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Prefacio

Hoy en día, los estudiantes del Nuevo Testamento se ven inundados por una auténtica avalancha de investigaciones sobre Jesús y los Evangelios. ¿Qué significa que a Jesús le llamaran Hijo de Dios? ¿Por qué tuvo que morir Jesús? ¿Tenía Jesús mujeres que le seguían, y si es así, cuál era su relevancia? ¿Qué es un “Evangelio”? ¿Era Jesús un cínico? (¿Qué es un cínico?) ¿Cómo podemos encontrarle sentido a las parábolas de Jesús? Dada la necesidad de esta ingente cantidad de antecedentes y conocimientos especializados, ¿cómo pueden los estudiantes y pastores empezar siquiera a abordar estas cuestiones y otras muchas más?

En décadas recientes, algunos puntos de vista tradicionales se han visto transformados, algunos aparcados y otros confirmados. Se han defendido nuevos enfoques y metodologías, algunos de los cuales se han convertido en algo habitual. Nuevos estudios nos han ayudado a apreciar mejor las perspectivas de los autores de los Evangelios, y han puesto aún más de relieve el desafío de la vida y el mensaje de Jesús. Esos estudios también han aumentado en número y, en muchos casos, se han hecho más técnicos.

¿Cómo pueden los estudiantes universitarios, seminaristas, personas involucradas en el ministerio profesional, líderes de iglesias locales y otras organizaciones cristianas, e incluso los especialistas, estar al día de toda la gama de estudios contemporáneos sobre Jesús y los Evangelios? ¿De qué manera puede el fruto del estudio vital sobre Jesús y los Evangelios en años recientes ayudar a animar nuestra lectura e interacción con los Evangelios?

Cuando hace unos veinte años apareció por primera vez, el Diccionario de Jesús y los Evangelios tenía como fin abordar precisamente este tipo de necesidades. Esta revisión del Diccionario sigue el mismo camino, aunque ahora lo hace con nuevo contenido y bibliografías actualizadas, así como con toda una serie de nuevos colaboradores. Alrededor del noventa por ciento del material original ha sido reemplazado, y la mayoría de las entradas anteriores se han asignado a otros especialistas. Se han introducido algunos artículos completamente nuevos, y un puñado de artículos de la primera edición han sido actualizados a la luz de la investigación actual.

Al igual que su predecesor, esta revisión del Diccionario de Jesús y los Evangelios ofrece a los estudiantes discusiones introductorias, resúmenes exhaustivos y prácticas bibliografías. A los pastores y maestros les proporciona una información fiable y amena. A los teólogos y biblistas les ofrece repasos actualizados. Las personas interesadas en Jesús y los Evangelios pueden empezar aquí—y desde aquí regresarán con nuevas percepciones y preguntas a los propios textos bíblicos. Y puede que en su búsqueda de respuestas para sus preguntas se encuentren yendo de un artículo a otro, y de ahí a otros estudios.

Los artículos de este Diccionario de Jesús y los Evangelios tratan temas que surgen de los propios Evangelios, tradiciones inmemoriales de interpretación de Jesús y los Evangelios, cuestiones importantes sobre el trasfondo y el abanico de enfoques metodológicos que se emplean hoy en el estudio de los Evangelios. Estos artículos se concentran en Jesús y los Evangelios, limitando sus exposiciones a las necesidades de aquellos que estudian, enseñan y exponen los Evangelios. Habida cuenta de lo específico de su enfoque, el Diccionario contiene menos entradas que otros diccionarios en un solo volumen. Esto posibilita un estudio y una concentración más profundos de los que serían habituales normalmente.

Cuando se inició el trabajo de la primera edición del Diccionario de Jesús y los Evangelios, a finales de la década de 1980, los estudios académicos neotestamentarios basados en la fe cristiana clásica estaban en auge y habían empezado a realizar valiosas contribuciones a la conversación sobre Jesús y los Evangelios. El paisaje ha cambiado desde esa época. En los años que han transcurrido, el estudio evangélico de tres generaciones de expertos ha contribuido a la investigación histórica, al análisis de las contribuciones particulares de cada autor evangélico y a la reflexión sobre las consecuencias teológicas y éticas de los cuatro Evangelios. Si bien el interés en el Jesús histórico en los medios de comunicación de masas ha decrecido algo desde la década de los 90 del siglo pasado, sigue siendo igual de importante que la erudición críticamente responsable y teológicamente evangélica sea puesta en manos del conjunto de la iglesia. De hecho, ser evangélico y crítico al mismo tiempo ha sido el objetivo de este Diccionario.

