muerte y la renovación de la vida y la inmortalidad por medio del evangelio; todo esto vino por medio del árbol.


			El abanico completo de simbolismo bíblico relativo a los árboles puede encontrarse en la representación de Asiria y Egipto como un cedro del *Líbano (Ez 31). Aquí tenemos imágenes de majestad (Ez 31.2), *belleza (Ez 31.3), dependencia (Ez 31.4) y protección (Ez 31.6). En contraste con estos rasgos positivos, el árbol también simboliza aquí la *soberbia (Ez 31.10) y el *juicio (Ez 34.12, 18).


			Imágenes de bendición, bondad y salubridad. Las cualidades estéticas de los árboles se mencionan ocasionalmente en la Biblia. Génesis 2.9 habla de «árboles hermosos» (nvi). El cedro del Líbano tiene un «frondoso ramaje» (Ez 31.3 nvi). El amado del Cantar de los Cantares compara a su hermosa amada con la majestuosa palmera (Cnt 7.7).


			La sombra *protectora de un árbol con muchas hojas es un lugar de seguridad y *descanso. La amada se deleita sentándose a la sombra de su amado, que se asemeja a un manzano cargado de fruto (Cnt 2.3). En la interpretación de la visión de Nabucodonosor, Daniel describe al monarca como un árbol enorme, cuyas ramas tenían bellas hojas, llevaban abundante fruto y proveían refugio para las bestias del campo y lugar para los nidos de los *pájaros (Dn 4). Se ven imágenes parecidas cuando el crecimiento del reino de los cielos se asemeja al de una semilla de *mostaza, que comienza siendo muy pequeña pero se convierte rápidamente en un gran árbol que da refugio a las aves (Mt 13.31).


			Un árbol de vida es un símbolo de felicidad y bienestar. Un «árbol de vida» evocador y metafórico aparece en cuatro ocasiones en Proverbios, como la *sabiduría (Pr 3.18), el *fruto de la justicia (Pr 11.30), el deseo cumplido (Pr 13.12) y una *lengua amable (Pr 15.4). La longevidad y la indestructibilidad son atributos característicos de un árbol: «Los días de mi pueblo serán como los de un árbol» (Is 65.22 nvi). Job contrasta lo que ve como la desesperanza de la humanidad frente a la muerte con la destacada capacidad del tocón seco de un árbol talado de germinar al sentir el agua (Job 14.7-10). Un árbol también figura en el AT como equivalente al sueño americano de un coche en cada garaje y un pollo en cada horno: «Cada uno de vosotros convidará a su compañero, debajo de su vid y debajo de su higuera» (Zac 3.10).


			El árbol que sigue desarrollándose incluso en temporada de sequía debido a sus profundas *raíces es una ilustración apropiada de la constancia del caminar de un creyente en toda circunstancia, tanto buena como mala. La persona que confía en el Señor es «como el árbol plantado junto a las aguas, que junto a la corriente echará sus raíces, y no verá cuando viene el calor, sino que su hoja estará verde» (Jer 17.7-8; cp. Sal 1). El salmista también representa a la persona piadosa como un árbol: «Yo soy como un olivo verde que florece en la casa de Dios; yo confío en el gran amor de Dios eternamente y para siempre» (Sal 52.8 nvi). El Israel renovado bajo la bendición del Señor se asemeja a un árbol fructífero: «¡Hundirá sus raíces como cedro del Líbano! Sus vástagos crecerán, y tendrán el esplendor del olivo y la fragancia del cedro del Líbano. Volverán a habitar bajo mi sombra» (Os 14.5-7 nvi).


			Dios mismo se representa como un árbol en Oseas 14.8: «Soy como un pino siempre verde; tu fruto procede de mí» (nvi). El Dios del pacto de Israel es la fuente de toda fertilidad, tanto física como espiritual. Los árboles desempeñan un importante papel en las gloriosas bendiciones *escatológicas al final de los tiempos. Son representantes del conjunto del orden creado renovado, y alaban al Señor por sus justos juicios: «Entonces todos los árboles del bosque rebosarán de contento, delante de Jehová que vino; porque vino a juzgar la tierra» (Sal 96.12-13). Es desierto se replantará con cedros, acacias, arrayanes, olivos, cipreses, pinos y bojes (Is 41.19). Todos los árboles del campo batirán las manos cuando *espinos y zarzas se sustituyan por cipreses y arrayanes (Is 55.12-13). Esta personificación del orden natural es un estímulo para toda la humanidad a responder a la gloriosa revelación del Señor.


			Imágenes de juicio, soberbia y maldición. Sin embargo, las cualidades simbolizadas por los árboles, fuerza, poder, gloria, riqueza, honor, son aquellas de las que abusa fácilmente la humanidad pecadora rebelde. Así pues, no sorprende que este lado oscuro de la humanidad, y todas las consecuencias que fluyen del mismo, se retraten inmediatamente a través de la figura del árbol.


			Uno de los resultados más catastróficos de la caída es la confusión del Creador con la creación. La divinización del orden natural por parte de los perversos instintos religiosos de la humanidad llevó a las abominables orgías de una religión de la naturaleza que violaba cada principio de la religión revelada de Israel. Los profetas condenaron a la nación por adorar a sus ídolos debajo de todo árbol frondoso y toda encina (Ez 6.13). «Todas las cumbres de los montes, debajo de todo árbol frondoso» pasó a ser una frase estereotípica para indicar las *abominaciones israelitas (1 R 14.23).


			La autoexaltación y la arrogancia humanas se ilustran con los árboles soberbios y erguidos: «Todos los cedros del Líbano, altos y erguidos, y sobre todas las encinas de Basán» (Is 2.13). El Señor destruyó a los poderosos amonitas aunque eran «altos como el cedro y fuertes como la encina» (Am 2.9 nvi). La metáfora se amplía en las imágenes del talado de árboles como acto de juicio. Juan el Bautista habló de un hacha que ya estaba en la raíz del árbol (Mt 3.10); el árbol que no daba fruto debía cortarse y destruirse. La improductividad era una de las maldiciones del pacto (Lv 26.20), y Judas describe a los impíos como «árboles otoñales, sin fruto, dos veces muertos y desarraigados» (Jud 12).


			Este juicio se aplica en un nivel nacional comunitario así como individual, y la imagen del árbol se aplica aquí también. Faraón, rey de Egipto, y sus hordas se representan por el cedro del Líbano (Ez 31) que el Señor derribó. El reino de Nabucodonosor debe cortarse, lo que se indica por medio del árbol que debe talarse pero cuyo tocón tiene que quedarse en el suelo, poniendo de manifiesto la esperanza de una posible restauración (Dn 4). La destrucción de los ejércitos de Asiria se asemeja a la conflagración de un poderoso fuego forestal, con solo unos pocos tocones supervivientes. La destrucción asiria también se describe con el Todopoderoso sembrando el caos en los bosques con su poderosa hacha. «Cortará con hierro la espesura del bosque, y el Líbano caerá con estruendo» (Is 10.34). Una profecía de juicio generalizada contra los enemigos de Israel se encuentra en Zacarías 11.1-2: «Oh Líbano, abre tus puertas, y consuma el fuego tus cedros. Aúlla, oh ciprés, porque el cedro cayó, porque los árboles magníficos son derribados. Aullad, encinas de Basán, porque el bosque espeso es derribado».


			Los árboles aparecen personificados en las fábulas de Jotam (Jue 9.15) y Amasías (2 R 14.9). El sentido principal de las mismas reside en la interacción inapropiada entre los espinos o los cardos y la viña, el olivo, la higuera y el cedro. Las decisiones erróneas solo dan lugar a conflictos. Así pues, vemos la gloria y la vergüenza de la humanidad, la bendición de Dios y las maldiciones de su pacto, todas reflejadas de diversas formas en esta flexible metáfora del árbol.


			Ver también ADÁN; ÁRBOL DE VIDA; HIGO, HIGUERA; LÍBANO; PALMERA; MADERA. 


			Arca 


			La Biblia nos habla de dos arcas, el de Noé y el de *Moisés. Aunque la construcción del arca de Noé fue sin duda una señal profética y una advertencia para los vecinos que veían como se levantaba gradualmente, el sentido principal de ambas arcas en la Biblia es la preservación y el rescate.


			El arca elaborado por Noé (Gn 6–8) es una construcción inmensa, que simboliza la magnitud de la tarea que Dios confió a la única persona virtuosa en esa época, «un hombre justo y honrado entre su gente» (Gn 6.9 nvi). El arca tenía aproximadamente 135 metros de longitud, 22 metros de anchura, y se dividía en tres plantas de cuatro metros y medio cada una. Imagen no solo de enormidad sino también de firmeza y cuidadosa planificación, el arca se hizo con madera de gofer recubierta con brea por dentro y por fuera, y se dividía en estancias independientes. En el momento que añadimos un techo y una ventana a la estructura, emerge en nuestra imaginación como un hogar flotante, un lugar seguro para el remanente de la raza humana y del reino animal que sobrevivieron al *diluvio. El arca señala a sus habitantes como especiales, los únicos supervivientes de sus respectivas especies.


			Sobre todo, este arca representa la preservación y el nuevo nacimiento de la vida humana. Preserva la vida de la muerte cuando Dios envía un *diluvio que destruye su obra creativa en un acto de juicio contra la humanidad pecadora (Gn 6.5-7). En contraste con la destrucción del mundo fuera del arca, «Dios se acordó entonces de Noé y de todos los animales salvajes y domésticos que estaban con él en el arca» (Gn 8.1 nvi). Aquí, el arca es el objeto de la misericordia de Dios hacia su creación. Las asociaciones con el nuevo nacimiento forman parte indeleble de nuestra experiencia del arca a través de la imagen de la rama de olivo que la *paloma trae de vuelta al arca cuando las aguas se retiran. Noé sale del arca como un segundo *Adán, dando testimonio de un nuevo comienza, cuando Génesis 9.1 repite el lenguaje de la historia de la creación original: «Fructificad y multiplicaos, y llenad la tierra» (cp. también Gn 9.2-3).


			Existe también un segundo arca en el AT, menos conocido, en la historia de la preservación del bebé Moisés, confiado al río Nilo (Ex 2.1-3). La palabra traducida habitualmente «cesta» es realmente la misma que «arca» en la historia de Noé, tebâ, que solo aparece en estos dos lugares en la Biblia hebrea; y en ambos casos, la persona a la que el arca debe servir se indica de una forma parecida (lekâ, «para ti»; lô, «para él»). Como reconocieron los rabís (cp. Exod. Rab. 1.20), Moisés es un segundo Noé, que afronta otro comienzo (cp. Ex 1.7 y Gn 1.28, y nótese que según Ex 2.2, cuando Moisés nació, su madre vio «que era un niño excepcional» [ntv], palabras que recuerdan el estribillo de Gn 1). Del mismo modo que Noé, el salvador de todos los seres vivientes, es preservado sobre las aguas en un arca, Moisés, el salvador de Israel, también lo es.


			La exposición sobre la muerte de Jesús en 1 Pedro 3.18 hace referencia al arca de Noé cuando el autor discierne un paralelismo con el bautismo: la iglesia protegida por el bautismo recuerda a la familia de Noé en el arca, arrancando la vida de la muerte segura por medio del rescate de Dios. La comparación es especialmente apropiada, porque del mismo modo que tanto en Génesis como en Éxodo el arca se relaciona con el simbolismo de la creación, los cristianos siempre han pensado en el bautismo como pasar a ser una nueva creación.


			Ver también ARCA DEL PACTO; DILUVIO; MOISÉS. 


			Arca del pacto 


			El arca del pacto era una caja de madera, recubierta de *oro y con unos anillos a través de los cuales se introducían varas para su transporte. La madera era de acacia, muy cara, y el oro, por supuesto, era muy preciado. Sin embargo, el tamaño físico del arca no impresionaba, ya que solo tenía poco más de un metro de longitud, y unos 68 centímetros de anchura y altura (ver Ex 25.10-22).


			El propósito funcional del arca era simplemente contener objetos sagrados. Sus diversos nombres, «arca del pacto» (p.ej., Jos 3.11) y «arca del testimonio» (p.ej., Ex 25.16), son referencias al hecho de que las tablas de los diez mandamientos se colocaron en su interior (Dt 10.1-5). Otros artículos destacados incluidos en el arca fueron una muestra del *maná del desierto y la vara de Aarón que floreció (ver He 9.4-5; ver Aarón, vara de).


			Aunque pequeño, este contenedor en forma de caja fue una de las imágenes más potentes de la presencia de Dios durante el primer período del AT. Los materiales empleados (madera de acacia y oro puro) también se utilizaron en la construcción del tabernáculo, el hogar simbólico de Dios en la tierra. De hecho, el arca era una parte integral de la estructura del mismo y se guardaba habitualmente en el lugar santísimo (Ex 40.3).


			En el tabernáculo, se entendía que el arca era el *trono o el estrado del trono de Dios (2 R 19.15). Sobre el arca había dos querubines con las alas extendidas y la mirada baja. Se imaginaba a Dios entronizado sobre las *alas. El arca era el símbolo de la propia presencia del Señor en la tierra.


			Al ser pequeño, el arca se podía transportar, aunque debía hacerse con unas varas. Así pues, cumplió dos importantes propósitos durante la historia temprana de Israel. Durante la *travesía del *desierto, cuando el pueblo de Dios marchaba, el tabernáculo se empaquetaba y el arca dirigía el camino, representando el liderazgo de Dios de las tribus mientras se dirigían hacia la *tierra de la promesa (Nm 10.35-36). Este uso del arca está estrechamente vinculado con el segundo propósito. El ejército lo llevaba frecuentemente a la batalla contra enemigos extranjeros. Representaba la presencia del *guerrero divino con el ejército. La famosa batalla de Jericó es uno de los ejemplos más notables del arca simbolizando la presencia y el poder de Dios con el ejército de Israel (Jos 6).


			El arca raramente se menciona en la literatura del Israel posterior, dando lugar a especulaciones sobre si la original fue capturada y destruida en algún momento poco después del reinado de Salomón (posiblemente durante la invasión de Sisac, cp. 1 R 14.25-29). Sin embargo, el arca aparece dos veces en el NT. En Hebreos 9.4-5, se menciona en una descripción del culto del AT, que es reemplazado maravillosamente por Jesucristo que lo cumple. Ya no necesitamos un tabernáculo o arca porque Jesucristo desempeña esa función entre nosotros (Jn 1.14) y es la propia presencia de Dios. En Apocalipsis 11.15-19, se mencionan los acontecimientos que rodean el sonido de la séptima trompeta. Es el tiempo de «juzgar a los muertos» (v. 18). En el momento culminante aparece el templo celestial de Dios, y dentro del mismo se ve el arca del pacto, el estandarte de batalla móvil de Dios. Esta visión viene acompañada por convulsiones de la naturaleza asociadas con la aparición del guerrero divino.


			Ver también DIVINO GUERRERO; TABERNÁCULO.


			Bibliografía: C. L. Seow, «Ark of the Covenant», ABD 1:386-93; M. H. Woudstra, The Ark of the Covenant from Conquest to Kingship (Phillipsburg, NJ: Presbyterian and Reformed, 1965). 


			Arcángel. Ver ÁNGEL.


			Arco. Ver TIRO CON ARCO; FLECHA, FLECHA DE DIOS.


			ArcoÍris 


			El arcoíris es un fenómeno atmosférico sorprendentemente bello. Es un arco de *colores, que exhibe el espectro, y que aparece ocasionalmente al final de una *tormenta cuando el *sol irrumpe entre las *nubes.


			El arcoíris adopta una potente fuerza simbólica en la Biblia, comenzando por el período posterior al *diluvio. Después de que las aguas se retiren, cuando Noé y su familia ponen pie en tierra firme, Dios confirma su relación de *pacto con ellos. El arcoíris pasa a ser «la señal del pacto» (Gn 9.12) entre el Señor y Noé. Como tal, epitomiza la nueva relación existente entre los seres humanos y su Creador.


			La palabra hebrea para arcoíris es la misma que se emplea para hacer referencia al arco como *arma militar (qu_et). La idea transmitida en el pasaje de Génesis parece ser que Dios ha tomado el arma utilizada para juzgar a sus criaturas y la ha colgado en el cielo. Cuando los humanos vean un arcoíris después de una *tormenta, deben estar tranquilos al recordar que «no habrá más diluvio de aguas para destruir toda carne» (Gn 9.15). En este pasaje, pues, el arcoíris es una imagen de la misericordia y la paz de Dios tras la tormenta de juicio.


			Interesantemente, el pasaje en sí indica que el arco es un recordatorio para Dios (Gn 9.16). Este hecho se entiende mejor como un antropomorfismo, cuyo propósito real es calmar los miedos humanos.


			Ezequiel comienza su profecía con una descripción de una asombrosa aparición de Dios, rodeado de un resplandor «semejante al del arcoíris cuando aparece en las nubes en un día de lluvia. Tal era el aspecto de la gloria del Señor» (Ez 1.28 nvi). Es probable que se esté haciendo alusión a Génesis 9 e indicando que Dios ejercerá su misericordia en el contexto de su juicio del pueblo por sus *pecados.


			Puede decirse lo mismo de las dos apariciones de la imagen del arcoíris en el libro de Apocalipsis. En 4.3 tenemos un contexto muy parecido al del pasaje de Ezequiel, una teofanía en el *trono divino. Juan ve que «alrededor del trono había un arcoíris que se asemejaba a una esmeralda» (nvi). Resulta interesante, aunque este concepto es discutido, que la aparición del fenómeno en Apocalipsis 10.1 no se asocie con una figura divina, sino con una angélica, «que bajaba del cielo envuelto en una nube. Un arcoíris rodeaba su cabeza; su rostro era como el sol, y sus piernas parecían columnas de fuego» (nvi). Aquí, se hace alusión de nuevo al pacto con Noé y la idea de la gracia de Dios en medio de su juicio, un tema recurrente en el libro de Apocalipsis.


			Ver también DILUVIO; LLUVIA; NUBE; TORMENTA.


			Ardiente. Ver FUEGO.


			Ardiente, zarza. Ver ZARZA ARDIENTE.


			Argamasa. Ver LADRILLOS.


			Armadura 


			En la guerra antigua, el cuerpo del soldado era vulnerable en muchos puntos a heridas mortales o que lo podían dejar inválido, provocadas por una *lanza clavada, o por un golpe de *espada o hacha. La guerra en el campo de batalla y el combate cuerpo a cuerpo exigían una protección máxima sin obstaculizar la movilidad y la agilidad. Durante el período de unos dos mil años que transcurre desde Abraham hasta Pablo, dos elementos de la armadura eran bien conocidos en el mundo bíblico: el casco y el *escudo. La coraza era común en el período grecorromano, aunque un tipo de armadura a modo de escamas se utilizaba a mediados del segundo milenio a.C. Algunos ejércitos y guerreros usaban grebas, o protectores para las espinillas. En el AT encontramos muchas referencias a la armadura en relatos narrativos de la historia de Israel así como una abundancia del simbolismo de la misma. Destaca sobre todo su papel como metáfora de la protección de los justos por parte del Señor. En 2 Crónicas 26.14 (cp. Jer 46.4) se indica que un casco, junto a un escudo y una cota de malla, eran elementos comunes para los soldados durante el período de los reyes de Israel.


			La armadura como imagen. Ponerse la armadura simboliza la preparación para la guerra y sus peligros (Jer 46.4), contra los cuales ni siquiera ella garantiza la protección. De ahí que en 1 Reyes 20.11 el rey de Israel envíe un mensaje a su confiado enemigo diciendo: «Que no se alabe tanto el que se ciñe las armas, como el que las desciñe». La prueba del arrojo de un guerrero es su regreso triunfante de la batalla. En 1 Reyes 22, Acab, rey de Israel, intenta engañar al profeta que ha vaticinado su muerte en la batalla. Mientras luchaba disfrazado, «un hombre disparó su arco a la ventura e hirió al rey de Israel por entre las junturas de la armadura» (1 R 22.34). El juicio de Dios es seguro y encuentra huecos en una armadura humana del mismo modo que saca a la luz los errores en una teología desafiante.


			La imagen bíblica más impactante de un guerrero con armadura es Goliat, el campeón filisteo monstruosamente intimidante: «Tenía una estatura de casi tres metros. Llevaba en la cabeza un casco de bronce, y su coraza, que pesaba cincuenta y cinco kilos, también era de bronce, como lo eran las polainas que le protegían las piernas y la jabalina que llevaba al hombro» (1 S 17.5-6 nvi). El que lo reta, el joven David, se encuentra frente a él, vulnerable con las finas ropas de un pastor y con una honda en la mano. Se ha probado la armadura del rey Saúl (el campeón guerrero de Israel que se ha retirado aterrorizado a su campamento) pero no le queda bien, se siente torpe y no le sirve para la tarea a realizar. La historia de la victoria del desarmado David sobre Goliat forma una imagen vívida del tema bíblico del poder en la *debilidad, de poner en práctica la fe cuando no se tienen posibilidades de éxito, de la protección y la victoria divinas concedidas a alguien que, al contrario que Saúl, confía plenamente en la liberación de Dios (cp. 1 S 17.37).


			La armadura de un guerrero derrotado simboliza la *vergüenza del vencido y el *honor del vencedor. David lleva las armas de Goliat a su propia tienda, y su espada se guardará como un tesoro en el santuario de Nob (1 S 21.9). Cuando los filisteos encontraron el cadáver de Saúl en el campo de batalla, «pusieron sus armas en el templo de Astarot, y colgaron su cuerpo en el muro de Bet-sán» (1 S 31.10). La exhibición pública del cuerpo de Saúl sin armadura reafirma la vergüenza de la derrota, y la armadura colocada en el templo como un trofeo de los dioses, un símbolo de su victoria sobre Israel y, según creen, sobre el Dios de esta nación. El instrumento «ungido» del Señor, Ciro, «someterá a su dominio las naciones y despojará de su armadura a los reyes» (Is 45.1). Y en la versión de Lucas de la parábola del hombre fuerte, uno más fuerte ataca, le vence, y «le quita todas sus armas en que confiaba, y reparte el botín» (Lc 11.22). Jesús es ese «otro más fuerte» que está derrotando a Satanás y despojándolo de su armadura (cp. Is 49.24-26). La imagen de quitar a un enemigo espiritual sus armas y su armadura puede estar detrás de Colosenses 2.15, donde algunos intérpretes van a Cristo desarmando a los poderes y las autoridades en su muerte en la cruz (ver comentarios sobre el discutido sentido de apekdysamenos en Col 2.15). Jesús, el guerrero *desnudo, avergonzado, desarmado y sin armadura en la cruz es el verdadero vencedor sobre los ensalzados poderes de esta era.


			Los cristianos deben seguir a su Cristo victorioso poniéndose la armadura espiritual e involucrándose en la batalla en la que el poder se encuentra en la debilidad, la victoria en las virtudes cristianas y el armamento de la fe. La muerte y la resurrección de Cristo han colocado a sus seguidores en el punto de inflexión de los siglos: «La noche está avanzada, y se acerca el día. Desechemos, pues, las obras de las tinieblas y vistámonos las armas de la luz» (Ro 13.12). La batalla crucial en la guerra contra *Satanás ha sido ganada y su destino determinado, pero la guerra continúa. Pablo insta a la iglesia, el ejército de Cristo, a vestirse «de toda la armadura de Dios, para que podáis estar firmes contra las asechanzas del diablo» (Ef 6.11, 13; cp. 1 Ts 5.8). El casco, el escudo y la coraza, o armadura de escamas, forman una panoplia de armadura espiritual que pide la atención individual.


			Casco. La *cabeza es el primer punto de protección corporal en la batalla. Un golpe que solo sería doloroso o parcialmente discapacitante en otra parte del cuerpo puede dejar inconsciente, permanentemente incapacitado o matar al soldado si se produce en la cabeza. El casco era habitualmente, e idealmente, de metal, aunque también podía ser de cuero. Leemos que Goliat y el rey Saúl tenían cascos de bronce (1 S 17.5; 17.38). Pablo habla del casco cristiano como «la esperanza de salvación» (1 Ts 5.8) o simplemente *«salvación» (Ef 6.17). Aquí, toma prestada la imagen de Isaías 59.17, donde Dios, el guerrero *divino, se viste para la batalla y se cubre «la cabeza con yelmo de salvación» (cp. «Justicia imparcial como casco» en Sabiduría 5.18). Desde la posición de Pablo, la victoria divina de salvación culminante ha sido ganada y su realidad, o la «esperanza» segura de su resultado final, son la protección principal para la iglesia mientras esta sigue su vida en medio de los conflictos de este siglo.


			Escudo. El escudo es una protección portátil y manejable capaz de absorber el impacto de las armas enemigas, tanto si se empuñan como si se lanzan por el aire. Detrás de un escudo, una persona está protegida del ataque de un enemigo. La flecha más mortal se absorbe, el golpe más feroz se desvía, y el soldado es capaz de avanzar contra el enemigo o infligir rápidamente una herida mortal.


			Los escudos se componían de un marco de madera, mimbre o metal cubierto con cuero grueso. Eran generalmente de dos tipos (cp. Jer 46.3): el más pequeño (de diversas formas) se utilizaba para defenderse de la espada, la lanza y el hacha; y el más grande (que llegaba desde el suelo hasta la barbilla de un hombre) protegía al soldado en el asedio a una ciudad (cp. Is 37.33; Ez 26.8). En el AT leemos de portadores de escudos, soldados de confianza que llevarían y posicionarían el escudo para en rey o guerrero valiente (Goliat, 1 S 17.7, 41), defendiéndolo, por ejemplo, cuando disparaba flechas al enemigo.


			El casco era tan básico para el equipamiento del soldado que «escudo y lanza» o «escudo y espada» simbolizaban a un guerrero entrenado y preparado para la batalla (Jue 5.8; 1 Cr 5.18; 12.8, 24), y la imagen de descubrirlo indicaba preparación para la batalla (Is 22.6; cp. Jer 51.11). Nahúm describe la aterradora armadura del ejército del Señor alineada contra Nínive: «El escudo de sus valientes estará enrojecido, los varones de su ejército vestidos de grana» (Nah 2.3).


			La imagen de un escudo se emplea frecuentemente en el AT para hablar de la protección de Dios de un enemigo. En algunos casos, la imagen se utiliza en paralelo con la Dios como *«roca»: «Mi Dios, mi roca, en quien encuentro protección. Él es mi escudo, el poder que me salva» (2 S 22.3 NTV; par. Sal 18.2; cp. 2 S 22.31; Sal 18.30). Las circunstancias de la vida se prestan frecuentemente a representarse con imágenes del campo de batalla. Frente a sus enemigos, el salmista confiesa: «Mas tú, Jehová, eres escudo alrededor de mí» (Sal 3.3) o «Jehová es mi fortaleza y mi escudo; en él confió mi corazón, y fui ayudado» (Sal 28.7; cp. Sal 7.10; 9.14). Este sentido de protección se consigue con el favor de Dios, su bendición y su ayuda en tiempo de necesidad (cp. Sal 5.12; 7.10; 33.20). La imagen del Señor como «ayuda y escudo», un símbolo de la confianza de Israel, se repite tres veces en Salmos 115.9-11, y «escondedero» y «escudo» se alinean en Salmos 119.114. En Proverbios la noción aparentemente abstracta de que «toda palabra de Dios es limpia» se coloca codo con codo con la imagen militarista del Señor como «escudo a los que en él esperan» (Pr 30.5), llevándonos a considerar las formas en que las palabras de Dios ofrecen protección en medio de los ataques de la vida.


			*Jerusalén, una ciudad cargada de valor simbólico en la Biblia, es el foco de imágenes de destrucción y de protección divinas. Isaías presenta una imagen de protección divina de la ciudad: «Como las aves que vuelan, así amparará Jehová de los ejércitos a Jerusalén, amparando, librando, preservando y salvando» (Is 31.5). Y Zacarías convierte el escudo en una imagen escatológica al hablar del *día en que el Señor «defenderá al morador de Jerusalén» (Zac 12.8), y bajo su protección «el más débil entre ellos será como David, y la casa real de David será como Dios» (Zac 12.8 nvi).


			Estrechamente relacionado con la idea de protección encontramos el tema bíblico de Dios como guerrero divino. En algunos ejemplos, el escudo o un arma pueden evocar este tema más amplio: «Bienaventurado tú, oh Israel. ¿Quién como tú, pueblo salvo por Jehová? Escudo de tu socorro, y espada de tu triunfo?» (Dt 33.29).


			Disputa, oh Jehová, con los que contra mí contienden;


			Pelea contra los que me combaten.


			Echa mano al escudo y al pavés,


			Y levántate en mi ayuda.


			Saca la lanza, cierra contra mis perseguidores (Sal 35.1-3; ver Sal 140.7; Zac 9.15).


			En Salmos 144.2 la imagen del guerrero divino y el escudo se colocan en paralelo con la de la *fortaleza:


			Él es mi Dios amoroso, mi amparo,


			mi más alto escondite, mi libertador,


			mi escudo, en quien me refugio.


			Él es quien pone los pueblos a mis pies (Sal ١٤٤.2 nvi).


			Es como si el tema bíblico del guerrero divino siguiese una trayectoria que lleva al establecimiento del *reino de Dios y de la paz. El salmista atisba su objetivo y habla de que el Señor hace que cesen las guerras, rompe el arco, destroza la lanza y quema escudos con fuego (Sal 46.9; cp. 76.3).


			Aunque el escudo puede hablar explícitamente de protección, en algunos ejemplos evoca el favor divino. Cuando Dios se dirige a Abraham después de la derrota de una coalición de reyes, escuchamos palabras tranquilizadoras:


			No temas, Abram.


			Yo soy tu escudo,


			y muy grande será tu recompensa (Gn 15.1 nvi).


			Dios es el defensor de Abram, que no tomó botín alguno de la batalla. El Señor le garantiza que su favor especial es su *recompensa.


			En ocasiones vemos que el escudo simboliza la *gloria de un guerrero. En el caso de la muerte trágica de Saúl en la batalla, «fue desechado el escudo de los valientes, el escudo de Saúl, como si no hubiera sido ungido con aceite» (2 S 1.21). El *aceite puede referirse a la preparación del escudo para la batalla por parte del guerrero (cp. Is 21.5), para resaltar su belleza y aumentar su poder defensivo. Estamos ante un ejemplo de metonimia, donde el escudo es una imagen de Saúl: este fue profanado en la batalla y ya no sería más el ungido de Israel. La metonimia del escudo y el rey también aparece en los salmos, cuando el salmista pide a Dios: «Mira con favor al rey, nuestro escudo. Muestra bondad a quien has ungido» (Sal 84.9 ntv), tiene en mente al rey de Israel. Este sentido es más transparente en Salmos 89.18: «Así es, nuestra protección viene del Señor, y él, el Santo de Israel, nos ha dado nuestro rey» (ntv). La metonimia del escudo y la realeza era natural, y no solo evocaba la responsabilidad del rey de proteger a su pueblo sino también el tema del rey como guerrero, «comandante en jefe» del ejército de Israel.


			Las imágenes paralelas de «sol y escudo» atribuidas a Dios en Salmos 84.11 podrían ser un eco bíblico del simbolismo del disco solar encontrado en algunas religiones de Oriente próximo, con la forma circular del *sol, una imagen de poder y protección, junto a otra de guerra, un escudo circular.


			La descripción de la mujer en Cantares 4.4 es un ejemplo impactante de imaginería del escudo:


			Tu cuello se asemeja a la torre de David,


			construida con piedras labradas;


			de ella penden mil escudos,


			escudos de guerreros todos ellos (Cnt 4.4 nvi).


			La unión familiar del simbolismo de la fortaleza y del escudo en este caso indica la hermosura majestuosa de la mujer y la inaccesibilidad a ella excepto su amado. Detrás de la imagen de los «mil escudos» puede encontrarse una «literal» de collares de cuentas alrededor del cuello de la mujer. La imagen de los escudos colgados en los muros de una fortaleza también aparece en Ezequiel 27.10-11, donde se describe que escudos y cascos de los soldados mercenarios de Tiro cuelgan de los muros de la ciudad y «completan su hermosura».


			El potente simbolismo del escudo es evidente cuando leemos que se elaboraron doscientos grandes y trescientos pequeños, todos ellos de oro batido, para Salomón (1 R 10.16-17; 2 Cr 9.15-16). Estos eran escudos ceremoniales, empleados quizá en ocasiones especiales, pero que estaban colgados en el palacio del rey en el bosque del *Líbano. Aunque es posible que no entendamos todo su significado, sin duda evocan el esplendor y la fuerza invulnerables del imperio salomónico. El destino de estos escudos provee un comentario sobre el declive nacional: el rey Sisac de Egipto se llevó los escudos de oro de Salomón como botín, y Roboam los sustituyó por unos de bronce (1 R 14.26-27).


			Quizá el ejemplo más conocido de simbolismo del escudo se encuentre en Efesios 6.16: «Tomad el escudo de la fe, con que podáis apagar todos los dardos de fuego del maligno». Aquí encontramos una convergencia de diversos aspectos de las imágenes del escudo (así como en Sabiduría 5.19, donde se describe a Dios tomando la santidad como en escudo invencible). La fe en el Señor, centrada ahora en su obra salvadora en Cristo, protege a los creyentes del enemigo principal, «el maligno» o *«Satanás». En el campo de la guerra espiritual, la fe en el guerrero divino que ha derrotado a Satanás en una victoria culminante en la cruz y la resurrección ofrecerá protección de los proyectiles ardientes del diablo. Como los soldados, la iglesia debe prepararse para la batalla «tomando» el thyron, la palabra que denomina un escudo grande cubierto de cuero espeso y suficientemente grande como para proteger todo el cuerpo. Su capacidad espiritual de extinguir las flechas de fuego puede estar basada en las propiedades y la preparación de los escudos reales o simplemente referirse a la cualidad sobrenatural del escudo de la fe. Una fe viva en el Dios y Padre de nuestro Señor Jesucristo garantiza una protección segura ante los ataques del maligno en la guerra más vital de todas.


			Coraza o armadura de escamas. La armadura que cubre el tórax, el abdomen y la espalda del guerrero protegería sus órganos vitales de las heridas mortales. La armadura en escamas, que consiste en muchos anillos pequeños, o «escamas», de metal entrelazados con correas parece haberse utilizado en el antiguo Oriente próximo desde la mitad del segundo milenio a.C. Otro tipo de protección era una gruesa chaqueta de cuero. No encontramos muchos ejemplos bíblicos en los que se mencione esta categoría de armadura, aunque parece que se aceptaba de forma generalizada su uso por soldados «profesionales». Goliat y Saúl, destacados guerreros, llevan cotas de malla (1 S 17.5, 38). El rey Uzías provee a todo su ejército cotas de malla, junto a escudos, lanzas, cascos, arcos y hondas (2 Cr 26.14). Ya hemos visto que esta armadura no era invencible, porque la flecha siria aleatoria encontró el hueco en la de Acab, sin duda elaborada con sumo cuidado (1 R 22.34; 2 Cr 18.33), clavándose aparentemente entre su coraza y su cota de malla.


			El profeta Isaías hace una imagen de la coraza cuando vislumbra a Dios como un guerrero que «se pondrá la justicia como coraza» (Is 59.17; cp. Sabiduría 5.18). Efesios 6.14 abunda en esta imagen, incluyendo la coraza de justicia en la armadura para la iglesia. Se tiene en cuenta claramente el pasaje de Isaías, y por tanto la armadura de justicia se recibe de Dios («toda la armadura de Dios»), pero la iglesia la «viste» para el conflicto en «el día malo», tanto en el momento presente como en el ataque final del maligno. En 1 Tesalonicenses 5.8, sin embargo, se hace hincapié en las virtudes cristianas de la fe, la esperanza y el amor, con la «fe» y el «amor» como coraza, junto a «la esperanza de salvación como yelmo» (cp. Is 59.17). La fe y el amor en la vida de los «hijos de luz» no solo sirven para edificar la comunidad sino que forman protectora vital en un mundo de tinieblas. La historia temprana de las comunidades cristianas amorosas y llenas de fe en medio de una sociedad pagana iba a demostrar la verdad de estas imágenes.


			Ver también DIVINO GUERRERO; ENEMIGO; ESCUDO; ARMAS, HUMANAS Y DIVINAS.
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			Un guerrero con casco, escudo, coraza y grebas.


			Armas 


			El lenguaje militar llena las páginas de la Biblia. Los vientos de guerra resuenan desde Génesis hasta Apocalipsis. Así pues, las armas desempeñan un importante papel a lo largo de las Escrituras.


			Este diccionario contiene numerosos artículos sobre las armas individuales (ver Armadura; Ejército; Flecha; Carro; Escudo; Espada), así como uno extenso sobre el *guerrero divino que ofrece una visión de conjunto canónica de la transformación del tema de la guerra en la Biblia desde el principio del AT hasta el final del NT. Pero, ¿cómo se utilizan generalmente las armas como imágenes literarias en las Escrituras?


			Muchas menciones de las armas en la Biblia hacen referencia a herramientas de guerra literales, defensivas como el escudo u ofensivas como la espada. Sin embargo, incluso en muchos de estos contextos observamos que las mismas representan algo más que una lucha por el poder político y militar; son instrumentos en la *batalla de Dios contra las fuerzas del *mal.


			La famosa confrontación entre *David y Goliat provee un ejemplo impresionante de armas humanas al servicio de la lucha cosmológica de Dios contra las fuerzas del mal. En una rara descripción bíblica, Goliat, el soldado profesional *filisteo, aparece pertrechado con las armas más avanzadas y terribles disponibles en la época: «Llevaba en la cabeza un caso de bronce, y su coraza, que pesaba cincuenta y cinco kilos, también era de bronce, como lo eran las polainas que la protegían las piernas y la jabalina que llevaba al hombro. El asta de su lanza se parecía al rodillo de un telar, y tenía una punta de hierro que pesaba casi siete kilos. Delante de él marchaba su escudero» (1 S 17.5-7 nvi).


			En el otro lado se encontraba el joven David. No era soldado profesional, y entra en la refriega cuando aparece en escena al traer provisiones de casa para sus hermanos, que servían en el *ejército. Tan pequeño que no podía llevar *armadura, solo tenía una simple honda para el combate.


			Las armas adquieren un significado literario y teológico a la luz de las palabras de David justo antes de la lucha, en 1 Samuel 17.45-47:


			Tú vienes a mí con espada y lanza y jabalina; mas yo vengo a ti en el nombre de Jehová de los ejércitos, el Dios de los escuadrones de Israel, a quien tú has provocado. Jehová te entregará hoy en mi mano, y yo te venceré, y te cortaré la cabeza, y daré hoy los cuerpos de los filisteos a las aves del cielo y a las bestias de la tierra; y toda la tierra sabrá que hay Dios en Israel. Y sabrá toda esta congregación que Jehová no salva con espada y con lanza; porque de Jehová es la batalla, y él os entregará en nuestras manos.


			David utiliza un arma, una honda, claramente menos poderosa que las de su adversario. El principio ilustrado es que la *fuerza de Dios obra por medio de la *debilidad de sus agentes humanos. Como consecuencia, estos no pueden jactarse en sí mismos sino en el Señor, que provee la victoria.


			No obstante, las armas de Dios no se limitan ni siquiera en el AT a las que portan sus siervos dispuestos. Cuando los israelitas dan la espalda al Señor, él emplea incluso ejércitos paganos como arma para derrotarlos. El profeta Jeremías emplea este lenguaje cuando se refiere a *Babilonia como «mazo» y «arma de guerra» de Dios con las cuales destroza naciones (Jer 51.20 nvi). El Señor declara su intención de destruir esta arma que empleó sin su conocimiento. Anteriormente, el profeta dice que Dios ha abierto «su arsenal, y ha sacado las armas de su ira» (Jer 50.25).


			De hecho, el arsenal de Dios no se limita a sus criaturas humanas. Cuando el Señor va a la guerra, tiene todos los recursos de su *creación para emplearlos como armas. Contra los *egipcios en el Mar Rojo, se sirve del *viento para dividir el mar que, una vez que los israelitas pasan de forma segura, envuelve a las tropas de *Faraón y las destruye (Ex 14). En una batalla contra una coalición de reyes cananeos del sur, Dios lanza granizo sobre el *enemigo y permite una matanza mayor haciendo que el *sol y la *luna se queden quietos en el cielo (Jos 10.9-15).


			Se produce una transición significativa en la guerra de Dios durante el arresto de Jesús. Los Evangelios cuentan que, cuando la multitud llega para prenderlo, Pedro da un paso al frente para resistirse. Espada en mano, hiere a uno de los siervos del sumo sacerdote, cortando su oreja. Jesús reacciona diciendo: «Vuelve tu espada a su lugar; porque todos los que tomen espada, a espada perecerán. ¿Acaso piensas que no puedo ahora orar a mi Padre, y que él no me daría más de doce legiones de ángeles? ¿Pero cómo entonces se cumplirán las Escrituras, de que es necesario que así se haga?» (Mt 26.52-54). Jesús va entonces a la *cruz, donde no derrota a *Satanás matándolo, sino muriendo (Col 2.13-15).


			En el NT, en otras palabras, se produce una transición de la guerra física a la espiritual. La consecuencia es el amplio uso del simbolismo de las armas para representar el poder que Dios da a su pueblo.
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			Una línea de arqueros se prepara para disparar


			Efesios 6.10-20 es el ejemplo más desarrollado de esta imagen. Pablo insta a sus lectores cristianos a estar «firmes, ceñidos vuestros lomos con la verdad, y vestidos con la coraza de justicia, y calzados los pies con el apresto del evangelio de la paz. Sobre todo, tomad el escudo de la fe, con que podáis apagar todos los dardos de fuego del maligno» (Ef 6.14-16). Otros pasajes comparables pueden encontrarse en Romanos 13.12; 2 Corintios 6.7; 10.4; y 1 Tesalonicenses 5.8.


			Finalmente, las armas desempeñan un papel en la escena final de la historia de redención en la Biblia. El *juicio final contra las fuerzas humanas y espirituales del mal se describe como una gran batalla. La descripción más detallada de esta batalla final se encuentra en el libro de Apocalipsis, una obra *apocalíptica que contiene un amplio simbolismo. No es de extrañar que, considerando el contenido y el género, las armas se mencionen frecuentemente en este libro. Son las herramientas de Dios y sus siervos (p.ej., Ap 19.11-16).


			Ver también ARMADURA; CARRO; CAZAR; ESCUDO; EJÉRCITO, EJÉRCITOS; ESPADA; FLECHA, FLECHA DE DIOS; DIVINO GUERRERO; HISTORIAS DE BATALLA.


			Aroma. Ver PERFUME; AROMA, PERFUME.