Oramos para que el Diccionario de Jesús y los Evangelios resulte útil para quienes se preparan o desarrollan ya un ministerio cristiano en cualquiera de sus facetas—desde los grupos pequeños hasta el aula, desde el puesto de trabajo hasta el seminario, desde la iglesia local hasta el departamento de estudios religiosos y más allá.

Joel B. Green

Jeannine K. Brown

Nicholas Perrin






Cómo utilizar este diccionario

Abreviaturas

En las páginas xi-xxii se presenta una tabla exhaustiva de abreviaturas generales, así como de literatura académica, tanto bíblica como antigua.

Autoría de los artículos

Se indica a los autores de los artículos por las iniciales y el apellido al final de cada artículo. En las páginas xxv-xxix aparece una lista completa de colaboradores ordenada alfabéticamente según el apellido. La colaboración de cada autor aparece citada tras su identificación.

Bibliografías

Puede encontrarse una bibliografía al final de cada artículo. Las bibliografías incluyen obras citadas en los artículos y otros trabajos importantes relacionados con el tema. Las entradas de la bibliografía aparecen por orden alfabético, según el nombre del autor, y cuando se cita más de una obra del mismo autor, por orden cronológico según la fecha de publicación. En los artículos centrados en los Evangelios en sí, las bibliografías están divididas en “Comentarios” y “Estudios”.

Referencias cruzadas

Este Diccionario contiene numerosas referencias, a fin de ayudar a los lectores a sacar el máximo provecho del material que aparece a lo largo del volumen. En concreto existen cuatro tipos de referencias cruzadas:

1. Las entradas de una sola línea que aparecen por orden alfabético en el Diccionario remiten al lector a otros artículos donde se trata el tema, a menudo como una subdivisión dentro de un artículo:

ARAMEO (IDIOMA). Véase IDIOMAS DE PALESTINA.

2. Un asterisco delante de una palabra en el cuerpo de un artículo indica que existe en el diccionario un artículo con ese título (o con un título muy parecido). Por ejemplo, “*jubileo” remite al lector a un artículo titulado JUBILEO. Generalmente los asteriscos aparecen únicamente la primera vez que se encuentra la palabra en un artículo. Hay algunas referencias cruzadas a artículos sobre los Evangelios, ya que su presencia se puede suponer en este Diccionario.

3. Una referencia cruzada escrita entre paréntesis en el cuerpo de un artículo también remite al lector a un artículo con ese título. Por ejemplo, (véase Dios) remite al lector a un artículo con ese título.

4. Se han colocado referencias cruzadas al final de los artículos, inmediatamente antes de la bibliografía, para remitir a los lectores a artículos que tienen una considerable relación con el tema:

Véase también ABRAHAM, ISAAC Y JACOB; ANTISEMITISMO; ISRAEL; JUDAÍSMO COMÚN.

Índices

Dado que la mayoría de los artículos abarcan temas generales en cierta profundidad, el Índice de materias pretende ayudar a los lectores a encontrar información relevante sobre temas más concretos que, por ejemplo, pudieran aparecer en un diccionario bíblico convencional. Así, aunque no existe un artículo titulado “Pedro”, el índice de materias podría remitir al lector a las páginas en las que se habla de Pedro en el artículo sobre “Discípulos y discipulado”.

El Índice de referencias bíblicas proporciona ayuda para que los lectores puedan acceder rápidamente a los numerosos textos bíblicos citados a lo largo del diccionario.

El Índice de artículos que se encuentra al final del diccionario permite que los lectores repasen rápidamente todos los temas tratados y seleccione los más adecuados en función de sus intereses o necesidades. Aquellos que desean identificar los artículos escritos por un colaborador en concreto deberían consultar la lista de colaboradores que aparece al principio del libro, donde se enumeran los artículos bajo el nombre de cada colaborador.

Transliteración

El griego y el hebreo han sido transliterados según el sistema presentado en la página xxiii.