			Aroma, perfume 


			El sentido principal en la Biblia es el oído (ver Oído, oír). En comparación, las imágenes del olfato y el olor son bastante escasas en las Escrituras. Aun así, el olor no deja de ser importante en la Biblia, como demostrará un sondeo de palabras relacionadas como pestilencia, hedor, fragante/fragancia y *perfume. Como en la vida, los olores pueden ser positivos o negativos en la Biblia.


			El *Dios antropomórfico del AT se representa oliendo el aroma agradable de un *holocausto (casi cuarenta referencias en el AT; cp. Gn 8.21; Ex 29; Lv 1–3; Nm 15; 28). El sentido de esta imagen positiva del olor es la satisfacción que Dios experimenta cuando lo *adoran apropiadamente y cuando acepta un *sacrificio como propiciación por el pecado. También deberíamos destacar que una forma característica de burlarse de los *ídolos por parte de Dios es señalar que no tienen sentido del olfato (Dt 4.28; Sal 115.6).


			Los olores humanos en la Biblia son variados. Jacob se apropia del de su hermano para engañar a su padre ciego (Gn 27.27). Un toque de *trompeta huele metafóricamente la inminente *batalla (Job 39.25). La salvación de los tres amigos de Daniel del horno de fuego es tan milagrosa que salen del mismo sin oler a fuego (Dn 3.27). En el Cantar de los Cantares, el amado alaba el aroma de los *vestidos (Cnt 4.11) y el *aliento (Cnt 7.8), y el simbolismo de la fragancia planea a lo largo de la letra de este epitalamio, o canción de boda (Cnt 1.12; 2.13; 3.6; 4.10, 16; 5.13; 7.1). Las *túnicas del rey en Salmos 45, otro epitalamio, huelen a «mirra, áloe y casia» (Sal 45.8). Dos pasajes del AT (Ec 7.1; Cnt 1.3) emplean juegos de palabras al comparar un buen nombre (sem) con *aceites fragantes para *ungir (semen).


			Un importante grupo de imágenes positivas surge de la fragancia de diversos aspectos de la adoración del AT. El *incienso oloroso empleado en la misma (mencionado una docena de veces en el Pentateuco) era tan sagrado para el Señor, que cualquiera que lo copiase para un uso ordinario debía ser «cortado de entre su pueblo» (Ex 30.37-38). El incienso aromático de las ofrendas sacerdotales también se asocia con la adoración en el templo (2 Cr 2.4; 13.11). Su equivalente en el NT es el perfume con el que María ungió los pies de Jesús (Jn 11.2; 12.3-5).


			Por extensión metafórica, la fragancia se atribuye al conocimiento de Cristo (2 Co 2.14), a aquellos que siguen y proclaman a Cristo (2 Co 2.14-16), al sacrificio de Cristo por aquellos que creen en él (Ef 5.2) y a las ofrendas de los creyentes a un misionero (Fil 4.18). En la analogía ampliada de Pablo que compara la diversidad de dones en la iglesia con partes del cuerpo humano, Pablo pregunta dónde estaría el sentido del olfato si todo el cuerpo fuese oído (1 Co 12.17).


			También aparecen los olores negativos. Dos de las diez *plagas llegaron acompañadas por un terrible hedor (Ex 7.18, 21; 8.14). Las secuelas de la batalla incluyen el hedor inevitable de los cadáveres (Is 34.3; Jl 2.20; Am 4.10). La *muerte humana produce generalmente mal olor (Jn 11.39; 2 Co 2.16). Según un famoso proverbio, «las moscas muertas hacen heder y dar mal olor al perfume del perfumista» (Ec 10.1). En ocasiones, los malos olores forman parte del juicio de Dios, como cuando promete que «en lugar de los perfumes aromáticos vendrá hediondez» (Is 3.24).


			Ver también ALTAR; INCIENSO; NARIZ, ORIFICIOS NASALES; PERFUME; SACRIFICIO. 


			Arpa 


			Génesis 4.21 informa que el arpa se remonta a un tal Jubal, «padre de todos los que tocan arpa y flauta». A lo largo de la Biblia, este instrumento se menciona mayoritariamente en contextos de celebración o duelo, siendo los primeros más comunes. Otros usos del arpa se insinúan. Por ejemplo, en Salmos 49.4 uno de ellos acompaña la exposición de un enigma por parte del salmista, y el virtuosismo de David con este instrumento relajaba a Saúl cuando un «espíritu malo de parte de Dios» venía sobre él (1 S 16.16, 18, 23).


			El sonido del arpa parece haber formado parte de las características oficiales de la vida ritual israelita. Ciertos individuos tenían asignada esta obligación en el contexto del servicio de adoración (p.ej., 1 Cr 15.16, 21; 16.5; 25.3, 6). Este escenario ritual es probablemente el contexto apropiado en el que considerar las repetidas referencias al arpa en Salmos. De igual manera, este instrumento también parece haber acompañado a la función profética (1 S 10.5; 2 R 3.15). Así pues, está presente tanto en la adoración como en el discurso divino. Este simbolismo se extrae de forma más completa en los salmos y en la literatura profética.


			Los salmos están llenos de pasajes que ordenan a los fieles *alabar al Señor con el arpa (entre otros instrumentos). Los cánticos y el acompañamiento *musical son expresiones adecuadas de amor y devoción hacia Dios. La causa de la alabanza puede ser el regreso del *arca a Jerusalén (2 S 6.5), la victoria en la *batalla (2 Cr 20.28) o la dedicación del *muro de Jerusalén (Neh 12.27). Más habitualmente, el salmista insta a los adoradores a alabar al Señor con el arpa por razones más generales: por la liberación del mal (Sal 43.4; 57.8; 81.2; 98.5), por ser Dios quien es (Sal 33.2; 92.3; 150.3), por su fidelidad (Sal 71.22). En Salmos 137.2, la devastación de la cautividad babilónica produce tanto llanto que los cánticos cesan: «Sobre los sauces en medio de ella colgamos nuestras arpas». En Apocalipsis 5.8-9, los veinticuatro ancianos cantan un «nuevo cántico» de alabanza al *Cordero, acompañados por arpas. En Apocalipsis 14.2, el nuevo cántico sale de los labios de los 144,000, un número que describe a la iglesia, «los que habían alcanzado la victoria sobre la bestia y su imagen, y su marca y el número de su nombre» (Ap 15.2).


			Sin embargo, el arpa no solo está conectado con la alabanza de Dios. También acompaña a la palabra profética de *juicio contra las naciones: Moab (Is 16.11), Tiro (Is 23.16; Ez 26.13). De hecho, la música de arpa acompaña a la destrucción de las naciones obstinadas (Is 30.32). Cantar con el arpa simboliza en ocasiones el gozo impío de los malvados. No obstante, ese tipo de cántico cesará cuando Jehová devaste la tierra (Is 24.8). Este simbolismo se emplea por última vez en Apocalipsis 18.22 con respecto a la destrucción de *Babilonia, el símbolo de la oposición del mundo a Dios. En Daniel, el sonido del arpa acompaña la adoración a los ídolos (Dn 3.5, 7, 10, 15). Sadrac, Mesac y Abednego se niegan a adorar, lo que conduce al famoso episodios del horno de fuego. Por supuesto, aunque la adoración apropiada de Israel a Dios incluye tocar el arpa, ello no garantiza la misma: se condena la autocomplacencia en la adoración de Israel (Am 6.5; Is 5.12; 14.11).


			La imagen más gráfica que muchas personas tienen del arpa bíblica es la del *oro de las visiones celestiales de Apocalipsis (Ap 5.8; 14.2; 15.2). Lo importante aquí no es tanto el sonido del arpa como su cualidad dorada. Pertenecen a un modelo de imágenes esmaltadas que combinan una textura dura y el resplandor de la *luz, para indicar una esfera que trasciende el ciclo * «blando», vegetativo, cíclico de la existencia terrenal.


			Ver también MÚSICA; TROMPETA.


			Bibliografía: O. Keel, The Symbolism of the Biblical World (Winona Lake, IN: Eisenbrauns, 1997 [1972]) 346-52; V. H. Matthews and I. H. Jones, «Music and Musical Instruments», ABD 4:930-39.


			Arrepentimiento 


			El apóstol Pablo destaca que la tristeza piadosa produce empeño, solicitud en limpiar el nombre de uno, indignación, alarma, anhelo, preocupación y disposición a ver cómo se hace justicia (2 Co 7.11). Aunque Pablo documenta muchas imágenes independientes de arrepentimiento, la fuente bíblica única más prominente de imágenes de arrepentimiento es Salmos 51, que provee una anatomía del alma y las emociones del *pecador (David) después de que el profeta Natán lo confrontase con la enormidad de lo que había hecho cometiendo *adulterio con Betsabé y matando a su marido (2 S 11–12). El salmo transmite un profundo sentido de la profundidad del mal posible en el *corazón humano y de la confianza de alguien que ha experimentado los efectos del auténtico arrepentimiento, *perdón y reconciliación con Dios. También cataloga cuatro facetas del arrepentimiento genuino de las que Pablo se hace eco: comprensión de la ofensa realizada, deseo sincero de justicia, deseo de la presencia de Dios, y acción cambiada.


			Ofensas reconocidas. El arrepentimiento genuino comienza con una conciencia clara de la ofensa cometida. David destaca su *pecado así como la persona dañada por el mismo y la justicia del juicio contra él (Sal 51.3-5); sus palabras transmiten un sentido de confesión dispuesta respaldada por un conocimiento verdadero. Job comprende que un verdadero entendimiento del mal es necesario para el arrepentimiento real (Job 34.31-33). El propio Job no solo termina dejando de acusar a Dios (Job 40.4-5) sino también confesando activamente que habló falsamente en relación al Señor y arrepintiéndose de ello (Job 42.3, 6). Varios grupos de personas admiten inmediatamente su pecado, tal como hizo David: los israelitas cuando *Esdras lee la *ley después de volver del exilio (Neh 9.11), los *ninivitas después de que *Jonás comunique las palabras de Dios (Jon 3.5-6, 8) y la multitud cuyos corazones «se sintieron profundamente conmovidos» cuando oyeron a Pedro en el día de *Pentecostés (Hch 2.37 nvi). El arrepentimiento del hijo *pródigo en la historia de Jesús comenzó cuando «recapacitó» (Lc 15.17 nvi). Reconocer el pecado es fundamental para el arrepentimiento bíblico.


			La purificación buscada con tristeza sincera. La conciencia de pecado conduce a una búsqueda sincera de *purificación. En la oración de David son prominentes la apelación urgente al carácter de Dios y las peticiones de limpieza (Sal 51.1-2, 7-8). Además de la *oración solícita, las *lágrimas, el cilicio, las *cenizas y el *ayuno son expresiones comunes de este deseo impaciente. Las expresiones de tristeza sincera con acciones que pueden llevarse a cabo antes del juicio o ser ciertas consecuencias una vez que este ha tenido lugar; varias historias bíblicas recogen ejemplos en los que la tristeza muestra el arrepentimiento.


			El cilicio, las cenizas y el ayuno son las principales expresiones de penitencia. Están asociadas con el arrepentimiento cuando un grupo de reyes se humilla delante del monarca de Israel (1 R 20.31), cuando Ezequías se arrepiente y pide más tiempo de vida (2 R 19.1; Is 37.1-2), cuando Elías hace frente a Acab (1 R 21.27) y como parte de la posición penitente de Job delante de Dios (Job 16.15) así como de las súplicas penitentes del salmista (Sal 69.11). Daniel ora y ayuna en cilicio arrepintiéndose en nombre de su pueblo (Dn 9.3), y el rey de Nínive dirige a su pueblo «desde el mayor hasta el menor» en una expresión parecida de arrepentimiento (Jon 3.5-6, 8). Los profetas transmiten la recomendación de Dios de que el arrepentimiento se demuestre de esta forma (Is 32.11; Jer 4.8; Jl 1.13), y el propio Jesús lo aconseja cuando pronuncia los ayes sobre las ciudades que han rechazado sus milagros (Mt 11.21; Lc 10.13). Vestirse de cilicio, sentarse con cenizas esparcidas sobre la cabeza, renunciar a la fuerza y la satisfacción de los alimentos, estas humildes acciones retratan un acuerdo dócil con el acusador y un deseo ansioso de ser perdonado.


			Un *rostro y un corazón reblandecidos son facetas relacionadas con la imagen del arrepentimiento; las Escrituras las elogian como buenas medidas de la veracidad del arrepentimiento. David observa que la contrición quebrantada es una cualidad que Dios desea en el arrepentimiento verdadero (Sal 51.17). El profeta Jeremías menciona decepcionado rostros no arrepentidos más duros que la piedra (Jer 5.3; las personas corruptas se asemejan al *bronce y el *hierro, y Dios a un probador de metales (Jer 6.27-28). El rostro tierno refleja un corazón blando y arrepentido que desea la presencia de Dios, y por tanto el profeta deduce que no hay arrepentimiento en las caras que ve. El tono de David confirma la necesidad de esta cualidad dócil ya que está preparado para que Dios lo limpie (Sal 51.2, 7).


			Un nuevo deseo de Dios. La sinceridad es una cualidad recomendada a aquellos que no deseen perderse la experiencia de la presencia de Dios (Ap 3.19); las imágenes de arrepentimiento captan este deseo sincero. En este tono sincero y dócil, David pide directamente audiencia sostenida con Dios: «No me eches de delante de ti, y no quites de mí tu santo Espíritu» (Sal 51.11). El rey percibe que en su culpa le ha faltado «el gozo de la salvación de Dios» y un «espíritu noble» (Sal 51.12).


			Los profetas y escritores del NT confirman la esperanza de David de que el arrepentimiento venga marcado por una conciencia renovada de la cercanía de Dios. Isaías promete que «el Redentor vendrá a Sion... a todos los... que se arrepientan de su rebeldía» (Is 59.10 nvi), y Jeremías recuerda a su audiencia que su perdón incluye una audiencia renovada con Dios, porque han sido restaurados para servir al Señor (Jer 15.19). Lucas explica que los *ángeles se gozan por una persona que se arrepienta de verdad (Lc 15.7) y recomienda el arrepentimiento «para que vengan de la presencia del Señor tiempos de refrigerio» (Hch 3.19). El mismo es señalado por un nuevo deseo de la presencia de Dios y una experiencia de la misma. En última instancia, el que no se arrepienta soportará la separación eterna de Dios no deseada que define la muerte de forma más completa (Ez 18.32; Os 11.6).


			El arrepentimiento humano es frecuente e imperfecto. Las imágenes de arrepentimiento humano del NT subrayan la acción de cambiar la mentalidad o sentir una profunda tristeza por los actos propios. Mientras los escritores de Hechos y las epístolas instan al arrepentimiento genuino y lo describen (p.ej., Hch 3.19; Ro 2.4-5; 2 Co 7.11), los Evangelios recogen imágenes emocionantes de personas arrepentidas, particularmente en la parábola del hijo pródigo (Lc 15.11-24) y la historia de Zaqueo (Lc 19.8). En cada narración el penitente acomete un cambio drástico e inmediato, con la consecuencia de que las circunstancias personales también cambian profundamente. En ambos casos, la audiencia, que considera a la persona arrepentida como un candidato improbable o imposible para el cambio, se sorprende o incluso se ofende. Cada una de estas imágenes de arrepentimiento hace hincapié en la naturaleza impactante de la gracia; ambas demuestran que el arrepentimiento auténtico tiene lugar en lugares improbables y siempre tiene relación con una medida abundante de gracia.


			Acción cambiada. El cambio de forma de actuar es la demostración más tangible del arrepentimiento. Mientras, como en un rostro endurecido, la falta de disposición a glorificar a Dios señala una ausencia de arrepentimiento (Ap 16.9), grandes pasos en una nueva dirección constituyen la señal más segura de que el mismo se ha producido. Habiendo pedido la presencia de Dios, David describe inmediatamente su plan de acción: «Enseñaré a los transgresores tus caminos», llevándolos a su arrepentimiento, y publicar la alabanza del Señor (Sal 51.13-15). Confiere importancia a su tono sincero vislumbrando que el cambio exterior demuestra la contrición interior. Para los profetas, el cambio de acción era la norma que marcaba el arrepentimiento verdadero; las repetidas súplicas a «volverse de los ídolos» salpican sus mensajes (p.ej., Ez 14.6; 18.30). Los escritores del NT Lucas y Juan defienden este modelo de acción cambiada. En la historia del hijo pródigo, Lucas hace hincapié en los nuevos planes que el mismo hace tras reconocer su pecado (Lc 15.11-24); también vemos la sorprendente acción de Zaqueo, que demuestra su arrepentimiento devolviendo cuadruplicado lo robado a aquellos a los que había estafado como recaudador de impuestos (Lc 19.8). Se dice a Simón el hechicero que su actitud hacia el poder del Espíritu debe dar un giro y cambiar completamente (Hch 8.22); Lucas destaca que Pablo alaba a los que demuestran estar arrepentidos «con sus buenas obras» (Hch 26.20 nvi). En sus mensajes a las siete iglesias del Apocalipsis, Juan describe el arrepentimiento como volver «a practicar las obras que hacías al principio» (Ap 2.5 nvi). Sobre una base de comprensión del pecado, de una separación dolorosa, y del deseo de la presencia de Dios, la acción cambiada es la prueba estándar del arrepentimiento verdadero.


			Arrepentimiento divino. La Biblia demuestra la naturaleza relacional de Dios hacia nosotros proveyendo imágenes de arrepentimiento divino. La historia de Noé nos muestra al Señor arrepentido de la acción creadora que desemboca en mal; después de comprobar la maldad de la generación de Noé, Dios se «arrepiente» de haber creado al ser humano (Gn 6.7). Además de este caso, existen varios ejemplos en el AT en los que Dios se arrepiente de una acción destructiva llevada a cabo como castigo por el mal (ver Crimen y castigo). Al final de 2 Samuel, por ejemplo, Dios se arrepiente de haber enviado una mortandad sobre Israel en forma de ángel ejecutor. Tras ver las consecuencias de la misma, setenta mil muertos, el Señor la detiene antes de tiempo cuando el ángel se encuentra en la era de Arauna jebuseo. Después de implorar *misericordia a Dios, David compra la era y edifica un altar. El Señor se mantiene firme en su arrepentimiento y detiene la mortandad (2 S 24.15-25).


			Cuando Elías le advierte sobre el juicio inminente, Acab se arrepiente, y Dios también cambia de opinión acerca de la destrucción prometida (1 R 21.27). Y en el libro de Jonás, el reticente profeta advierte a Nínive sobre el propósito destructivo del Señor. El rey de la ciudad modela y ordena el arrepentimiento, reconociendo la posibilidad de lo que ocurre en la historia: Dios cambiará el curso de los acontecimientos y se arrepentirá de su acción en respuesta al cambio de actitud de Nínive.


			Cada ejemplo provee una imagen de Dios como aquel que detiene un curso de acción para escoger otro. Los cambios de opinión divinos hacen hincapié en la pureza del carácter de Dios, su *santidad e *ira concomitante por el pecado, y al mismo tiempo su misericordia y amor absolutos, un amor que interviene y habilita la mano terrible del justo castigo.


			Ver también AYUNAR, CULPA; BLANDO, BLANDURA; CENIZAS; CORAZÓN; GIRO DE LOS ACONTECIMIENTOS; HIJO PRÓDIGO; ORACIÓN; PECADO; PECADOR; LÁGRIMAS, VALLE DE LÁGRIMAS; LLORO; ROSTRO.


			Arroyo. Ver TORRENTE; RÍO.


			Artemisa. Ver DIOSES, DIOSAS.


			Asamblea, divina


			La Biblia nos presenta un mundo terrenal y otro celestial, dos escenarios interrelacionados, y en ocasiones indistinguibles, en los que tiene lugar el drama bíblico. La visión del mundo celestial se centra principalmente en la sala del *trono divino y elementos relacionados de la realeza divina. Son imágenes de la trascendencia adaptada por la Biblia de su entorno cultural. En el antiguo Oriente próximo, no se hablaba de los dioses en términos abstractos, como los teólogos actuales podrían hacerlo de soberanía divina, omnipotencia, omnipresencia o autosuficiencia. Se retrataban de forma gráfica en el lenguaje de la *monarquía y la guerra, del amor y la fertilidad, de la edificación de casa y los banquetes. Así también para Israel, «hacer» teología era contar la historia de Dios, así como crear imágenes y metáforas que describiesen correctamente a su sujeto e involucrasen a la imaginación. Los teólogos de la Biblia, sus poetas y profetas, cronistas y sabios, tomaron prestados los símbolos y las imágenes de los dioses de las culturas vecinas, dándoles nueva forma y trastocándolos. Su audiencia esperaba recibir pinceladas de la corte celestial como un medio de comprender los caminos de Dios.


			La asamblea divina en su escenario cultural. En las religiones mesopotámica y cananea era costumbre hablar de los dioses como figuras monárquicas. Se imaginaban en su trono en un lugar celestial (tomado como modelo para su templo terrenal). El dios tenía una asamblea o un consejo celestial, un cuerpo deliberativo investido con la tarea de guiar el destino del cosmos (ver Cosmología). En el mito mesopotámico de Enuma Elish, los dioses están presididos por el dios mayor Anu. En textos cananeos de Ugarit, vemos que El presidía sobre los dioses mayores y menores, dirigiéndose a ellos como «dioses» o «mis hijos». Israel habla de Jehová como un rey celestial que preside su consejo. Sin embargo, en el AT encontramos que el estatus de los «dioses» invertido, ya que han sido relegados a figuras subordinadas, frecuentemente llamadas *ángeles o espíritus.