Abreviaturas

Abreviaturas generales



	//
	texto o textos paralelos



	A. D.
	anno Dómini (año del Señor), después de Cristo



	al.
	alemán



	aram.
	arameo



	A. C.
	antes de Cristo



	ca. circa,
	alrededor de



	cap(s).
	capítulo, capítulos



	cm.
	centímetro, centímetros



	col(s).
	columna, columnas



	e. g.
	exempli gratia, por ejemplo



	ed.
	edición



	ed(s).
	editor, editores, editado por



	esp.
	especialmente



	f.
	fallecido



	fem.
	femenino



	fig(s).
	figura, figuras



	frag(s).
	fragmento, fragmentos



	gr.
	griego



	ha.
	hectárea, hectáreas



	heb.
	hebreo



	i. e.
	id est, esto es, es decir



	imper.
	imperativo



	kg.
	kilogramo, kilogramos



	km.
	kilómetro, kilómetros



	lat.
	latín



	m.
	metro, metros



	masc.
	masculino



	MS(S)
	manuscrito, manuscritos



	n.
	nacido



	par.
	pasaje o pasajes paralelos



	pl.
	plural



	r.
	reinó



	rec.
	recensión



	reimpr.
	reimpresión



	rev.
	revisado



	sg.
	singular



	s. v.
	sub verbo, bajo la palabra



	trad.
	traductor, traducido por



	VE
	versión española



	vol(s).
	volumen, volúmenes




Textos antiguos, tipos de textos y versiones



	AT
	Antiguo Testamento



	BH
	Biblia Hebrea



	LXX
	Los Setenta o Septuaginta (traducción griega del AT)



	MMM
	Manuscritos del Mar Muerto



	NT
	Nuevo Testamento



	Teod.
	Teodoción



	TM
	Texto masorético




Versiones de la Biblia



	BJ
	Biblia de Jerusalén



	CEB
	Common English Bible



	CEV
	Contemporary English Version



	ESV
	English Standard Version



	HCSB
	Holman Christian Standard Bible



	KJV
	King James Version



	LBLA
	La Biblia de las Américas



	NCV
	New Century Version



	NEB
	New English Bible



	NET
	New English Translation



	NLT
	New Living Translation



	NVI
	Nueva Versión Internacional



	NJB
	New Jerusalem Bible



	NKJV
	New King James Version



	NRSV
	New Revised Standard Version



	REB
	Revised English Bible



	RSV
	Revised Standard Version



	RVA
	Reina-Valera Actualizada



	RV60
	Reina-Valera 1960



	TEV
	Today’s English Version



	TNIV
	Today’s New International Version




Libros de la Biblia

Antiguo Testamento

Gn

Ex

Lv

Nm

Dt

Jos

Jue

Rut

1-2 Sm

1-2 Re

1-2 Cr

Esd

Neh

Est

Job

Sal

Prov

Ecl

Cant

Is

Jr

Lm

Ez

Dn

Os

Jl

Am

Abd

Jon

Miq

Nah

Hab

Sof

Hag

Zac

Mal

Nuevo Testamento

Mt

Mc

Lc

Jn

Hch

Rom

1-2 Cor

Gal

Ef

Flp

Col

1-2 Tes

1-2 Tim

Tit

Flm

Heb

Sant

1-2 Pe

1-2-3 Jn

Jds

Ap

Deuterocanónicos y Septuaginta



	1-2 Esd
	1-2 Esdras



	1-4 Rei
	1-4 Reinos



	1-4 Mac
	1-4 Macabeos



	Bel
	Bel y el dragón



	Bar
	Baruc



	Eclo
	Eclesiástico



	Jdt
	Judit



	OrAzar
	Oración de Azarías



	Sab
	Sabiduría de Salomón



	Sus
	Susana



	Tob
	Tobías




Pseudoepigráficos del Antiguo Testamento



	ApAbr
	Apocalipsis de Abraham



	ApMo
	Apocalipsis de Moisés



	ApSof
	Apocalipsis de Sofonías



	ApEz
	Apocalipsis o Apócrifo de Ezequiel



	Artap
	Artapano



	AscIs
	Martirio y ascensión de Isaías 6-11



	AsMo
	Ascensión de Moisés



	2 Bar
	2 Baruc (Apocalipsis siríaco)



	3 Bar
	3 Baruc (Apocalipsis griego)



	1 En
	1 Enoc (Apocalipsis etiópico)



	2 En
	2 Enoc (Apocalipsis eslavónico)



	3 En
	3 Enoc (Apocalipsis hebreo)



	Eup
	Eupolemo



	EzTrag.
	Ezequiel el Trágico



	4 Esd
	4 Esdras



	JyA
	José y Asenet



	Jub
	Jubileos



	PsFilón
	
Liber antiquitatum biblicarum (Pseudo-Filón)