			La morada de Dios se representa en una *montaña cósmica, que en la mitología cananea es el monte Zafón, al norte de Siria, el hogar de los dioses. Isaías condena la arrogancia del rey de *Babilonia cuando este se digna a establecer su trono «en el monte del testimonio, a los lados del norte» y compararse con el «Altísimo» (Is 14.13-14). En el AT, Dios ha escogido a *Sion como enclave para su templo-palacio. Como el equivalente terrenal a su morada celestial, Sion es llamado el «santo monte de Dios» (Ez 28.14, 16). Es una «bella colina... la alegría de toda la tierra. El monte Sion, en la parte norte, es la ciudad del gran Rey» (Sal 48.2 nvi; cp. Sal 46.4). Así pues, en la imaginación bíblica se desplaza la montaña cananea de los dioses y el estatus de «monte santo» y «monte de la asamblea» de transfiere a Sion. Si la altitud de la presente Sion es claramente inferior a la del monte Hermón y otras montañas del norte, en los últimos días «el monte de la casa del Señor será establecido como el más alto de los montes» (Is 2.2-4; Mi 4.1-3 nvi). Como es la sede de la asamblea divina, «de Sion saldrá la enseñanza, de Jerusalén la palabra del Señor» y desde allí él «juzgará a las naciones» (Is 2.3-4 nvi; Mi 4.2-3).


			La asamblea divina es el equivalente celestial a la institución social de los «ancianos en la puerta» (p.ej., Dt 21.19; Rut 4.1-11; Sal 107.32; Pr 31.23). Es un comité de consejeros a los que consulta la deidad suprema, una «asamblea de los santos» (Sal 89.5 nvi). En el contexto de la guerra, sus miembros pueden llamarse las «huestes», o «ejército» del cielo, que entra en combate divino bajo las órdenes del «Señor de las huestes» (ver Guerrero divino). Salmos 82 evoca la escena de la asamblea divina: «Dios preside el consejo celestial; entre los dioses dicta sentencia» (Sal 82.1 nvi). Pero en este caso, Dios está descontento con los miembros de la asamblea divina. Esta se encoge cuando el Señor la lleva hasta la alfombra real: «¿Hasta cuándo juzgaréis injustamente, y aceptaréis las personas de los impíos?» (Sal 82.2). Por su falta de atención hacia los débiles y necesitados así como sus otras faltas, Dios pronuncia *juicio sobre ellos: «Yo dije: Vosotros sois dioses, y todos vosotros hijos del Altísimo; pero como hombres moriréis, y como cualquiera de los príncipes caeréis» (Sal 82.6-7).


			Asamblea divina y mensajeros proféticos. La historia del profeta Micaías hijo de Imla en 1 Reyes 22 ofrece una fascinante pincelada de deliberación dentro del consejo celestial. En el plano terrenal, Acab, rey de Israel, está deliberando con Josafat, rey de Judá, sobre atacar o no Ramot de Galaad. Consultan a los serviles profetas de la corte, que afirman con entusiasmo que deberían atacar. Pero cuando preguntan a Micaías, que no sigue la misma línea, este habla de su visión del consejo divino:


			«Yo vi a Jehová sentado en su trono, y todo el ejército de los cielos estaba junto a él, a su derecha y a su izquierda. Y Jehová dijo: ¿Quién inducirá a Acab, para que suba y caiga en Ramot de Galaad? Y uno decía de una manera, y otro decía de otra. Y salió un espíritu y se puso delante de Jehová, y dijo: Yo le induciré. Y Jehová le dijo: ¿De qué manera? El dijo: Yo saldré, y seré espíritu de mentira en boca de todos sus profetas. Y él dijo: Le inducirás, y aun lo conseguirás; ve, pues, y hazlo así» (1 R 22.19-22).


			Esta imagen del profeta teniendo acceso al consejo divino, y como mensajero del mismo, clarifica la escena del «llamamiento» del profeta Isaías. En Isaías 6, este tiene una visión del «Señor sentado sobre un trono alto y sublime, y sus faldas llenaban el templo» (Is 6.1). Aquí, el *templo terrenal provee entrada al celestial (lleno de criaturas maravillosas que atienden el trono), y el reinado celestial de Jehová se yuxtapone el terrenal de Uzías (Is 6.1). Impactado por la asombrosa visión de Jehová el rey y superado por un sentimiento de pecado personal y colectivo, Isaías recibe el *perdón. Entonces, oye al Señor deliberando ante su consejo: «¿A quién enviaré, y quién irá por nosotros?». La respuesta no viene de un «dios» de la asamblea divina sino del propio Isaías: «Heme aquí, envíame a mí». Y el Señor responde: «Anda, y di a este pueblo...» (Is 6.8-9). Del mismo modo, quizá deberíamos entender del mismo modo Isaías 40.1-2 («Consolaos, consolaos, pueblo mío, dice vuestro Dios. Hablad al corazón de Jerusalén») como palabras pronunciadas por el Señor a los heraldos reunidos en consejo divino. La voz del heraldo divino clama entonces: «Voz que clama en el desierto» (Is 40.3).


			La asamblea de dioses y ángeles. Queda claro que la Biblia no considera a los «dioses» de la asamblea divina como iguales de Dios: «Oh Señor, ninguno hay como tú entre los dioses» (Sal 86.8; cp. Sal 135.5). «Porque ¿quién en los cielos se igualará a Jehová? ¿Quién será semejante a Jehová entre los hijos de los potentados? Dios temible en la gran congregación de los santos, y formidable sobre todos cuantos están alrededor de él» (Sal 89.6-7; cp. Sal 29.1; 97.7; 138.1). Aunque entre los vecinos de Israel estos dioses se consideraban sin duda deidades, el judaísmo posterior acabó hablando de ellos como *ángeles de alto rango. De acuerdo con este punto de vista, la Septuaginta traduce a menudo estos «hijos de Dios» o incluso «dioses» empleando el término ángeles (Dt 32:8; Sal 8.5; 138.1 [LXX 137.1]). El NT sigue frecuentemente la Septuaginta de forma que «los hiciste un poco menor que Dios» (Sal 8.5 NTV (o «un dios» nvi) aparece como «le hiciste un poco menor que los ángeles» en Hebreos 2.7.


			En el libro de Job, la asamblea divina desempeña un papel cerca del principio. Provee los antecedentes para comprender al «Satanás» que llega «el día en que los ángeles debían hacer acto de presencia ante el Señor» (Job 1.6). En Job, *Satanás no se presenta como el ser espiritual maligno que conocemos en el NT sino como alguien que cumple una función legal en la corte celestial como «el acusador». Aunque no es leal a Dios, en virtud de su rango como ser divino, se le permite aparecer en las reuniones del consejo en un día en que «los hijos de Dios» vienen a presentarse delante del Señor (Job 1.6; 2.1). El rol de Satanás como «acusador» lo exige (Zac 3.1; Ap 12.10).


			Otra imagen del consejo divino se encuentra en Daniel 7. Aquí, la escena se desarrolla de forma más elevada. El consejo se reúne para juzgar a los grandes imperios de la tierra, representados como monstruos terribles. Cuando Daniel «mira» en su visión, ve «tronos» puestos y al «Anciano de días», con un vestido «blanco como la nieve» y el pelo como «lana limpia» tomando asiento en un trono de «llama de fuego» cuyas ruedas eran «fuego ardiente» y que despedía un «río de fuego» (Dn 7.9-10). Una asombrosa miríada de seres celestiales servía al consejo: «Millares de millares le servían, y millones de millones asistían delante de él» (Dn 7.10). Su trabajo es ejecutar el juicio, y los libros se abren. El resultado es que el dominio de las bestias es quitado, con la bestia final provocando una gran conmoción, y siendo ejecutada después (Dn 7.11). Seguidamente, en un *carro de *nube, «uno como un hijo de hombre» llega a la asamblea. Este ser, que representa a «los santos del Altísimo» (Dn 7.27), es honrado por el consejo con soberanía universal y eterna (Dn 7.14). Cuando concluye la escena, Daniel, con la cabeza dándole vueltas por el espectáculo, se acerca a uno de los presentes en la asamblea y pregunta el significado de este acontecimiento. Se le da una explicación completa (Dn 7.15-28). Esta compleja visión de la asamblea divina es un prototipo de muchas escenas posteriores de la misma y del salón del trono en la literatura apocalíptica judía.


			La asamblea divina en el Nuevo Testamento. En el NT, el círculo íntimo de la asamblea divina se compone de ángeles que rodean el trono celestial. El tema principal es la *adoración, y existe una idea implícita de que la adoración de la iglesia refleja la que tiene lugar en el cielo. En Colosenses 2.18, Pablo exhorta a los creyentes colosenses a no dejarse influenciar por aquellos que ponen duras exigencias a su acceso al «culto a los ángeles», esto es, la adoración celestial llevada a cabo por ángeles dentro de la asamblea del cielo (este sentido es más probable que «adoración dirigida a los ángeles»). Pablo advierte contra aquellos que abogan por un ascetismo riguroso que pretende ofrecer acceso a esta adoración celestial (Col 2.20-23). En su lugar, el apóstol emplea la imagen de los creyentes siendo «resucitados con Cristo» y poniendo el corazón en «las cosas de arriba, donde está Cristo sentado a la diestra de Dios» (Col 3.1). Pablo recuerda a los filipenses su ciudadanía celestial (Fil 3.20) y los efesios son benditos «en los lugares celestiales» (Ef 1.3), porque «en unión con Cristo Jesús, Dios nos resucitó y nos hizo sentar con él en las regiones celestiales» (Ef 2.6 nvi).


			No obstante, el tema de la asamblea divina se desarrolla de forma más completa en el libro de Apocalipsis. En los capítulos 4 y 5, el profeta entra en el salón del trono celestial donde observa primero a Dios Padre sentado en un trono y atendido por cuatro criaturas vivientes que le cantan alabanzas incesantemente (Ap 4.6-8). En un círculo que rodea al trono hay otros veinticuatro tronos (Ap 4.4) sobre los que están sentados veinticuatro ancianos, figuras angélicas que caen en reverencia y echan sus *coronas delante del trono, cantando sobre la gloria y la majestad de Dios. En la mano del que está sentado en el trono hay un rollo que nadie es digno de abrir excepto un *Cordero «como inmolado», que está en pie entre el trono y el círculo de cuatro criaturas vivientes (Ap 5.5-7).


			El Cordero recibe la misma adoración de la asamblea celestial que el que está en el trono, y la misma crece para incluir ángeles cuyo «número era millones de millones» y después para englobar todo el cosmos cuando «todo lo creado que está en el cielo, y sobre la tierra, y en el mar, y a todas las cosas que en ellos hay» se unan a la alabanza celestial (Ap 5.11, 13). En otra escena encontramos a 144,000 mártires «que han salido de la gran tribulación» (Ap 7.14) y se suman a la alabanza celestial de pie delante del trono y el Cordero, alabando a Dios y a este (Ap 7.9-12). En Apocalipsis 14.1-5, los 144,000 aparecen de nuevo como un gran ejército de santos que acompaña al Cordero en el monte Sion.


			La asamblea divina en Apocalipsis 4–5 está muy desarrollada y transformada en comparación con las escenas que encontramos en el AT, con Daniel 7 como su punto de contacto más cercano. El hincapié en la adoración celestial, se recapitula en Apocalipsis 19.1-8, aunque el tema de la deliberación esté presente con la pregunta de quién abrirá el *rollo (Ap 4.2-5) y adquiera más prominencia en la escena de juicio de Apocalipsis 20. Allí, conocemos que hay «tronos donde se sentaron los que recibieron autoridad para juzgar» (Ap 20.4 nvi) y un juicio que tiene lugar delante de un «gran trono blanco» (Ap 20.11-15). Estas asambleas celestiales están íntimamente vinculadas al destino de la tierra, sus habitantes y el mundo espiritual. Aquí, como en el AT, lo que acontece en el consejo celestial tiene grandes consecuencias para el curso de los acontecimientos cósmicos.


			Ver también ADORACIÓN; ÁNGEL; ASAMBLEA, HUMANA; CORTE REAL; DIOSES, DIOSAS; DIVINO GUERRERO; JUICIO; PROFETA, PROFETISA.


			Bibliografía: E. T. Mullen Jr., «Divine Assembly», ABD 2:214-17; idem, The Divine Council in Canaanite and Early Hebrew Literature (Chico, CA: Scholars Press, 1980). 


			Asamblea, humana 


			Como las historias (incluidas las de la Biblia) se estructuran habitualmente alrededor de un único personaje, la mayor parte de los lectores tienden a creer que las Escrituras presentan historias sobre individuos. Sin embargo, tan solo una minoría relativamente pequeña de los relatos bíblicos están libres de lo que podríamos llamar asambleas de personas, con un abanico que abarca desde la reunión formal en un extremo hasta la informal, ad hoc e incluso extemporánea en el otro, que aparecen en escena.


			Aunque este artículo se centra en la asamblea más formal como imagen bíblica, no deberíamos pasar por alto categorías de reuniones informales que incrementan en gran manera la importancia de la imagen en la Biblia. Las asambleas informales de personas se producen en categorías como historias de *viaje, escenas de *calle, de tribunales (ver Imágenes legales), de *batalla, de *cosecha, proyectos de obra comunales, escenas de multitud, de *juicio con exhibición y castigo público (incluyendo el apedreamiento), etc. Una vez que estamos atentos a estas categorías, la Biblia surge en nuestra imaginación porque habitualmente no implica solo a un individuo aislado, sino a personas que llevan a cabo acciones en un entorno social que incluye grupos de personas.


			La imagen de la asamblea alcanza mucho más allá de los pasajes en los que aparece la palabra en sí, pero algunas generalizaciones preliminares son posibles si nos detenemos a destacar los usos de la misma. El término asamblea aparece 118 veces en la nvi, y todas excepto 11 lo hacen en el AT. Además, una amplia mayoría de estas menciones hace referencia a una asamblea religiosa, como podríamos deducir a partir de las secciones en las que se agrupan (24 referencias de Éxodo a Deuteronomio, 35 de 1 Reyes a 2 Crónicas, 11 en Salmos).


			Los principales acontecimientos espirituales de la Biblia son públicos y consiguientemente las asambleas humanas forman parte de la historia bíblica de principio a fin. Generalmente, las mismas son reuniones bastante informales sin una autoridad legal, política o religiosa claramente definida. La imagen de la multitud es muy importante para los escritores de los Evangelios, no solo para dar un sentido de naturaleza pública del ministerio de Jesús sino también para poner de manifiesto su disposición a compartir su mensaje con las masas impuras que en ocasiones eran más receptivas que las instituciones religiosas (Mt 7.29) y pueden ser bastante positivas por el hecho de los líderes temerían arrestar a Jesús en público (Mr 12.12). Pero la multitud (como en las obras de Shakespeare) también es caprichosa y grita: «¡Fuera, fuera, crucifícale!» (Jn 19.15).


			Uno de los papeles principales de las asambleas en la Biblia es aportar testimonio de un acontecimiento. Los escritores del NT emplean numerosos *testigos para mostrar que los sucesos de los Evangelio no eran solo revelaciones privadas. La multitud ve la resurrección de Lázaro (Jn 12.17) y los discípulos darán «testimonio también [de Jesús]», porque han visto todo el ministerio de Jesús (Jn 15.26-27). Pablo utiliza la idea de la asamblea como un testimonio en varios puntos. El apóstol dice a Timoteo: «Lo que has oído de mí ante muchos testigos, esto encarga a hombres fieles que sean idóneos para enseñar también a otros» (2 Ti 2.2). También cita como evidencia de la realidad de la resurrección de Cristo que Jesús fue visto por «más de quinientos hermanos a la vez» (1 Co 15.6).


			Para los escritores bíblicos, las asambleas humanas ven la luz al ser la primera prueba de sus argumentos. Como tantos eventos importantes en la historia de la salvación se produjeron ante los ojos del público, los escritores instan a su audiencia a actuar como testigos de sucesos bien conocidos: «Yo anuncié, y salvé, e hice oír, y no hubo entre vosotros dios ajeno. Vosotros, pues, sois testigos, dice Jehová, que yo soy Dios» (Is 43.12; cp. Is 44.8; 55.4). El pensamiento aquí es que Israel de testimonio automáticamente del poder y la realidad del Señor.


			De una forma parecida, la «gran asamblea» pasa a ser un importante lugar para la *adoración. El salmista declara: «Yo te daré gracias en la gran asamblea; ante una multitud te alabaré» (Sal 35.18 nvi). La imagen aquí es la de afianzarse ante los demás declarando claramente la fe en Dios delante de testigos y como un ministerio y aliento de los demás (Sal 26.12; 40.9; 68.26). La imagen del salmo 1 del pecador incapaz de permanecer «en la asamblea de los justos» (Sal 1.5) apunta al estatus de la congregación religiosa como una comunidad de creyentes que comparten una fe común.


			Grupos de personas adoptan frecuentemente una posición casi legal en la Biblia. Un ejemplo es el apedreamiento como forma de ejecución ritual que debía ejecutar la congregación (Lv 24.14; Nm 15.32). Según la ley, el apedreamiento solo era válido para una serie de ofensas específicas y con los testigos apropiados. El descubrimiento del robo de Acán fue un acontecimiento público, y cuando se alcanzó el veredicto, «todos los israelitas apedrearon a Acán» (Jos 7.25 nvi). Esta ejecución llevada a cabo por una asamblea pública no debe considerarse un acto de violencia colectiva. Esta aparece de hecho en la Biblia. Los israelitas estaban tan desesperados que quisieron apedrear a *Moisés (Nm 14.10). El emisario de Roboam al reino del norte, Adoram, fue apedreado (1 R 12.18). En Lucas, los líderes religiosos se retratan temerosos de que el pueblo los apedree si negaban que Juan el Bautista fuera un profeta (Lc 20.6). La liberación de Barrabás en lugar de Jesús ilustra como las asamblea pueden verse influenciadas y tomar decisiones incorrectas (Mr 15.6-14).


			Mientras las asambleas judiciales del AT parecen más bien ocasionales y ad hoc, con personas convocadas siempre que una ofensa parece exigir acción, en el NT nos movemos en un mundo más familiar de tribunales de justicia constituidos legalmente. Frecuentemente son asambleas judías (principalmente el Sanedrín) que ostentan el poder civil (alarmantemente en los Evangelios y Hechos) en base a la autoridad religiosa. Uno piensa en la secuencia de asambleas delante de las cuales arrastran a Jesús en las circunstancias que conducen a su ejecución, y las numerosas veces que los apóstoles y Pablo fueron juzgados por las autoridades judías en el libro de Hechos.


			En el AT, una forma común de asamblea tenía lugar en el *mercado. Allí se ejercía una *autoridad de índole democrático, y las asambleas tenían en ocasiones el carácter de una escena multitudinaria. Las muchedumbres se forman rápidamente en cualquier área llena de gente. Cuando Pablo y Silas expulsan un demonio de una esclava, los arrastran al mercado «ante las autoridades» (Hch 16.19). El mercado era un barómetro tanto de los asuntos espirituales como de los políticos. La observancia del *día de reposo en el mercado indicaba un compromiso renovado con Dios (Neh 10.31) y frustraba a los hombres malvados (Am 8.5). De la misma forma, la desconsideración por la provisión de Dios se veía en el ajetreado comercio del sábado y disgustaba continuamente a los justos (Neh 13.15-19). Asimismo, la opresión y el fraude en el mercado eran metáforas de la iniquidad pública (Sal 55.11). Deberíamos destacar de paso que si el mercado era en ocasiones la escena de acciones multitudinarias en la Biblia, la mayor parte de estas son escenas callejeras.


			Además del mercado como lugar donde los grupos se reúnen de forma natural en el mundo social de la Biblia, tenemos el *pozo y la *puerta de la ciudad. Numerosos encuentros importantes tienen lugar en el pozo porque allí se reúnen regularmente los habitantes del *pueblo y los viajeros entran por allí al mismo. Las connotaciones de «sentarse a la puerta» son más bien *legales, teniendo en cuenta que era el lugar donde se reunían los ancianos de la ciudad (una versión temprana del ayuntamiento de una localidad), y donde tenían lugar las acciones civiles.


			Las asambleas humanas son prominentes en el libro de Apocalipsis. Aquí, la iglesia se representa como un *ejército y como un grupo de mártires agotados por la batalla esperando que se establezca la justicia. Es un ejército del que se hace recuento a fin de ser protegido, no para luchar (Ap 7.3-8), que sigue a un *Cordero cantando y tocando el *arpa (Ap 14.1-4), y que va a la lucha como una *esposa con un vestido de *boda en lugar de una armadura (Ap 19.7-8, 14). Los ejércitos celestiales aparecen, echando a *Satanás del cielo (Ap 12.7-9), y abasteciendo a los diversos ángeles que desempeñan papeles fundamentales en el juicio y la victoria, después del triunfo crucial obtenido por el Cordero. Mientras la Biblia comienza con una pareja en un huerto, termina con la mayor asamblea de todas, la compañía completa de los redimidos, segura para siempre en el *cielo, y retratada como una congregación de adoración infinita.


			Ver también ADORACIÓN; ASAMBLEA, DIVINA; CALLE; CORTE REAL; IMÁGENES LEGALES; MERCADO; PORTÓN. 


			Ascensión 


			Tan solo Lucas narra la ascensión de Jesús al *cielo, en forma breve en Lucas 24.51 («Y aconteció que bendiciéndolos, se separó de ellos, y fue llevado arriba al cielo») y en una versión ampliada en Hechos 1.6-11. El principal patrón de imágenes asociadas con este acontecimiento es el simbolismo de la trascendencia: Jesús ascendió de la tierra al cielo, indicando un movimiento de una esfera de la realidad a otra. Efesios 4.8 describe a Jesús ascendiendo «a lo alto», mientras Colosenses 3.1-2 rodea al Cristo ascendido con referencias a «las cosas de arriba» en contraste con «las de la tierra». Lucas nos habla de «una nube que le ocultó de sus ojos» (Hch 1.9), y los discípulos reaccionaron «mirando fijamente al cielo» (Hch 1.10-11). El acontecimiento también viene acompañado por imágenes de misterio sobrenatural, una persona que desaparece, una *nube que oculta y dos mensajeros *angélicos que aconsejan a los desconcertados discípulos.


			Existen muchas connotaciones en la ascensión además de las imágenes físicas que la rodean. En primer lugar, el suceso es una frontera y una transición: pone fin a la existencia terrenal de Jesús (de ahí su ubicación al final del Evangelio de Lucas) y señala el inicio de la sustitución de Jesús por el Espíritu Santo en la tierra (de ahí su colocación al principio del libro de Hechos). La ascensión también la vida cíclica en forma de U del Cristo encarnado, un descenso seguido por un ascenso, con un sentido obvio de plenitud y conclusión. En Juan 6.62, Jesús habla del Hijo del Hombre subiendo «adonde estaba primero», mientras Efesios 4.10 declara que «el que descendió, es el mismo que también subió por encima de todos los cielos para llenarlo todo».


			En segundo lugar, la ascensión es el ejemplo definitivo de los significados generalmente positivos del arquetipo del ascenso (ver Ascenso). Su significado principal es la exaltación. Junto a la *resurrección, la ascensión de Jesús reivindicaba su identidad divina y la eficacia de su obra redentora. En la breve lista de sucesos que exaltan a Cristo en el himno de 1 Timoteo 3.16, el acontecimiento culminante es que Cristo fue «recibido arriba en gloria». Otras imágenes asociadas con la ascensión de Cristo al cielo reafirman el sentido de exaltación. Por ejemplo, cuando Jesús ascendió, ostentó una posición de honor a la diestra de Dios *Padre (Ef 1.20; Col 3.1; He 1.3; 8.1; 10.12; 12.2). El Cristo ascendido está «sobre todo principado y autoridad y poder y señorío, y sobre todo nombre que se nombra» (Ef 1.21).


			Estrechamente vinculado a la exaltación de Cristo en la ascensión encontramos el tema del *triunfo del rey sobre las fuerzas del mal y los *enemigos de Dios. Este hecho se prevé en Salmos 68.18, con su imagen de un rey victorioso que asciende «a las alturas», llevando consigo a los cautivos. Efesios 4.8 aplica el tema a Cristo. En el conflicto cósmico entre el bien y el mal, la ascensión de Cristo «sometió todas las cosas bajo sus pies, y lo dio por cabeza sobre todas las cosas a la iglesia» (Ef 1.22).


			Finalmente, la ascensión de Jesús al cielo, aunque señala el final de su vida terrenal, se asocia también con el tema de la preparación para una breve nueva visita a la tierra. Jesús ascendió al cielo a fin de preparar un lugar al que sus discípulos pueden seguirle (Jn 14.1-4). El Cristo ascendido reaparecerá «en gloria» (Col 3.4; ver Segunda venida).


			La Biblia también dibuja una aplicación para los creyentes. En virtud de su fe en Cristo, los creyentes han sido realmente resucitados para sentarse con Cristo «en los lugares celestiales» (Ef 2.6), y se les exhorta a buscar «las cosas de arriba, donde está Cristo sentado a la diestra de Dios» (Col 3.1).


			Ver también ALTO, ALTURA; ASCENSO; CIELO; EXALTACIÓN, CORONACIÓN; LUGAR ALTO; PENTECOSTÉS. 


			Asesinato, historias de 


			Las historias de asesinato son sórdidas, sorprendentes y aterradoras. A veces, también son gráficas. Aunque los relatos bíblicos recrean ocasionalmente los medios con los que se comete un asesinato, el hecho de que este se produzca es mucho más importante para los escritores bíblicos que cómo tiene lugar el mismo.


			La primera historia de asesinato en la Biblia (Gn 4.1-16) quizá sea prototípica. El motivo del mismo es la envidia. El plan es una inocente invitación a la víctima a «salir al campo» (Gn 4.8). Como la historia se centra en la monstruosidad moral del asesinato y la inviolabilidad de la vida, no se nos da información sobre los medios empleados para el asesinato. El asesino supone que el campo en sí mismo es suficiente para ocultar el cuerpo, ya que *Caín intenta evadir la pregunta de Dios acerca de dónde se encuentra el cadáver de *Abel. El *juicio de Dios en esta historia es su culminación, y se nos lleva a sentir cierta repulsión contra el acto (como es habitual en las historias de asesinato. Un aura de lo sagrado de la vida sobrevuela toda la historia. Ningún otro acto tiene un sentido tan fuerte de injusticia como el asesinato. Lamec, descendiente de Caín, está tan endurecido como su progenitor, y se jacta del asesinato que ha cometido como venganza por una herida (Gn 4.23-24).


			La historia del asesinato de Eglón por parte de Aod (Jue 3.15-30) es más gráfica en sus detalles que la de Caín y Abel. El relato se centra en la astucia del héroe, un zurdo que lleva su arma en el inesperado lado derecho (en realidad oculta) y se las arregla para quedase a solas con su víctima desprevenida. Las palabras de Aod son de doble filo como su *espada, camufladas engañosamente en términos de mensaje secreto de Dios. El asesino es listo al acuchillar a su obesa víctima, al ocultar su arma, al huir (cierra las puertas de la cámara del rey, haciendo pensar a sus asistentes que está en el baño). Contada en el tono burlón de la literatura esclavista, esta historia de asesinato está llena de detalles gráficos, incluyendo la gordura del vientre de la víctima, la grasa del rey que cubre la hoja, y la perforación de su intestino de forma que los excrementos se salen.


			El arma preferida para asesinar en el AT es la lanza, y el vientre es el destino elegido. Abner atravesó a Asael con una lanza que entró por el vientre y «le salió por la espalda» (2 S 2.23 nvi), y Joab hace lo propio con Amasa, cuyas entrañas se derramaron por el suelo (2 S 20.10). La versión casera de una lanza será de ayuda si surge la necesidad: después de mostrar su hospitalidad a Sísara, Jael clava a este una estaca de la tienda en la cabeza mientras duerme (Jue 4.21; 5.25-27). El asesinato de Absalón tiene cierto sentido ritual: después de que Joab le clave tres dardos en el corazón mientras cuelga de una encina, diez de sus escuderos rodean al hijo del rey y lo hieren (2 S 18.9-15). El martirio de Nabot se produce por apedreamiento (1 R 21.1-16). En ocasiones, el abuso físico es la forma de asesinar en lugar de un arma, como en el caso de la concubina del levita, violada durante toda la noche, y que muere por la mañana (Jue 19.22-26).


			La ausencia de sospechas por parte de la víctima es un rasgo típico en las historias de asesinato. Is-boset es el caso clásico, asesinado mientras dormía la siesta en sus aposentos (2 S 4.5-7). Urías cree que está cumpliendo órdenes militares cuando va a la primera línea del frente y a la muerte segura (2 S 11.15). Habitualmente, son personas de dentro de la corte las que cometen el asesinato, volviendo la ausencia de sospecha de la víctima en la mayor sorpresa. Manahem asesina a Salum para arrebatarle el trono (2 R 15.14). Motivos similares empujan a los hijos de Senaquerib rey de Asiria, que matan a su padre mientras adora en la casa de su dios (2 R 19.36-37). Los siervos de Joás lo matan cuando este se encuentra herido en su cama (2 Cr 24.25).


			Las imágenes de historias de asesinato en el AT combinan por tanto lo violento con lo doméstico o común. Es verdad que los cuerpos se mutilan con *armas, pero las víctimas están normalmente a gusto en el entorno de su hogar cuando el horror viene a visitarlas.


			Aunque la muerte de Jesús fue técnicamente una ejecución llevada a cabo por un cuerpo judicial y unos verdugos designados en lugar de un asesinato perpetrado por intrigas en un momento secreto, tiene matices de la historia de asesinato arquetípica. Es un relato de horrible mutilación y tortura. Se lleva a cabo (como en los asesinatos políticos) por motivos de envidia personal, no porque Jesús hubiese quebrantado una ley. Significativamente, Esteban declara en su propio martirio que los judíos «han traicionado y asesinado» al «Justo» (Hch 7.52).


			Ver también ABEL; CAÍN; CRIMEN Y CASTIGO; MÁRTIR; MUERTE; 


			Asiento 


			En las Escrituras, las imágenes del asiento se centran en un rol especial o autoridad merecedores de reverencia, en el sentido de que Dios levanta a los pobres a «un sitio de honor» (el cántico de Ana, 1 S 2.8). Este hecho se ve epitomizado por asiento más prominente en la Biblia. El *propiciatorio del *arca del pacto (aproximadamente dos docenas de referencias.


			La institución de la monarquía explica un importante grupo de imágenes. Los *reyes se sientan sobre un «asiento» escogido o *trono (1 S 20.25; 2 R 11.19; Hch 12.21). La corte ejemplar de Salomón que impresionó tanto a la reina de Sabá incluía «los asientos que ocupaban sus funcionarios» para comer (1 R 10.5 nvi; 2 Cr 9.4). El extravagante trono de Salomón se denomina «asiento» (1 R 10.19; 2 Cr 9.18). El mismo simbolismo se aplica al reinado de Dios. Él tiene un asiento «en alto» (Sal 7.7; 113.5), como un rey «sentado» en un trono celestial (una docena de referencias en Apocalipsis). El Cristo exaltado se retrata sentado «en el trono de su gloria» (Mt 19.28) y «sentado a la *diestra» de Dios (Mt 26.64; Lc 22.69; Ef 1.20; Col 3.1; He 8.1; 12.2).


			Cuando una persona es exaltada en una ocasión especial, la imagen de asiento denota frecuentemente el *honor. Se da a Nabot un lugar prominente en la asamblea para verter falsas acusaciones sobre él (1 R 21.9-12). Cuando ascienden a Amán, ponen «su silla sobre todos los príncipes que estaban con él» (Est 3.1). Cuando Job rememora sus años de prosperidad, recuerda cuando tomaba su «asiento en la plaza pública» (Job 29.7 nvi). Cuando sacan de la prisión al rey exiliado Joaquín, le conceden «una posición [asiento] más alta que la de los otros reyes que estaban con él en Babilonia» (Jer 52.32 NVI). Las sinagogas poseían «primeras sillas» (Mt 23.6; Mr 12.39; Lc 20.46).


			En otros pasajes, el asiento es la imagen escogida para diversas funciones en la sociedad hebrea. Así pues, los sacerdotes tienen su asiento en Jerusalén (2 Cr 19.8), y el sacerdote Elí tiene uno escogido (1 S 1.9; 4.13, 18). Los escribas y fariseos se sientan «en la cátedra de Moisés», representando su autoridad como intérpretes de la ley. Los jueces se sientan en el «tribunal» (Mt 17.19; Hch 25.6, 17; 26.30), y las mismas imágenes se aplican a Dios como juez (Ro 14.10; 1 Co 5.10). La *sabiduría personificada de Proverbios «se sienta... en los lugares altos de la ciudad» (Pr 9.14). De igual forma, los ancianos de la ciudad tienen un asiento (Pr 31.23). Salmos 1.1 elogia a la persona que no se suma a la compañía de los pecadores, «ni en silla de escarnecedores se ha sentado». En el lenguaje bíblico, dónde tome su «asiento» una persona no solo indica posición social sino también su carácter.


			Ver también DERECHA, MANO DERECHA; HONOR; SENTARSE.


			Asiento de Moisés. Ver FARISEO.


			Asno. Ver BURRO, ASNO.


			Áspid. Ver SERPIENTE.


			Astoret. Ver DIOSES, DIOSAS.


			Astrología. Ver ORÁCULO.


			Atado. Ver ATAR, ATADO.


			Atar, atado 


			Con muchas más de cien apariciones, las imágenes relacionadas con atar impregnan la Biblia. Muchas de las referentes a una atadura literal, física, nos mantienen vinculados al mundo real de la época bíblica. Las gavillas de *trigo se atan (Gn 37.7; Sal 129.7), los *asnos se atan a puntos fijos como una *viña (Gn 49.11), un cinto se ata (Job 12.18), y las alfombras se amarraban con cuerdas (Ez 27.24). En este caso, simplemente entramos en contacto con las realidades físicas del mundo antiguo.


			Las imágenes de atar también pueden conllevar una obligación *legal o contractual. Así pues, un siervo es atado o contratado (Ex 12.45; Lv 22.10), los jornaleros también lo son (Lv 25.6, 40), una persona que hace un *voto está sujeto a cumplirlo (Nm 30.4-13), una persona que sale por fiador de un tercero se ata a otra persona (Pr 6.1), y los cónyuges lo están el uno al otro (1 Co 7.27, 39). La idea fundamental es que la de estar unido a otra persona por medios contractuales. Por extensión metafórica, la atadura pasa a ser una imagen para otros tipos de uniones, como cuando el amor ata otras virtudes en perfecta armonía (Col 3.14) o se dice que Jerusalén es «una ciudad que está bien unida entre sí» (Sal 122.3) o que «la necedad está ligada en el corazón del muchacho» (Pr 22.15).


			El grupo más gráfico de imágenes concierne al sometimiento físico de alguien por la fuerza, habitualmente (aunque no siempre) en contextos militares. *Abraham ató a Isaac antes de colocarlo sobre el *altar (Gn 22.9). No sorprende que el vocabulario relacionado con atar aparezca una docena de veces en la historia de *Sansón. Los reyes llevados al *exilio son atados (2 Cr 25.7; 33.11; 36.6; Nah 3.10). Los tres amigos de *Daniel son atados antes de ser lanzados al horno (Dn 3.23). El simbolismo de la atadura impregna la historia de la pasión de Cristo, así como la carrera misionera de Pablo.


			Otro grupo más se centra en el vendaje de las heridas, y la mayoría de las referencias describe lo que Dios hace metafóricamente en su compasión por la raza humana (Sal 147.3; Is 30.26; 61.1; Ez 34.4, 16).


			Las referencias más misteriosas y abiertamente teológicas se encuentran en el uso por parte de Jesús del simbolismo de la atadura para mostrar la efectividad de las decisiones terrenales en asuntos espirituales en el reino celestial. Cuando Jesús da a Pedro las «llaves del reino metafóricas», declara: «Todo lo que atares en la tierra será atado en los cielos» (Mt 16.19). Jesús empleó la misma fórmula en el discurso que bosquejaba el proceso a seguir en las disputas entre creyentes (Mt 18.18).


			La atadura también aparece en contextos escatológicos. En una de las parábolas de Jesús, el invitado a la *boda que no va vestido adecuadamente es atado de pies y manos y echado a las tinieblas de afuera (Mt 22.13). Al llegar el milenio, el dragón (*Satanás) es atado con cadenas y echado al abismo (Ap 20.1-3).


			Ver también SUELTO, SOLTAR. 


			Atardecer. Ver CREPÚSCULO.


			Atletismo 


			Aunque algún tipo de actividad atlética parece darse a entender en unos pocos pasajes de AT (Gn 32.24-26; 2 S 2.12-17; Sal 3.7; 19.5), la mayor parte de las referencias al atletismo se producen el NT, particularmente en los escritos de Pablo. El apóstol demuestra tener una gran familiaridad con los acontecimientos deportivos de su época, como se ve en sus referencias a *correr (Gá 2.2), boxear (1 Co 9.26), *luchar (Ef 6.12), los combates de gladiadores (1 Co 4.9; 15.32) y (posiblemente) las carreras de carros (Fil 3.13-14).


			Las imágenes atléticas evocan numerosas asociaciones estimulantes, incluyendo un entrenamiento o un ejercicio riguroso (1 Co 9.25; 1 Ti 4.7-8), determinación (1 Co 9.26), gratificación posterior (1 Co 9.25), modernización para mejorar el rendimiento (He 12.1), autocontrol (1 Co 9.27), *perseverancia (He 12.2) y resistencia (1 Ti 4.8). La empresa atlética también implica una competencia intensa con objetivos elevados (1 Co 9.24) y grandes desafíos (Ef 6.12), y exige el cumplimiento estricto de una serie de normas prescritas para evitar la descalificación (2 Ti 2.5; 1 Co 9.27). A pesar de todo el trabajo duro, el resultado final es una fama transitoria, pero para los cristianos la *corona a ganar es incorruptible (1 Ti 4.8; 1 Co 9.25).


			Ver también CARRERA; CORRER; LUCHA. 


			Atravesar. Ver JOSUÉ, LIBRO DE.


			Atrocidad. Ver TORTURA.


			Autocontrol 


			El autocontrol es una de las pocas características de una persona piadosa que no se atribuyen directamente al carácter de Dios, aunque se enumera en Gálatas 5.23 como un *fruto del Espíritu (ver Espíritu Santo), lo que demuestra que procede de Dios. La falta de dominio propio es la tendencia natural para los seres humanos caídos, como vemos cuando la recién liberada nación de Israel, que se queda sola mientras Moisés se reúne con Dios en el monte Sinaí, se vuelve rápidamente a la adoración idólatra (ver Ídolo, idolatría) y se descontrola, convirtiéndose en el hazmerreír de sus enemigos (Ex 32.25). Debido a esta tendencia, se nos advierte continuamente contra la pérdida del dominio propio y se nos insta a practicar la disciplina propia (1 Co 7.5; 1 Ts 5.4-7; 2 Ti 3.2-4).


			El autocontrol conduce a la *santidad o la piedad (Hch 24.25; 1 Ts 5.6, 8; 2 Ti 1.7; Tit 2.12; 2 P 1.5-6) y es tan crucial para los seguidores de Cristo que la auto-disciplina es una exigencia para cualquiera que desee ser un líder en la iglesia o un mentor para otros (1 Ti 3.2; Tit 1.8; 2.2, 5-6; ver Liderazgo). Para Santiago, practicar el dominio propio es como domesticar un animal: «Si alguno no ofende en palabra, este es varón perfecto, capaz también de refrenar todo el cuerpo. He aquí nosotros ponemos freno en la boca de los caballos para que nos obedezcan, y dirigimos así todo su cuerpo» (Stg 3.2-3). Pablo se toma este asunto tan en serio que escribe: «Golpeo mi cuerpo, y lo pongo en servidumbre, no sea que habiendo sido heraldo para otros, yo mismo venga a ser eliminado» (1 Co 9.27). De nuevo dice: «Pero fornicación y toda inmundicia, o avaricia, ni aun se nombre entre vosotros, como conviene a santos; ni palabras deshonestas, ni necedades, ni truhanerías, que no convienen... Mirad, pues, con diligencia cómo andéis, no como necios sino como sabios, aprovechando bien el tiempo, porque los días son malos. Por tanto, no seáis insensatos, sino entendidos de cuál sea la voluntad del Señor. No os embriaguéis con vino, en lo cual hay disolución, antes bien sed llenos del Espíritu, hablando entre vosotros con salmos, con himnos y cánticos espirituales» (Ef 5.3-20).


			El contraste entre autocontrol y falta de control es claro. El dominio propio es santo y agradable a Dios.


			*José, por supuesto, ejemplifica el dominio propio en el AT. A pesar de los continuos intentos de *seducirlo por parte de la esposa de Potifar, José se niega a acostarse con ella y le dice: «Mi patrón no me ha negado nada, excepto meterme con usted, que es su esposa. ¿Cómo podría yo cometer tal maldad y pecar así contra Dios?» (Gn 39.19). Es consciente de la gravedad del *pecado y ejerce el dominio propio tan fielmente que incluso huye de la presencia de la mujer sin su capa (Gn 39.12).


			Por el contrario, el joven de Proverbios 7 parece no tener concepto alguno del autocontrol, o de las consecuencias de la falta de dominio propio. Como declara Proverbios 7.22-23: «Al punto se marchó tras ella, como va el buey al degolladero, y como el necio a las prisiones para ser castigado; como el ave que se apresura a la red, y no sabe que es contra su vida, hasta que la saeta traspasa su corazón» (ver TRAMPA).


			Autoridad divina y angélica 


			Resulta útil distinguir entre las imágenes bíblicas de la autoridad que hablan del reino celestial, o espiritual, y la que lo hacen del humano. En el diseño bíblico del cosmos, toda autoridad deriva de Dios. Y dentro de la esfera celestial, o espiritual, existe una autoridad delegada concedida a los ángeles. Pero una malignidad en forma de rebelión ha infectado incluso el orden espiritual de las cosas, y por tanto debe hacerse una distinción entra la autoridad de poderes angélicos «buenos» y «malos» (o demoníacos).


			Autoridad divina. Las imágenes bíblicas de autoridad ponen de manifiesto que el Dios de Israel revelado en Jesús es el único Dios verdadero. *Dioses falsos como Baal o Mamón ejercen un gran poder pero son usurpadores son legitimidad. El verdadero valor de Mamón, por ejemplo, se simboliza con figuras de *desnudez y pobreza para las supuestas riquezas de los laodiceos en contraste con las *vestiduras *blancas y el *oro *refinado dado por Dios (Ap 3.17-18).


			La imagen de los cuatro jinetes (Ap 6.1-8) ilustra la diferencia existente entre el poder y la autoridad. Las fuerzas de la guerra, el desorden económico y la muerte, simbolizadas por los *caballos bermejo, negro y amarillo influyen en la historia pero no tienen una soberanía definitiva. Solo Cristo, jinete del caballo blanco, regresa posteriormente y porta el nombre de «Rey de reyes y Señor de señores» (Ap 19.11-16; cp. Ap 17.14; Dn 2.47; 1 Ti 6.15).