	VidAd
	Vida de Adán y Eva



	EscJac
	Escalera de Jacob



	Arist
	Carta de Aristeas



	VidPro
	Vidas de los Profetas



	MartAscenIs
	Martirio y ascensión de Isaías



	PsFoc
	Pseudo-Focílides



	SalSl
	Salmos de Salomón



	OrSib
	Oráculos Sibilinos



	TestXII
	Testamentos de los Doce Patriarcas



	TestAs
	Testamento de Aser



	TestBen
	Testamento de Benjamín



	TestDan
	Testamento de Dan



	TestGad
	Testamento de Gad



	TestIs
	Testamento de Isacar



	TestJos
	Testamento de José



	TestJud
	Testamento de Judá



	TestLev
	Testamento de Leví



	TestNef
	Testamento de Neftalí



	TestRub
	Testamento de Rubén



	TestSim
	Testamento de Simeón



	TestZab
	Testamento de Zabulón



	TestAbr
	Testamento de Abraham



	TestJob
	Testamento de Job



	TestMo
	Testamento de Moisés



	TestSl
	Testamento de Salomón




Manuscritos del Mar Muerto



	CD-A
	Documento de Damascoa



	CD-B
	Documento de Damascob



	CTL
	(CTLeví aram.) Testamento de Leví de la Geniza de El Cairo



	1QapGn aram.
	1QGénesis Apócrifo



	1QHa
	1QHodayota



	1QpHab
	1QPesher de Habacuc



	1QS
	1QRegla de la Comunidad



	1Q22 (1QDM)
	1QDichos de Moisés



	1Q23 (1QGigantesa aram.)
	1QLibro de los Gigantesa aram.



	1Q24 (1QGigantesb aram.)
	1QLibro de los Gigantesb aram.



	1Q26
	1QInstrucción



	1Q27 (1QMist)
	1QLibro de los Misterios



	1Q28a (1QSa)
	1QRegla de la Congregación



	1Q28b (1QSb)
	1QRegla de las Bendiciones



	1Q29
	1QLiturgia de las Tres Lenguas de Fuego



	1Q32 (1QNJ aram.)
	1QNueva Jerusalén aram.



	1Q33 (1QM)
	1QRegla de la Guerra



	1Q34 + 1Q34bis (1QLitPr)
	1QPlegarias Festivas



	1Q35 (1QHb)
	1QHodayotb



	2Q18 (2QSir)
	2QBen Sira



	2Q21 (2QapMoisés?)
	2QApócrifo de Moisés



	2Q24 (2QNJ aram.)
	2QNueva Jerusalén aram.



	2Q26 (2QGigantes aram.)
	2QLibro de los Gigantes aram.



	3Q15
	3QRollo de Cobre



	4Q28 (4QDta)
	4QDeuteronomioa



	4Q158 (4QRPa)
	4QParáfrasis del Pentateucoa



	4Q159 (4QRPa)
	4QOrdenanzasa



	4Q161 (4QpIsa)
	4QPesher Isaíasa



	4Q162 (4QpIsb)
	4QPesher Isaíasb



	4Q163 (4QpIsc)
	4QPesher Isaíasc



	4Q164 (4QpIsd)
	4QPesher Isaíasd



	4Q165 (4QpIse)
	4QPesher Isaíase



	4Q169 (4QpNah)
	4QPesher Nahum



	4Q171 (4QpSala)
	4QPesher Salmosa



	4Q174 (4QFlor)
	4QFlorilegio



	4Q175 (4QTest)
	4QTestimonia



	4Q176 (4QTanh)
	4QConsolaciones



	4Q176 (4QTanh)
	4QConsolaciones



	4Q184
	4 QLa Mujer Demoníaca



	4Q201 (4QEna aram.)
	4QEnoca aram.



	4Q202 (4QEnb aram.)
	4QEnocb aram.



	4Q203 (4QGigantesa aram.)
	4QLibro de los Gigantesa aram.



	4Q204 (4QEnc aram.)
	4QEnocc aram.



	4Q205 (4QEnd aram.)
	4QEnocd aram.



	
4Q206 (4QEne aram.)

	4QEnoce aram.



	4Q207 (4QEnf aram.)
	4QEnocf aram.



	4Q208 (4QEnastra aram.)
	4QEnoc Astronómicoa



	4Q209 (4QEnastrb aram.)
	4QEnoc Astronómicob



	4Q210 (4QEnastrc aram.)
	4QEnoc Astronómicoc



	4Q211 (4QEnastrd aram.)
	4QEnoc Astronómicod



	4Q212 (4QEng aram.)
	4QEnocg aram.



	4Q213a (4QLevíb aram.)
	4QLeví Arameob



	4Q225 (4QpsJuba)
	4QPseudo-Jubileosa



	4Q242 (4QPrNab aram.)
	4QOración de Nabonido aram.