			Majestad soberana. La figura más predominante de la autoridad divina en ambos testamentos es la majestad de Dios. El Señor advierte a los israelitas de que los reyes humanos los llevarán a las prácticas económicas, políticas y beligerantes del mundo, y los alejarán del servicio al Rey celestial que reclama con todo derecho su obediencia por haberlos sacado de Egipto (1 S 8.7-18). Los símbolos de la monarquía, como el *trono o el *cetro, también representan la autoridad de Dios para *juzgar y gobernar (Sal 9.7; 45.6; 47.8; Is 6; Ez 1; He 1.8; Ap 4–5, 7).


			La visión de Dios experimentada por Daniel es particularmente gráfica en su representación de la autoridad de Dios, que se evoca en su título Anciano de Días, y su edad avanzada, un símbolo de autoridad en el mundo antiguo, se puede comprobar en su pelo, «blanco como la nieve» (Dn 7.9). La asombrosa imagen de su trono con ruedas, incandescente y despidiendo un río de fuego, se enmarca acertadamente en las miríadas de personas que lo atienden. Él tiene autoridad sobre los imperios de la tierra, y destierra a la monstruosa cuarta bestia (Dn 7.10). Después, al que es «como un hijo de hombre» le concede «dominio, gloria y reino», la adoración de todos los pueblos y las naciones, y un «dominio eterno, que nunca pasará» (Dn 7.13-14). Se trata de una imagen de autoridad soberana y celestial que no será superada hasta que Juan el profeta despliegue su visión del salón del trono celestial en Apocalipsis 4 y 5. Estas imágenes son las equivalentes textuales antiguas de una película épica moderna, llena de efectos espectaculares y un reparto de miles de personas. Exprimen la imaginación de los oyentes y los obliga a sumarse a la *adoración celestial de aquel que reina en autoridad cósmica.


			Los símbolos de soberanía también se invocan para representar la autoridad del *Hijo. Cristo sigue su encarnación y obediencia hasta la muerte en la *cruz, y es exaltado «hasta lo sumo», recibiendo el nombre de Señor, «un nombre que es sobre todo nombre, para que el nombre de Jesús se doble toda rodilla de los que están en los cielos, y en la tierra, y debajo de la tierra; y toda lengua confiese que Jesucristo es el Señor» (Fil 2.9-11). Esta autoridad universal se representa de forma parecida en 1 Corintios 15.24-28, donde la autoridad de Cristo se extiende sobre los poderes espirituales a los que someterá: «Dios ha puesto todas las cosas bajo su autoridad» (1 Co 15.27 NTV; ver Bajo los pies). Sin embargo, la autoridad escatológica de Cristo tiene su raíz en su autoridad protológica: «En él fueron creadas todas las cosas, las que hay en los cielos y las que hay en la tierra, visibles e invisibles; sean tronos, sean dominios, sean principados, sean potestades; todo fue creado por medio de él y para él» (Col 1.16).


			Él es la imagen del Padre celestial, cuya autoridad deriva del hecho de que es el único Dios Creador, implicado también activamente en la redención de su creación. El Dios de la Biblia no es una remota deidad del deísmo; está involucrado en el sustento de su creación. Las imágenes derivadas de esta y de su obra redentora hablan claramente de su soberanía. El Señor declara: «¡Ay del que pleitea con su Hacedor!». Entrar en disputa con Dios es como si el *barro discutiese con el alfarero o como un niño que pregunta a sus padres por qué lo han engendrado (Is 45.9-13). De forma parecida, la imagen de Jesús como «autor y consumador» retrata su señorío sobre la fe porque él es la fuente de esta (He 12.2).


			Palabra con autoridad. La imagen más completa de la autoridad del Señor quizá sea la «palabra de Dios». El control sobre la creación se representa con el hecho de que Dios hable y la creación se produzca (Gn 1); la soberanía sobre la historia se observa en que Dios declara nuevas cosas antes de que lleguen a existir (Is 42.9). La palabra de Dios siempre es efectiva (Is 55).


			El NT retrata la palabra autoritaria de Dios anunciando repetidamente que los acontecimientos en la vida de Jesús son cumplimientos de profecías. Los propios profetas son imágenes de la autoridad de Dios en su frase legitimadora, «así dice el Señor». Y esa palabra, habiendo salido de la boca de Dios, ha recorrido su curso con eficacia en la historia y dado lugar a su cumplimiento.


			*Jesús reivindica su propia autoridad divina sobre la base de esta imagen profética. Los Evangelios recogen repetidamente su dicho, «verdaderamente os digo», yendo así más allá de la frase de los profetas para representar su propia autoridad como el Verbo viviente. Su enseñanza está imbuida de autoridad, «no como los escribas» (Mr 1.22). Las curaciones y los exorcismos también constituyen una imagen que muestra la autoridad de Jesús. Cuando los líderes religiosos protestan diciendo que blasfema cuando *perdona pecados, Jesús manda con éxito al paralítico que se levante (Mr 2.1-12). Las multitudes reconocen la imagen de su autoridad cuando ordena a los espíritus inmundos que salgan (Lc 4.36; Mr 1.27). Y cuando manda calmarse al embravecido *mar, su palabra autoritaria se hace eco de la palabra divina que somete a las fuerzas del *caos (Mr 4.39; cp. Job 26.12; Sal 65.7; 89.9). En su memorable acto en el *templo (Mr 11.15-17), representa la destrucción venidera del mismo y más adelante sugiere que es su piedra angular (Mr 12.10-11; cp. Mr 14.58). La postura de Jesús hacia el templo, el centro del espacio *sagrado de Israel y el punto de contacto del *cielo y la *tierra, indica una autoridad implícita sobre todo lo que es sagrado para Israel.


			El nombre señor y la autoridad de la palabra del amo se emplea como una imagen por parte del centurión de Capernaum que quiere que Jesús cure a su siervo (Mt 8.5-13). El título y la idea de señorío siempre representan la autoridad de Cristo (especialmente multiplicada por la expresión «Señor de señores» destacada arriba). En las Escrituras hebreas, es frecuente que el término adonai («señor») no se utilice en solitario para Dios, sino emparejado con el nombre personal de Dios (Yahweh) cuando el propósito es transmitir su autoridad. Cuando aparece con las palabras «de las huestes», el nombre Jehová, generalmente traducido «Señor», delinea la autoridad de Dios sobre diversas entidades, como las *estrellas (Is 40.26; 45.12). Forma parte del campo del simbolismo asociado con Jehová el *guerrero divino. A su orden, las huestes celestiales luchan desde sus órbitas (Jue 5.20). De forma parecida, cuando el Señor se refiere a las hordas de langostas que invaden a Israel como su «ejército», la figura representa su control y mando (Jl 1.4-7; 2.1-11, 25). El pueblo de Israel es llamado «las huestes de Jehová», y la imagen de su partida de Egipto en Éxodo 12.41 indica la autoridad de Dios también sobre *Egipto, *Faraón y los dioses de esta gran superpotencia. Jeremías subraya esta soberanía sobre Israel empleando la imagen del «Señor de los ejércitos, el Dios de Israel» en más de treinta ocasiones.


			Frecuentemente, el significado de «ejércitos» es ambiguo. Zacarías emplea el término a menudo en relación con una visita angélica concerniente al plan de Dios para *Jerusalén, de forma que la imagen podría representar la autoridad del Señor sobre las huestes celestiales así como sobre la historia de Israel. Salmos 103 coloca las expresión «todos sus ejércitos» entre los ángeles que obedecen «la voz de su precepto» y todas sus obras en todos los lugares de su dominio (Sal 103.20-22); de igual forma, Salmos 148 ofrece la imagen de los «ejércitos» entre los ángeles y el *sol, la *luna y las *estrellas (Sal 148.2-3). Todas estas figuras son importantes porque el título «Señor de los ejércitos» aparece cientos de veces para representar la autoridad de Dios sobre todo lo imaginable (ver especialmente Isaías, Jeremías, Hageo y Zacarías). En Malaquías, la expresión «dice el Señor de los ejércitos» combina en más de veinte ocasiones las imágenes de la palabra autoritaria de Dios con todas las huestes que él manda.


			Muchos de los nombres de Dios sirven como imágenes de su autoridad. Isaías 44.6 mezcla «Jehová de los ejércitos» con «Rey de Israel», «redentor», «primero» y «postrero», para confirmar que no existe otro Dios verdadero. Isaías 48.12 conecta la idea del «primero y el último» con la autoridad que Dios ejerce sobre la creación, mientras en Apocalipsis esa imagen expresa más su soberanía sobre la *historia (Ap 1.8, 11; 21.6; 22.13). Aunque la figura del Padre connota muchos significados, simboliza la autoridad de Dios, especialmente en relación con la disciplina de los hijos, como Hebreos 12.7-12 deja claro.


			Salmos 29 reúne muchas imágenes para atribuir al Señor «la gloria debida a su nombre». Esa expresión, junto al emparejamiento de *«gloria» con *«poder», y los contenidos del salmo se combinan para dar a entender que la palabra gloria en sí misma una imagen de autoridad divina. La «voz de Jehová» se menciona siete veces para retratar la creación soberana de Dios y su rescate de Israel. El poema culmina en la imagen del Señor como rey sobre todas las cosas, sentado en su trono sobre el diluvio primigenio, que representa su autoridad sobre la naturaleza y la historia.


			Autoridad angélica. La autoridad de los *ángeles buenos es una legitimidad derivada, representada por «la gloria del Señor» que acompaña a la visitación angélica (Lc 2.9). Hebreos 9.5 subraya la representación de la autoridad de Dios por parte de los ángeles declarando que sobre el arca del pacto se encontraban «los querubines de gloria» (cp. 2 S 6.2). De forma parecida, los serafines de Isaías 6.2 proclaman antifonalmente la autoridad del «Señor de los ejércitos» representada en la gloria que llena la tierra. Aunque los ángeles sirven principalmente como imágenes de la autoridad de Dios, también la ejercen con diversos objetos que también la simbolizan, como la espada encendida de los querubines en el huerto del Edén (Gn 3.24), el carbón encendido de los serafines (Is 6.6-7) y las *trompetas, los *sellos y las *copas de Apocalipsis.


			Autoridad demoníaca. El hecho de que los poderes del mal solo ejercen una autoridad usurpada se retrata con la imagen del dragón (cuyas siete cabezas simbolizan la autoridad «perfecta»; ver Monstruo) echado del cielo en la guerra con el arcángel Miguel y sus ángeles (Ap 12.3, 7-9). Del mismo modo que Dios Padre pasó su autoridad al Hijo y el Hijo el Espíritu Santo (Jn 5.26-27; 16.7-15), la imitación de Dios y de su autoridad por parte de *Satanás se representa con las figuras del dragón confiriendo autoridad a la primera bestia, y de la segunda ejerciendo la de la primera (Ap 13.2-12). Las imágenes del «príncipe de los demonios» (Mt 9.34; 12.24), de este mundo (Jn 12.31; 14.30; 16.11) y de «la potestad del aire» (Ef 2.2) muestran todas que la autoridad de Satanás es falsamente derivada y menor que la del Rey.


			El NT emplea de una forma algo ambigua varios términos como imágenes de los subordinados de Satanás. Bajo el título general de «asechanzas del diablo», Efesios 6.11-12 nombra cuatro agentes: principados (arche), potestades (exousiai), gobernadores de las tinieblas de este siglo y huestes espirituales de maldad en las regiones celestes. Cuando los dos primeros términos se emplean en conexión con entidades humanas, su significado es sin duda gobiernos y funcionarios públicos (p.ej., Tit 3.1), pero sigue sin explicarse cómo deben concebirse los poderes sobrenaturales que utilizan la autoridad de Satanás (1 Co 15.24; Ro 8.38; Col 1.16; 2.10; 15; Ef 1.21; 3.10; 6.12), otras imágenes incluyen stoicheia («rudimentos», Gá 4.3, 9; Col 2.8, 20) y angeloi («ángeles», Ro 8.38; 2 Ts 1.7; 1 Co 4.9; 6.3; 11.10; 13.1; Gá 3.19; Col 2.18). Aunque el significado exacto de estos términos se ha debatido ampliamente, su sentido como imágenes es que las fuerzas sobrenaturales del mal explotan la autoridad de muchas formas. Con toda seguridad, al final de los tiempos las autoridades y los ángeles malignos estarán sujetos a Jesús (Mt 28.18), que se sienta a la diestra de Dios (también una figura de autoridad, Mr 14.62; 1 P 3.22; 1 Co 15.24). El triunfo de la autoridad suprema de Dios se retrata gráficamente son la imagen del diablo y sus subordinados siendo lanzados al lago de *fuego y *azufre (Ap 20.10).


			Ver también ÁNGEL; ASAMBLEA, DIVINA; AUTORIDAD, HUMANA; DEMONIOS; DIVINO GUERRERO; DIOS; REY, REINADO; CORTE REAL.


			Autoridad humana 


			La autoridad es poder legítimo. Implica así como permiso para decidir y actuar. En la comunidad humana, las personas con autoridad proveen liderazgo, dirección y disciplina. Dentro de las diversas estructuras sociales del mundo bíblico, observamos muchas posiciones diferentes de autoridad, incluyendo los padres con respecto a los *hijos, los amos con los *esclavos, los ancianos con tribus y *ciudades, los *sacerdotes dentro del *templo, y jueces, *profetas y *reyes cuya esfera de autoridad se extendía a toda una nación e incluso más allá de las fronteras de Israel. El mundo grecorromano proveía ejemplos adicionales de autoridad extraídos del hogar, el lugar de trabajo, la ciudad-estado y el gobierno imperial. Algunos de estos roles de autoridad suplen imágenes e ilustraciones del liderazgo espiritual dentro de la nación de Israel y, más adelante, de la comunidad de seguidores de Jesús.


			Imágenes de la familia. Padre/madre. En el mundo antiguo, el *padre ostentaba la autoridad absoluta como gobernante de la casa, pero debía proteger, apoyar y ayudar a todos los miembros de la familia. En el AT encontramos el término padre empleado por el siervo de Naamán al referirse a este (2 R 5.13), por dos reyes de Israel al hablar a Eliseo (2 R 5.21; 13.14) y por diferentes israelitas que invitan a un joven levita a que sea su sacerdote (Jue 17.10; 18.19). En cada caso se trata de un título de *honor dado a alguien que desempeña un papel de liderazgo espiritual.


			Aunque Jesús enseña a sus *discípulos a ver a *Dios como su Padre, y les advierte de que no llamen a ningún líder humano «padre» (Mt 23.9), los líderes veteranos de la comunidad apostólica se refieren frecuentemente a los creyentes jóvenes como sus hijos (p.ej., Pedro con Marcos, 1 P 5.13; Pablo con Timoteo, 1 Co 4.17; el apóstol Juan con sus lectores, 1 Jn 2.28). En 2 Corintios 12.14, Pablo habla de su disposición a sacrificarse con *gozo por los creyentes corintios, como un padre guarda para sus hijos. En un paisaje hermoso y tierno en 1 Tesalonicenses, Pablo se describe junto a su equipo ministerial como una *nodriza (1 Ts 2.7) y como un padre animoso que provee cuidados individualizados (1 Ts 2.1-12), como una madre espiritual, Pablo sufre al dar a luz nuevos creyentes (Gá 4.19), pero como padre, también está preparado para disciplinar a sus hijos (1 Co 4.15, 21).


			Anciano. El término anciano se emplea frecuentemente para los líderes de las congregaciones del NT. Su significado básico es «alguien que es más viejo». En la comunidad judía, los ancianos formaban parte del sistema de clanes patriarcal. Como cabezas de familia ostentaban una autoridad indiscutible y eran responsables de las decisiones judiciales, políticas y militares. Los ancianos de la iglesia de Jerusalén reciben una ofrenda de la iglesia en Antioquía para hacer frente al hambre (Hch 11.30) y ayudan a decidir la base sobre la cual se debería recibir a los *gentiles en la iglesia (Hch 15). Pablo y Bernabé escogen ancianos para cada una de las iglesias que establecen en su primer viaje misionero (Hch 14.23). Pedro hace referencia a sí mismo como «anciano también» (1 P 5.1-3), y el apóstol Juan se llama a sí mismo «el anciano» en su segunda y tercera cartas (2 Jn 1; 3 Jn 1).


			Guardián/pedagogo. En la casa grecorromana con medios económicos, el guardián, o pedagogo (paidagogos), actuaba como guardián, disciplinador o guía para los niños, llevándolos a la escuela y trayéndolos de la misma, así como supervisando su educación hasta que alcanzasen la madurez. Vistos en ocasiones con cariño, lo más común es que fuesen recordados como una figura severa, dispuesta a castigar con la vara cualquier infracción de su disciplina («Entre tanto que el heredero es niño, en nada difiere del esclavo», Gá 4.1). Había que respetar al guardián, de igual manera que al padre. En Gálatas 3.24-25 y 4.1-2, Pablo describe el pacto del Sinaí como un pedagogo que conduce a Israel hasta Cristo. La ley señalaba y castigaba el pecado, presentando sus acusaciones en su mayoría de edad («el tiempo señalado por el padre», Gá 4.2), la época de Cristo. En 1 Corintios 4.15-16, Pablo dice que aunque los corintios tienen a muchos que les ayudan y vigilan en su vida cristiana como guardianes, solo él es su padre espiritual.


			Mayordomo/administrador. Dos de las imágenes favoritas de Jesús y los apóstoles son *«siervo» (diakonos) y *«esclavo» (doulos). Aunque se hace hincapié habitualmente en la autoridad del Señor como amo, existe un tipo de siervo de la casa que tiene autoridad sobre la propiedad y los otros sirvientes, esto es, el «administrador» o «mayordomo» (oikonomos). En Mateo 24.45-51 (cp. Lc 12.42-48), Jesús cuenta una parábola que contrasta al siervo fiel y sabio, que provee alimentos para la casa en el momento adecuado, con el impío que maltrata a los que sirven como él. Pablo describe al líder de la iglesia como un mayordomo a quien se confía la obra de Dios, que debe ser irreprensible (Tit 1.7) y fiel (1 Co 4.2-4). Pablo exhorta a todos los cristianos a usar sus dones espirituales como buenos administradores de la gracia de Dios (1 P 4.10).


			Imágenes del lugar de trabajo. Constructor experto. En 1 Corintios 3.10, Pablo se compara a un *constructor experto (architekton) que establece en Corinto los fundamentos sobre los que otros están edificando. En el griego secular un tekton era un artesano de la *madera, la *piedra o el metal, y el architekton era el constructor principal, el que dirigía la obra y supervisaba todo el proyecto (cp. Is 3.3, donde el maestro artesano se encuentra entre los que Dios quita de la nación en su juicio sobre ella).


			Piloto. Una palabra muy gráfica relativa al liderazgo, empleada tan solo una vez en el NT (1 Co 12.28), es kybernetes (administración), basada en el término kybernetes, que hace referencia al capitán, piloto o timonel de un *barco. En la Septuaginta, kybernesis aparece como la función de los gobernantes (Pr 1.5; 11.14). El término kybernetes se emplea literalmente para los marineros en Ezequiel 27.8, 27-28 (LXX) y para el piloto de un barco en Hechos 27.11 y Apocalipsis 18.17. Hechos 27.11 deja claro que el propietario del barco y el piloto son dos personas diferentes. El primero determina dónde debe ir el mismo, pero el piloto escoge la mejor ruta y método para llegar allí. De la misma forma, el Señor, el «dueño», define el objetivo general de la iglesia, pero el papel del administrador es establecer la dirección específica a seguir y coordinar las actividades de los demás miembros hacia esa meta.


			Pastor. Una de las imágenes más familiares y favoritas del liderazgo espiritual es la del pastor (ver Ovejas, pastor), que recordamos de pasajes como Salmos 23 y Ezequiel 34. Aunque Jesús se describe claramente en Juan 10 con una terminología del pastoreo, tan solo aplica este término de forma indirecta a sus discípulos (enviando a los doce a las «ovejas perdidas de Israel» en Mateo 10.6 y diciendo a Pedro que alimente y cuide a sus ovejas en Jn 21.15-17). Sin embargo, después de la ascensión, cuando Jesús ya no está presente para proveer liderazgo personal a su rebaño, la metáfora del pastor se vuelve más prominente. Pablo exhorta a los líderes de la iglesia de Éfeso en Hechos 20.28: «Mirad por vosotros, y por todo el rebaño». Hablando también a los ancianos, Pedro dice: «Cuiden como pastores el rebaño de Dios que está a su cargo» (1 P 5.2 nvi). Hay que destacar que en ambos casos el rebaño pertenece a Dios, no al pastor; este es un siervo, a quien se ha asignado la tarea de cuidar del pueblo de Dios (ver Rebaño).


			La imagen del pastor trasmite ideas de ternura, crianza y devoción; pero también implica disciplina (la *vara y el cayado), el establecimiento de límites (*protección de los *lobos) y el derecho a decidir la dirección a tomar (hacia los *pastos). De hecho, el verbo poimano se traduce en ocasiones «gobernar» o «regir» (Ap 2.27; 12.5; 19.15; cp. Sal 2.9),


			Imágenes de la comunidad más amplia. Embajador. El embajador era un representante autorizado del pueblo que lo enviaba. Negociaba en su nombre. Más que simplemente el portador de un mensaje, el embajador estaba autorizado a actuar en nombre del que lo enviaba. Su estatus tenía generalmente relación con el del gobernante que representaba. En 2 Corintios 5.20, Pablo, hablando de su papel apostólico, dice: «Somos embajadores en nombre de Cristo, como si Dios rogase por medio de nosotros». En Efesios 6.20 invita a los cristianos a orar pidiendo que pueda ser capaz de predicar el evangelio con valentía, «por el cual soy embajador en cadenas».


			Apóstol. El apóstol es uno que es enviado por otro. El verbo apostello aparece frecuentemente en los Evangelios, en referencia al envío de Jesús por parte del Padre (p.ej., Mt 15.24), y el de los apóstoles por parte de Jesús (p.ej., Jn 17.18). Este emplea con frecuencia el término en sus parábolas para describir a los siervos enviados por sus amos con un encargo (p.ej., Mt 20.2; Mr 12.1-6). En Marcos 3.13-19 (cp. Lc 6.12-16), Jesús reúne a sus *discípulos y designa a doce de ellos para que sean sus apóstoles. Los «enviados» tendrán dos responsabilidades básicas. En primer lugar, son llamados a estar juntos con Jesús, es decir, a compartir una vida común. En segundo lugar, son llamados a compartir una tarea, a anuncia un mensaje y ejercer autoridad sobre los poderes de las tinieblas. Participarán de la propia autoridad de Jesús, hablando y actuando como representantes del Mesías. Otros que son llamados apóstoles en el NT incluyen a Pablo (Ro 1.1), Bernabé (Hch 14.4, 14), Silas y Timoteo (1 Ts 1.1; 2.6-7), y posiblemente Andrónico y Junias (Ro 16.7).


			Heraldo. En el griego clásico, el «heraldo» (keryx) era comisionado por un gobernante o por el estado para pregonar noticias o anunciar un veredicto judicial. La palabra implica un compromiso y se ordena una proclamación. Pablo se denomina heraldo en 1 Timoteo 2.7 y 2 Timoteo 1.11 (nvi).


			Líder. Dos palabras griegas diferentes se traducen *«líder». Hegoumenos, que significa líder en el sentido de un guía, se emplea para reyes de Israel (Ez 43.7), comandantes militares (1 Mac 9.30; 2 Mac 14.6), gobernantes de Judá (Mt 2.6) y la posición de José como gobernador de Egipto (Hch 7.10). Así pues, se utiliza para roles de liderazgo amplios y autoritarios. En Hechos 15.22, Judas y Silas son llamados «varones principales entre los hermanos». El autor de Hebreos exhorta a sus lectores a recordar a sus líderes, imitarles, obedecerles y someterse a ellos (He 13.7, 17).


			Otra palabra para líder, prohistamenos, se utilizaba en el griego secular para el liderazgo en un ejército, un estado o un partido. El significado básico es «establecer delante o por encima de alguien o algo». Implicaba guardar, proteger y asumir responsabilidades, combinando el presidir con el cuidado personal. Pablo emplea esta palabra para los líderes de la iglesia en 1 Tesalonicenses 5.12, 13 y 1 Timoteo 5.17, y cita el liderazgo como un don espiritual en Romanos 12.8.


			Obispo. En el griego secular, la palabra obispo (episkopos) se utilizaba para referirse a hombres con posiciones responsables en el estado y a oficiales en comunidades religiosas. Implicaba supervisar, ordenar, evaluar y establecer dirección. Este término se utiliza indistintamente con «anciano» para los líderes en la congregación local (Fil 1.1; 1 Ti 3.1; Tit 1.5, 7; Hch 20.17; 1 P 5.1, 2).


			Sacerdote real. Al pie del monte *Sinaí, antes de la entrega de los diez mandamientos, Dios dice a su pueblo: «Ustedes serán para mí un reino de sacerdotes y una nación santa» (Ex 19.6 nvi). La misma idea de sacerdocio comunitario de toda la nación de Israel se incluye en la promesa de Isaías de un Israel reunido de nuevo por el Mesías en el año de jubileo: «Vosotros seréis llamados sacerdotes de Jehová» (Is 61.6). La imagen del sacerdote no se emplea en el NT para los creyentes individuales, sino para la comunidad en su conjunto. Pedro define a los creyentes como un «sacerdocio santo» (1 P 2.5) y un «real sacerdocio» (1 P 2.9). Los privilegios de liderar la *adoración y de *ofrecer *sacrificio, antiguamente reservada para los sacerdotes, pertenecen ahora a todo el pueblo de Dios.


			El libro de Apocalipsis emplea la imagen del sacerdote en varias ocasiones para describir la posición privilegiada puesta a disposición de los cristianos. En Apocalipsis 1.6, Juan describe a Jesucristo como el único que ha hecho a los creyentes «un reino, sacerdotes al servicio de Dios su Padre» (nvi). En Apocalipsis 5.9-10, las cuatro criaturas vivientes y los veinticuatro ancianos cantan alabanzas al *Cordero, que hizo de los creyentes de toda nación «reyes y sacerdotes» que reinarán «sobre la tierra». Apocalipsis 20.6 dice que los creyentes-sacerdotes reinarán con Cristo durante mil años. Estos versículos destacan otro aspecto de la función sacerdotal: participar en el gobierno de Dios, del mismo modo que los sacerdotes enseñaban la ley al pueblo de Dios y ayudaban a ordenar la vida de la comunidad según ella.


			Profeta. El *profeta del AT era alguien que proclamaba la palabra de Dios y era llamado por él a advertir, alentar, aliviar y enseñar. El profeta era directamente responsable ante Dios y no recibía autoridad de ningún nombramiento humano. Jesús fue aclamado popularmente como un profeta por sus contemporáneos (Lc 24.19; Jn 4.19; 6.17; 7.40; 9.17) y parecía considerarse como tal (Lc 4.24; Mr 6.4; Mt 13.57), aunque era, como Juan, «más que un profeta» (Mt 12.38-41; Lc 11.29-32). Muy pronto en la historia de la iglesia, se reconoce a personas como profetas y se les otorga el liderazgo en la comunidad de los creyentes. Encontramos algunos profetas con un ministerio itinerante (Hch 11.27-28; 21.10) mientras otros sirven como parte del liderazgo continuo de la congregación (Hch 13.1; 15.22, 32). Las funciones de los profetas específicamente detalladas en el NT incluyen advertir a la comunidad cristiana de las dificultades inminentes (Hch 11.28; 21.10-11); hablar para animar, fortalecer, aliviar e instruir a los creyentes (Hch 15.32; 1 Co 14.24-25); y preparar al pueblo de Dios para obras de servicio (Ef 4.11-12). Los profetas se mencionan frecuentemente junto a los apóstoles desempeñando papeles de liderazgo fundacional en la iglesia (1 Co 12.28; Ef 2.20; 4.11).


			Maestro. En el griego secular, la palabra *maestro (didaskalos) se empleaba de forma generalizada y abarcaba a todos aquellos que participaban en la transmisión formal de conocimiento y habilidades. La palabra solo aparece en dos ocasiones en la Septuaginta, probablemente porque el AT hace más hincapié en la obediencia que en la transmisión de información. Sin embargo, en el NT vemos que también dentro de la comunidad cristiana la tarea del maestro no es solo comunicar los hechos de la fe cristiana sino también preocuparse por los cambios de actitud y conducta.


			En Hechos, el liderazgo de la iglesia de Antioquía se compone de profetas y maestros (Hch 13.1). En la lista de dones espirituales de 1 Corintios 12.28, los maestros se citan en tercer lugar, agrupados con apóstoles y profetas. En Efesios 4.11, los «maestros» aparecen después de apóstoles, profetas y evangelistas, es una especie de forma compuesta con «pastores», «pastores-maestros», que participan en la obra de preparar a otros creyentes para el ministerio.


			Otra palabra empleada para enseñar en la comunidad cristiana es katecheo, que significa pasar información sobre algo. En Gálatas 6.6, Pablo dice que la comunidad debería proveer sustento para sus maestros.


			Imágenes que faltan. Es importante destacar que en sus imágenes de la vida y el liderazgo dentro de la comunidad creyente, Jesús y los apóstoles evitaron numerosas palabras compuestas procedentes de la raíz arch-, que tienen que ver con el gobierno, y que conllevan un tono fuerte de autoridad. Al menos dieciséis de estas palabras aparecen en el NT, pero ninguna de ellas se aplica nunca al discípulo de Jesús, con la excepción de la referencia de Pablo a sí mismo en 1 Corintios 3.10 como «maestro constructor» (nvi), o «arquitecto» (architekton), que estableció los fundamentos para que otros edificasen encima. Jesús se refiere frecuentemente a sus seguidores como «siervos» y «hermanos», alentándolos a pensar de sí mismos aquellos que estaban «bajo» y «entre» en lugar de «encima». Jesús hace mucho más hincapié en el desarrollo de sus discípulos en el seguir que el liderar. Les advierte contra los gobernantes de los gentiles, que señorean sobre sus seguidores y ejercen autoridad sobre ellos. En su lugar, Jesús les dice: «El mayor debe comportarse como el menor, y el que manda como el que sirve» (Lc 22.25-27 nvi).


			La imagen del siervo sigue siendo un tema central en las cartas del NT. Incluso los apóstoles, que ejercen la mayor autoridad humana dentro de la iglesia, se describen como siervos de Cristo (1 Co 3.5). Su ministerio es llamado diakonia, el servicio de quien atendía una mesa. Sea cual sea la autoridad que cada uno tiene, la posee por el llamamiento de Dios y por su gracia. La autoridad no debe utilizarse para dominar sino para servir y *edificar.


			Retratos de autoridad y actitudes hacia la misma. Actitudes hacia la autoridad civil. El joven *David, aunque ha sido ungido recientemente (1 S 16.13), entra en el servicio del rey Saúl, dando a este la devoción apropiada y la honra debida a un *rey (1 S 16.21-23), y permaneciendo a su servicio a pesar de los intentos ocasionales de Saúl de matarlo (1 S 18.11). Aquí tenemos una imagen extraña de un sujeto que sabe que será rey pero sigue rindiendo honores al monarca actual, Saúl, a pesar de verse obligado a evitar la lanza de este. Este respeto por la autoridad del rey se mantiene en un incidente posterior en el que David tiene la oportunidad de matar a Saúl pero no lo hace porque honra al ungido del Señor (1 S 24.10).


			Un triste ejemplo de un súbdito en relación a su monarca es el caso del rey David y Joab, comandante de su ejército. El primero ordena al segundo que se asegure de que Urías heteo muera en la batalla (2 S 11.14-15). Joab obedece automáticamente, y en esta obediencia ciega a su señor desobedece a uno mayor, suplantando a la autoridad relacional: su propia obediencia a Dios y a sus leyes.


			En la época de Zacarías y la reconstrucción del *templo en Jerusalén tiene lugar un incidente de respeto puro y simple por los reyes, quizá un temor saludable. El rey Darío emite un edicto relativo a los judíos y la construcción del templo. Decreta que las autoridades locales, concretamente Tatnai, gobernador de Trans-Éufrates, de todo el apoyo necesario al proyecto. Darío termina su edicto explicando que aquellos que no obedeciesen serían empalados en un madero sacado de su propia casa. No es necesario decir que Tatnai y los suyos apoyaron con entusiasmo a los judíos (Esd 6.6-13).


			En los Evangelios, encontramos a los fariseos planteando a Jesús el tema de los impuestos (Mt 22.17). ¿Es correcto pagar impuestos a César? La respuesta dada por Jesús es adecuadamente ambigua, dar al César lo que es del César (Mt 22.21), y adecuadamente condenatoria, porque los fariseos producen para su propio bolsillo la moneda que lleva la imagen blasfema de César.


			En las instrucciones de Pablo de que los creyentes deberían pagar impuestos a César y someterse a su autoridad (Ro 13.1-6; Tit 3.1; 1 P 2.13), encontramos un respeto piadoso por las estructuras de autoridad que Dios ha ordenado (Ro 13.1; cp. Dn 2.21). Los justos no deben temer al gobierno, los que delinquen sí (Ro 13.4; 1 P 2.14). Por el contrario, se debe temer al rey con un temor parecido al de Dios, actitudes como el sobrecogimiento, devoción, respeto, etc. (Pr 24.21). Estos principios conforman el retrato narrativo en Hechos, cuando Pablo apela a César, poniéndose en manos de la misericordia de Roma (Hch 25.10-11). Vemos una demostración de actitud cristiana hacia la autoridad civil, en este caso un ciudadano romano hacia César, con la esperanza de que se haga justicia. Pablo manifiesta la actitud que ha articulado en Romanos 13.3-4: un ciudadano que solo ha hecho el bien no tendría nada que temer de su gobierno.


			Actitudes de las autoridades civiles hacia el pueblo. Los reyes de Israel exhiben diversos grados de incompetencia. Roboam, el hijo de Salomón, muestra una afinidad por la incompetencia en que declara a su pueblo que su gobierno se caracterizará por los azotes con escorpiones (1 R 12.14). Aquí tenemos un ejemplo de un gobernante que se niega a escuchar a su propio pueblo (1 R 12.15).


			Ciro, rey de Persia, trata al pueblo de Israel con gran misericordia. Esta circunstancia se debe, sin duda, a que Dios conmovió su corazón. Sin embargo, el hecho es que Ciro decidió obedecer el dictado de Dios, que desemboca en su actitud de aliento, caridad y generosidad; permite al pueblo de Israel regresar a Jerusalén y reconstruir su templo (Esd 1.2-11).


			El motivo de la sentencia de Jesús es la actitud colaboracionista y obsequiosa Poncio Pilato hacia el pueblo. Aunque este es plenamente consciente de la inocencia de Jesús, le interesa más el favor del pueblo. Está dispuesto a asesinar a un hombre inocente y liberar a un asesino simplemente para disfrutar de la buena voluntad del pueblo (Lc 23.23-25).


			Actitudes hacia los sacerdotes. La relación entre el primer sumo sacerdote, Aarón, y el pueblo de Israel indica la larga y turbulenta aventura llena de altibajos que tiene lugar entre el sacerdote y el pueblo a lo largo de la historia bíblica. Aunque los israelitas tienen razones de sobra para temer y reverenciar a Aarón como canal del poder de Dios, desde los días de las plagas y su vara convertida en serpiente (Ex 7.8-13), demuestran una tendencia recurrente a olvidar la autoridad de su oficio. Así pues, tenemos incidentes como el *becerro de oro, en los que el pueblo se acerca a Aarón el sumo sacerdote y le piden que participe con ellos, no, que los conduzca al pecado (Ex 32). Como contraste, más adelante encontramos al pueblo de Israel delante de Aarón con entusiasmo, esperando su bendición y la compleción de la ofrenda por el pecado, preparados para caer a tierra con gozo, sin rastro del becerro de oro (Lv 9.22-24).


			El juicio de Pablo ante el Sanedrín pone de manifiesto la honra y el respeto automáticos que un sacerdote engendra en el pueblo. Antes de que Pablo sepa quién es Ananías, le habla bruscamente; pero cuando le dicen que es el sumo sacerdote, el apóstol recula inmediatamente, diciendo que uno no debería hablar mal de un gobernante (Hch 23.3-5).


			Los apóstoles hacen gala de una sutil desconsideración hacia los sacerdotes de Jerusalén. Aunque estos les ordenan repetidamente no predicar el evangelio, llegando a encarcelarlos y azotarlos, los apóstoles no les prestan atención alguna (Hch 5.40-42). Incidentes como este ilustran la dinámica en la que las autoridades terrenales pueden ser reemplazadas justamente si sobrepasan sus límites marcados por Dios, en este caso la proclamación del evangelio.


			Actitudes de los sacerdotes hacia el pueblo. Ofni y Finees, los dos hijos de Elí, son dos ejemplos de sacerdotes que utilizan de forma indebida y abusan de su posición de confianza como tales (1 S 2.12-17). Desprecian a sus compatriotas israelitas cuando roban de las ofrendas del pueblo y duermen con las mujeres que sirven en la tienda de reunión (1 S 2.22).


			El dolor y la tristeza del sacerdote Esdras cuando oye que los israelitas han estado casándose con personas de las naciones vecinas retratan a un hombre que siente el peso de la responsabilidad por su pueblo, al que considera hijos suyos. Cuando oye las noticias, rasga sus vestiduras y se arranca pelo de la cabeza y la barba (Esd 9.3). Seguidamente, se arrodilla delante de Dios y ora, un sacerdote confesando delante de Dios en nombre del pueblo.


			Anás, Caifás y el resto de su entorno sacerdotal no castigan a Pedro y Juan por miedo a disgustar al pueblo (Hch 4.21). Reconocemos que están haciendo lo correcto, aunque por una razón equivocada. Sin embargo, la dinámica fundamental de los sacerdotes de adaptar su conducta a los caprichos del pueblo se remonta a la relación de Aarón con el pueblo de Israel y su tendencia a conformarse a los deseos de este (p.ej., el becerro de oro).


			Actitudes de los hijos hacia los padres. En la perspectiva bíblica, el comienzo de la consideración de un *hijo por sus padres comienza con la honra. El mandamiento relativo a la relación padres-hijos: «Honra a tu padre y a tu madre» (Dt 5.16), es el primero que habla directamente de una relación horizontal, de humano a humano. Establece el modelo bíblico de la conducta de todos los hijos con sus padres. Según la ley mosaica, si un hijo maldice a su padre y a su madre, recibirá el castigo de la muerte (Ex 21.17). Esta aparente severidad sirve para subrayar la honra dada a la relación hijo-padre.


			La autoridad basada en Dios y el valor de la posición del padre de destacan en la idea de la bendición paternal, una *bendición buscada y codiciada por cualquier hijo. La historia de Jacob y Esaú ilustra lo valiosas que eran las palabras de bendición de un padre. Jacob está dispuesto a llegar muy lejos para obtener la bendición, aunque eso signifique provocar la ira de su hermano (Gn 27).


			Los tres hijos de Noé demuestran dos actitudes diferentes hacia su padre, que producen efectos marcadamente distintos. Cam, el hijo menor, no honra a Noé cuando este se encuentra ebrio y desnudo. Sem y Jafet, sin embargo, hacen gala de un decoroso respeto filial cubriendo la desnudez de su padre con cuidado de no mirarlo (Gn 9.20-23). El resultado práctico de todo esto es que Cam es maldito y sus dos hermanos benditos (Gn 9.25-27).


			La honra que Isaac ofrece a Abraham al permitir que su padre escoja esposa para él es emblemática de la época y la cultura. La idea quizá sea sorprendente para una sociedad moderna (Gn 24), una sorpresa que solo sirve para delinear el inmenso cisma existente entre las imágenes de las relaciones padres-hijos de la época moderna y las de la Biblia.


			Un ejemplo claro, aunque quizá macabro, de una hija que honra a su padre se encuentra en la historia de la hija de Jefté. Ella respeta el juramento hecho por su padre, aunque sus impetuosas palabras la hayan condenado a morir (Jue 11.30-39).


			La historia de Ester ofrece otra curiosa imagen de una hija que honra a su padre, en este caso, una figura paternal. Aunque Mardoqueo es solo el primo de Ester, cría a la joven huérfana como si fuese su hija (Est 2.7). Ella le obedece antes y después de ser reina (Est 2.10, 20). Aunque en la práctica ella ostente una autoridad social sobre Mardoqueo, los vínculos de paternidad hacen que ella le deba honra y obediencia.


			Un interesante suceso en la propia niñez de Jesús subraya la idea bíblica de la obediencia y la honra que un hijo debería dar a sus padres. Cuando José y María le reprochan que se separe de ellos en Jerusalén, Jesús protesta levemente diciendo que debe estar en la casa de su Padre. Sin embargo, vuelve a casa y les obedece (Lc 2.49-51). Más adelante, Jesús ejemplifica la honra hijo-padres con su madre en las bodas de Caná (Jn 2.1-11).


			Actitudes de los padres hacia los hijos. Génesis retrata a un *Abraham que ama profundamente a su hijo Isaac, quizá más que a su propia vida. Sin embargo, ese cariño paternal no hace que dude ante la exigencia de Dios: «Toma ahora tu hijo, tu único, Isaac, a quien amas... y ofrécelo allí en holocausto» (Gn 22.1-3). El amor que *Jacob tiene por su hijo *José va en detrimento de sus otros hijos, porque Jacob ama más a José que a los demás, provocando enemistad entre los hermanos (Gn 37.3-4).


			El amor del rey David por su hijo *Absalón se mantiene a pesar de la rebelión de este y su intento de arrebatar el reino a su padre. Cuando Absalón muere, David llora y lamenta no haber muerto en el lugar de su hijo (2 S 18.33).


			Aunque Jesús parezca distanciarse de sus padres terrenales, con el propósito de comenzar su ministerio, sigue demostrando una responsabilidad filial y obediencia hacia su madre cuando esta le pide un milagro en Caná (Jn 2.1-8).


			Ver también AUTORIDAD, DIVINA Y ANGÉLICA; DESOBEDIENCIA CIVIL; LIDERAZGO; MADRE, MATERNIDAD; NIÑO, NIÑOS; PADRE, PATERNIDAD; PROFETA; REY, REINADO; SACERDOTE.


			Aventajar, historias de 


			La Biblia contiene abundantes historias en las que personajes inteligentes aventajan a sus oponentes. Aunque el *estafador es un tipo de personaje que aparece en algunas de estas historias, el género es mucho más inclusivo de lo que indica la etiqueta. En el AT, el hincapié en este tema tiene relación en parte con el estatus de los israelitas como nación continuamente amenazada y frecuentemente oprimida. Las historias en las que se aventaja al enemigo se habrían contado una y otra vez con placer entre ellos. En muchas ocasiones, las mismas hablan simplemente de la supervivencia en un mundo competitivo, un modelo que comienza con las biografías de los patriarcas en Génesis. En el NT, la personalidad y situación vital de Jesús ayudan a explicar la prominencia de las historias de aventajar. Aunque habitualmente los buenos son quienes aventajan a los malos, existen unas pocas historias en las que las hazañas de un *héroe astuto reciben una reprimenda implícita.


			El tema tiene un arranque moral inestable en el libro de Génesis, donde algunos personajes culpables creen que pueden engañar a Dios. En este apartado se incluyen la historia de *Adán después de la caída, cuando trata de evadir la responsabilidad por haber comido la *fruta prohibida (Gn 3.12), y la de Caín, que intenta convencer a Dios de que no sabe dónde está su hermano asesinado (Gn 4.9; cp. *Jonás, que cree poder huir de Dios cuando responde el mandato de este de «levantarse e ir» tomando la dirección contraria de la ordenada). *Abraham e Isaac tratan de ser más listos que un rey extranjero en relación a la identidad de sus esposas, pero este experimento por conveniencia acabo siendo vergonzoso para ellos y señala una falta de fe en la capacidad de Dios para proteger (Gn 12.10-20; 20; 26.6-11). *Jacob aventaja a su torpe hermano en los episodios de la *primogenitura intercambiada (Gn 25.29-34) y la *bendición robada (Gn 27). Labán hace lo propio con Jacob en el episodio de la novia sustituida (Gn 29.15-30), y ambos tratan de engañarse mutuamente en una saga continua sobre el salario de Jacob en ganado, una burla del materialismo (Gn 30.25-43).


			El tono moral mejora cuando llegamos a los acontecimientos que rodean al *éxodo. Aquí, las parteras hebreas aventajan a Faraón (Ex 1.15-22), al igual que la madre de Moisés (Ex 2.1-10). Dios hace lo propio con los egipcios por medio de las *plagas y la destrucción del ejército egipcio en el Mar Rojo. Rahab ayuda a los *espías israelitas a aventajar al escuadrón enviado para arrestarlos (Jos 2). Por supuesto, las historias de *batalla están llenas de ejemplos en los que un bando aventaja al otro, como cuando Israel hace vulnerables las fuerzas de Hai con una emboscada que saca a los soldados de la ciudad (Jos 8) y cuando sorprende a los amorreos marchando toda la noche a fin de atacar por la mañana temprano (Jos 10). El astuto asesinato del rey moabita Eglón por parte del *zurdo Aod en su cámara privada mientras sus asistentes se pasean fuera es un clásico de engañar al enemigo, y la historia tiene el tono burlón de la literatura esclavista (Jue 3.15-30). El asesinato por parte de Jael del desprevenido Sísara mientras este dormía está cortado con la misma tijera (Jue 4.17-22; 5.24-27). La carrera de Sansón es un caso práctico virtual de cómo aventajar a una nación enemiga, aunque la tragedia de su vida es su propia debilidad al enfrentarse a las tretas de sus suplicantes esposas paganas que lo engañan (Jue 14–16). *David sigue el consejo de Dios y dirige un ataque sorpresa contra los filisteos (1 Cr 14.8-17).


			Las intrigas políticas también pueden ser el motivo principal para algunas historias de aventajar. Saúl y David juegan sigilosamente al gato y el ratón cuando el primero trata de eliminar a alguien que su mente paranoica considera una amenaza política, algo contrario a toda evidencia. Mientras Adonías congrega gente para una coronación, Samuel unge rápidamente rey a *Salomón (1 R 1.10-53). El plan diseñado por Mardoqueo y *Ester frustra las intrigas de Amán contra los judíos.


			La astucia puede incluso ser la forma de llevar a una persona a juicio. Por medio de una historia ficticia, Natán engaña a David y le hace creer que está juzgando un caso civil, pero en realidad está juzgando sus propios actos de adulterio y asesinato (2 S 12.1-14). Encontramos algo parecido en los salmos de lamento, en los que se retrata a los hacedores de maldad creyendo que pueden ser más listos que un Dios que parece no ver su maldad (Sal 10.3-6, 11; 64.5-6; 73.11). Sin embargo, en un giro repentino de los acontecimientos, Dios vuelca la mesa sobre los perpetradores de maldad, superando eficazmente sus grandiosos planes (Sal 2.1-6; 10.12-18; 64.7-9; 73.17-20). Dios puede por tanto ser quien aventaje a cualquiera.


			Esta circunstancia alcanza su punto culminante en la vida de Jesús, que sin duda es al mayor genio a la hora de aventajar en las páginas de la Biblia. Cuando se volvió una figura pública cada vez más prominente, las instituciones religiosas de la época acometieron un complejo programa de trampas diseñadas para boicotearlo. El resultado del mismo es una serie de debates y luchas verbales que Jesús ganaba con frecuencia por medio de la rapidez mental y verbal. Aquí, por ejemplo, tenemos las historias relativas a la controversia del día de reposo (Mt 12.1-14; Mr 2.1-12, 23-28; 3.1-6; Lc 6.6-11; 13.10-17), la pregunta sobre los impuestos (Mt 22.15-22; Mr 12.18-27; Lc 20.19-26), los discursos sobre el divorcio y casarse de nuevo (Mt 22.23-33; Mr 12.18-27; Lc 20.27-38), la pregunta sobre cuál es el mayor mandamiento (Mt 22.34-40; Mr 12.28-34), la pregunta incontestable de Jesús a los fariseos sobre qué creían del Cristo (Mt 22.41-45; Mr 12.35-37; Lc 20.41-44) u la historia de la mujer sorprendida en adulterio (Jn 8.1-11). No es erróneo leer los Evangelios como una batalla continua de ingenio entre Jesús y sus detractores. El primero gana frecuentemente la misma citando o interpretando las Escrituras, como en su tentación por parte de Satanás (Mt 4.1-11; Lc 4.1-12).


			La forma más sutil que Jesús emplea para aventajar a alguien aparece en varias parábolas que no parecen ser ejemplos de debate sino que de manera satírica e indirecta sacan a la luz la mala actitud o conducta de alguien. La parábola del buen samaritano, por ejemplo, desanima a un intérprete de la ley santurrón que deseaba «justificarse» (Lc 10.25-37). Las de la oveja, la moneda y el hijo perdidos (Lc 15) son parábolas de gracia que silencian a los fariseos y escribas murmuradores, que se quejaban de que Jesús recibía a pecadores y comía con ellos. La parábola del rico insensato es una humillación para un hombre avaricioso que intentó que Jesús juzgase una riña económica con su hermano (Lc 12.13-21).


			En resumen, aunque es cierto que se retrata a Dios en la Biblia escogiendo las cosas insensatas del mundo para confundir a los sabios, el lado complementario de la imagen es que también utiliza el ingenio inteligente de las personas para conseguir sus propósitos redentores. De hecho, Dios mismo aventaja a las fuerzas del mal en el drama bíblico de la redención. Como esta historia de redención es un relato cómico con un final feliz, encontramos un humor incipiente en las historias bíblicas de aventajar.


			Ver también ENGAÑAR AL ORÁCULO; ENGAÑO, HISTORIAS DE; ESTAFADOR; HUMOR.


			Ayudar, ayudador 


			Más de doscientas apariciones de las palabras ayudador y ayuda confirman un pilar de la doctrina bíblica, que las personas no son autosuficientes sino que necesitan ayuda externa. El ayudador supremo es Dios. Moisés pone a uno de sus hijos el nombre de Eliezer, diciendo: «El Dios de mi padre me ayudó» (Ex 18.4). Uno de los cánticos del siervo de Isaías afirma que «Jehová el Señor me ayudará» (Is 50.7, 9). En su bendición de despedida a su nación, Moisés repite la percepción: «¿Quién como tú, pueblo salvo por Jehová, escudo de tu socorro, y espada de tu triunfo?» (Dt 33.29). Moisés acompaña la declaración con un grupo de metáforas que pintan una imagen majestuosa de deidad de Oriente próximo, llena de simbolismo antropomórfico (Dt 33.26-27). Este pasaje también ilustra que el vocabulario de la ayuda en el AT conlleva a menudo un sentido marcial implícito.


			Los salmos de *rescate y *protección son una fuente particularmente rica de poesía que alaba a Dios como ayudador. En Salmos 121, un «cántico de ascenso gradual» del peregrino, el viajero comienza levantando sus ojos a los montes, contemplando los peligros del viaje que tiene por delante, lo que le lleva a preguntar: «¿De dónde vendrá mi socorro?» (Sal 121.1). Su respuesta es: «Mi socorro viene de Jehová, que hizo los cielos y la tierra» (Sal 121.2). El resto del poema es una meditación sobre las formas en las que Dios ayuda al viajero, e incluye el epíteto evocador de Dios como «guardador» (Sal 121.5).


			Otros salmos se hacen eco del tema de Dios como ayudador. Dios es «la ayuda de los huérfanos» (Sal 10.14 nvi) y del soldado (Sal 27.9), y permite al *guerrero mirar «triunfante» a sus enemigos (Sal 118.7 NTV). En ocasiones, la imagen de la ayuda se une con otras relacionadas para intensificar el efecto. Así pues, Dios es «ayuda y libertador» (Sal 70.5). En Salmos 115, se declara que Dios es «ayuda y *escudo» de tres grupos diferentes (Sal 115.9-11). Salmos 46 es un pequeño clásico sobre el tema, con Dios llamado un «pronto auxilio en las tribulaciones» (Sal 46.1), en quien se puede confiar para que preste ayuda militar a su propia ciudad «al rayar el alba» (Sal 46.5 nvi).


			El libro de Hebreos, probablemente escrito para creyentes judíos, se apropia de la imagen del AT en Salmos 118.6-7 para alentar a la iglesia. El autor escribe: «De manera que podemos decir confiadamente: El Señor es mi ayudador; no temeré lo que me pueda hacer el hombre» (He 13.6). Los creyentes judíos estaban versados en el simbolismo del AT. Habrían cantado este salmo para alabar a Dios por liberaciones pasadas. Comprendieron que el gozo y la victoria les pertenecían. El *Espíritu Santo también es un ayudador, uno que «nos ayuda en nuestra debilidad» (Ro 8.26).


			Dios no es el único ayudador en la Biblia. Las personas también cumplen ese papel. Isaías pinta un cuadro utópico de una sociedad en la que «cada cual ayudó a su vecino, y a su hermano dijo: Esfuérzate» (Is 41.6). Juan ayudó a Pablo y Bernabé, ya que «fue con ellos como su asistente» (Hch 13.5 NTV), y más adelante Pablo envió dos «ayudantes» a Macedonia (Hch 19.22). Dios dio a Aarón como ayudador a Moisés, y a Eliseo a Elías. El «ayudador» humano más famoso de la Biblia es *Eva, creada expresamente para ser «ayuda idónea» para *Adán (Gn 2.18, 20).


			Las imágenes bíblicas de la ayuda estás muy lejos de cualquier estigma de ser servil o ignominioso. Por el contrario, ser un ayudador es un papel honorable, una oportunidad de suplir una necesidad. Los dones del Espíritu incluyen servir (Ro 12.7) y «los que ayudan» (1 Co 12.28). Dos docenas de referencias a ayudar y a los ayudadores en las epístolas proveen una imagen cada vez más amplia del entusiasmo con el que los primeros cristianos se ayudaban entre sí y a la causa de la iglesia.


			Ver también EVA; ESPÍRITU SANTO; PROTECCIÓN; RESCATE.


			Ayunar 


			En la sociedad moderna, ayunar se considera principalmente una forma de protesta o amenaza de autodestrucción para presionar a autoridades más altas a fin de conseguir los beneficios o reivindicaciones de las personas implicadas. En otras palabras, es político en su carácter. Mahatma Gandhi en la India durante su lucha contra el gobierno británico, Young Sam Kim en su protesta contra la dictadura militar, y el comediante Dick Gregory en su lucha contra la violación de los derechos civiles de los nativos americanos lo ejemplifican.


			Sin embargo, en el contexto bíblico, el ayuno tiene un significado diferente. No es una forma de declarar la voluntad propia sino un medio de abrirse a la obra de Dios, expresando una profunda pena por el *pecado y apuntando a la dependencia absoluta de Dios de la persona para todas las formas de sustento. Ayunar es el acto de abstenerse de la *comida por razones espirituales y connota principalmente una apertura a la divinidad y una postura de *humildad. Implica *oración, *aflicción, penitencia, buscar *guía y piedad. Sin embargo, se abusaba mucho del ayuno, de forma que también simboliza la hipocresía y el alarde religioso (Is 58; Mt 6).


			Uno de los ejemplos más familiares del ayuno en la Biblia es el de *Jesús en el desierto durante cuarenta días con el fin de prepararse para su ministerio (Mt 4.2). Se trata sin duda del antetipo del ayuno de *Moisés durante cuarenta días en el monte Sinaí a fin de recibir la ley y dirección en el desierto (Ex 34.28; Dt 9.9). Josafat proclama un ayuno en todo Judá para buscar al Señor cuando los hijos de Moab y Amón vienen a hacer la guerra contra él (2 Cr 20.3). Mientras la iglesia de Antioquía ayuna y ora (Hch 13.3-4), el Espíritu Santo le ordena enviar a Pablo y Bernabé como misioneros. El ayuno y la oración se asocian frecuentemente con personas que buscan comunicaciones divinas y se preparan para ellas. A través del ayuno, pueden entregarse a la comunión con Dios.


			El ayuno conlleva la imagen del pesar. Cuando Saúl y Jonatán mueren en el campo de batalla, los habitantes de Jabes de Galaad entierran sus huesos y ayunan siete días (1 S 31.13). *David hace duelo, llora y ayuna cuando le comunican la muerte de Saúl, Jonatán y Abner (2 S 1.12; 3.36). Nehemías ayuna al oír las noticias de la caída de Jerusalén (Neh 1.4). Cuando Amán emite el edicto para matar al pueblo de Mardoqueo, los judíos ayunan, lloran y de lamentan por su destino (Est 4.3). Ayunar de asocia con el pesar sincero y el duelo, particularmente con la muerte de los seres queridos, una calamidad repentina o una amenaza de muerte. Es una expresión de profundo dolor e ira.


			El ayuno transmite la imagen de la penitencia (ver Arrepentimiento). Por ejemplo, Acab, el rey de Israel, ayuna ante la amenaza de Elías de destruir su casa por haberse apropiado de la viña de Nabot (1 R 21.27). Rasga sus vestiduras, se pone cilicio y deambula abatido. Acab se humilla delante del Señor y busca su misericordia. El Señor lo ve y retira el mal que ha proclamado contra él (v. 29). Israel ayuna de forma comunitaria cuando se arrepiente. Particularmente en el día de la expiación, se ordena a la nación que ayune en arrepentimiento (Lv 16.29, 31; 23.27, 29, 32). En la época de Nehemías, el pueblo se reúne en cilicio con polvo sobre sí y ayuna. Confiesa sus pecados y las iniquidades de sus padres (Neh 9.1-3; 1 S 7.6; 2 S 12.16). El ayuno se practica en el transcurso del arrepentimiento de los pecados como un símbolo de humildad y como una forma de buscar la misericordia del Señor.


			El ayuno se utiliza como una forma de piedad. El salmista confiesa que humilló su alma con ayuno (Sal 35.13), y que cuando lloró en su alma con ayuno, lo insultaron públicamente (Sal 69.10). En el NT, Ana, profetisa y viuda durante 84 años, nunca abandona el templo, sirviendo día y noche con oración y ayuno (Lc 2.37). Los discípulos de Juan el Bautista y los fariseos ayunan de forma regular. Particularmente, los fariseos lo hacían dos veces a la semana (Lc 18.12; ver fuentes extrabíblicas Didache; 8.1; Salmos de Salomón 3.8). El ayuno se lleva a cabo por el bien de la piedad personal y la disciplina espiritual.


			Las imágenes de la piedad acompañan al ayuno; sin embargo, este acto también carga con el simbolismo opuesto, el de la hipocresía. Isaías 58.3-6 muestra que el ayuno de los israelitas como devoción religiosa no concuerda con su comportamiento hacia sus prójimos. Hacen el mal a los ojos de Dios incluso durante el período de ayuno, que únicamente practican para exhibir su piedad ante los hombres y ganarse su admiración. No lo hacen para la gloria de Dios. Por tanto, el Señor proclama que no los aceptará (Jer 14.2). El mismo fenómeno puede observarse en el NT. Los fariseos desfiguran su rostro con el fin de que los hombres vean su ayuno, y Jesús desenmascara su hipocresía. Él les aconseja ungirse la cabeza y lavarse el rostro de forma que su piedad y su devoción solo se dirijan a Dios (Mt 6.16-17). El ayuno en sí no se condena, pero si se lleva a cabo como un medio para buscar la gloria personal, es una imagen de hipocresía.


			Generalmente, la imagen del ayuno no es positiva ni brillante. La expresión hebrea que lo define, «afligir el alma», encaja bien con el simbolismo de desfigurar el *rostro, *llorar, echarse en el suelo, ponerse *cenizas sobre la cabeza y vestir cilicio.


			Ver también ALIMENTOS; CENIZAS; LAMENTAR; LLORO; ORACIÓN; PESAR. 


			Azufre 


			El azufre aparece de manera natural como un mineral amarillo. En Palestina, se encuentra en superficie alrededor del Mar Muerto, donde probablemente se formase a partir de la descomposición de los sulfatos en las rocas sedimentarias. Es uno de los pocos *minerales que *arde, y produce un humo acre y venenoso a consecuencia de los óxidos del azufre. Debido a esta propiedad, durante milenios se ha quemado este mineral y se ha utilizado como fumigante y desinfectante, aunque no que claro si los judíos lo utilizaban para este propósito.


			El azufre ardiendo fue el principal elemento en la destrucción de *Sodoma y Gomorra (Gn 19.24). Las referencias a este acontecimiento, algo parecido a un modelo del juicio divino, aparecen subsecuentemente en las Escrituras (Dt 29.23; Lc 17.29). En otros pasajes, al azufre ardiendo es un elemento frecuente en el *juicio (Job 18.15; Sal 11.6; Is 30.33; 34.9; Ez 38.22). En Apocalipsis, su imagen aparece en numerosos puntos (9.17-18; 14.10; 19.20; 20.10; 21.8), siempre en un contexto de juicio. Aunque el azufre ardiendo sea claramente un instrumento de retribución contra los enemigos de Dios, existe la posibilidad de que sea también una referencia a la fumigación de los impíos y sus obras. De ser así, nos recuerda que el mal es tan contagioso y grave que este mundo necesitará finalmente una desinfección.


			Ver también FUEGO; MINERALES; SODOMA Y GOMORRA.


			Azul. Ver COLORES.


		

OEBPS/Fonts/MinionPro-Bold.otf


OEBPS/Fonts/Calibri.ttf


OEBPS/Images/trasliteracion_hebreo.png
Consonantes 5 =1 Vocales breves Vocales largas
N o= n,0=m = a (M), =4
a2 =D 3 =n = e o=@
1 =g © = =i =1
T =d vy = . =0 v =1
7 =h 2,9 =p o= .o =a
T =W 357 = s é
o=z P =9q Vocales muy breves =0
n o =nh " o= =4d

v o=t o= =&

o=y o= 38 & (si es vocal)

57 =k n o=t =0





OEBPS/Images/LO-CLIE-300.png





OEBPS/Fonts/MinionPro-Regular.otf


OEBPS/Fonts/Arial-BoldMT.ttf


OEBPS/Images/RING.png





OEBPS/Fonts/AGaramondPro-Bold.otf


OEBPS/Fonts/MinionPro-BoldIt.otf


OEBPS/Fonts/MinionPro-It.otf


OEBPS/Fonts/IskoolaPota.ttf


OEBPS/Images/portadilla_trazada_p-1.png
Gran Diccionario Enciclopédico de

Imagenes &Simbolos
delaBiblia





OEBPS/Images/WEAPONS.png





OEBPS/Images/cubierta.jpg
%0 iefwe

Gran Diccionario Enciclopédico de

Imégenes &Simbolos
delaBiblia

Editores
T.Longman III - J.C. Wilhoit - L. Ryken






OEBPS/Fonts/PalatinoLinotype-Roman.ttf


OEBPS/Fonts/TimesNewRomanPS-ItalicMT.ttf


OEBPS/Images/43.jpg





OEBPS/Fonts/ArialMT.ttf


OEBPS/Fonts/AGaramondPro-Italic.otf


OEBPS/Fonts/Verdana.ttf


OEBPS/Images/MYTH_AN.png





OEBPS/Images/ARMOR.png





OEBPS/Images/portadilla_trazada_p-3.png
Gran Diccionario Enciclopédico de

Imagenes &Simbolos
delaBiblia

Editores
T.Longman III - J.C. Wihoit - L. Ryken





OEBPS/Fonts/AGaramondPro-Regular.otf


OEBPS/Fonts/TrajanPro-Bold.otf


OEBPS/Images/trasliteracion_griego.png
g g ad
\m.omsuwpw.WQO_ymeb
PN TR T TR T T T T
P [=
TE5E53X 00D
oooon ©
W,C_b B <o gl ©aMa a0

LU T | B | B TR ]
Wo a3 do

gy
=< Xo Bc <4 -

Oy Xn Mm%ITFK!
[ T T [ AT
cumescrE=>enlloo

=1
P
Ll

o Bl Ao 8o Qs CPBsV
L T L T TR T TR L 1

2T Hoab>< do@ms >