	4Q246
	4QApocalipsis Arameo



	4Q252 (4QcomGn A)
	4QComentario sobre Génesis A



	4Q253 (4QcomGn B)
	4QComentario sobre Génesis B



	4Q254 (4QcomGn C)
	4QComentario sobre Génesis C



	4Q254a (4QcomGn D)
	4QComentario sobre Génesis D



	4Q255 (4QpapSa)
	4QRegla de la Comunidada



	4Q256 (4QSb)
	4QRegla de la Comunidadb



	4Q257 (4QpapSc)
	4QRegla de la Comunidadc



	4Q258 (4QSd)
	4QRegla de la Comunidadd



	4Q259 (4QSe)
	4QRegla de la Comunidade+4QOtot



	4Q260 (4QSf)
	4QRegla de la Comunidadf



	4Q261 (4QSg)
	4QRegla de la Comunidadg



	4Q262 (4QSh)
	4QRegla de la Comunidadh



	4Q263 (4QSi)
	4QRegla de la Comunidadi



	4Q264 (4QSj)
	4QRegla de la Comunidadj



	4Q264a (4QHalaká B)
	4QHalaká B



	4Q266 (4QDa)
	4QDocumento de Damascoa



	4Q267 (4QDb)
	4QDocumento de Damascob



	4Q268 (4QDc)
	4QDocumento de Damascoc



	4Q269 (4QDd)
	4QDocumento de Damascod



	4Q270 (4QDe)
	4QDocumento de Damascoe



	4Q271 (4QDf )
	4QDocumento de Damascof



	4Q272 (4QDg)
	4QDocumento de Damascog



	4Q278 (4QToharot C ?)
	4QReglas de Purificación C



	4Q280
	4QMaldiciones



	4Q285 (4QSM)
	4QSefer ha-Milhamah



	4Q286 (4QBera)
	4QBendicionesa



	4Q287 (4QBerb)
	4QBendicionesb



	4Q288 (4QBerc)
	4QBendicionesc



	4Q289 (4QBerd)
	4QBendicionesd



	4Q299 (4QMista)
	1QMisteriosa



	4Q300 (4QMistb)
	1QMisteriosb



	4Q301 (4QMistc?)
	1QMisteriosc (?)



	4Q318 (4QBr aram.)
	4QBrontologion



	4Q320 (4QCalendario sincrónico Doc A)
	4QDocumento Calendario sincrónico A



	4Q321 (4QCalendario sincrónico Doc Ba)
	4QDocumento Calendario sincrónico Ba



	4Q364 (4QRPb)
	4QParáfrasis del Pentateucob



	4Q365 (4QRPc)
	4QParáfrasis del Pentateucoc



	4Q365a (4QTemplo?)
	4QParáfrasis del Pentateucoc



	4Q366 (4QRPd)
	4QParáfrasis del Pentateucod



	4Q367 (4QRPe)
	4QParáfrasis del Pentateucoe



	4Q369 (4QPEnós?)
	4QOración de Enós (?)



	4Q370
	4QExhortación basada en el Diluvio



	4Q372 (4QAJob)
	4QTestamento de Joséb



	4Q375 (4QPseudo-Moisésa)
	4QPseudo Moisésa



	4Q376 (4QPseudo-Moisésb?)
	4QPseudo Moisésb?



	4Q377 (4QapocrPent B)
	4QPentateuco Apócrifo B



	4Q378 (4QapocrJosuéa)
	4QApócrifo de Josuéa



	4Q379 (4QapocrJosuéb)
	4QApócrifo de Josuéb



	4Q380
	4QSalmos no canónicos A



	4Q381
	4QSalmos no canónicos B



	4Q387a (4QsalMoisésb)
	4QPseudo-Moisésb



	4Q388a (4QsalMoisésc)
	4QPseudo-Moisésc



	4Q389 (4QsalMoisésd)
	4QPseudo-Moisésd



	4Q390 (4QsalMoisése)
	4QPseudo-Moisése



	4Q394 (4QMMTa)
	4QCarta Haláquicaa



	4Q395 (4QMMTb)
	4QCarta Haláquicab



	4Q396 (4QMMTc)
	4QCarta Haláquicac



	4Q397 (4QMMTd)
	4QCarta Haláquicad



	4Q398 (4QMMTe)
	4QCarta Haláquicae



	4Q399 (4QMMTf)
	4QCarta Haláquicaf



	4Q400 (4QShirShaba)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticoa



	4Q401 (4QShirShabb)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticob



	4Q402 (4QShirShabc)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticoc



	4Q403 (4QShirShabd)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticod



	4Q404 (4QShirShabe)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticoe



	4Q405 (4QShirShabf)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticof



	4Q406 (4QShirShabg)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticog



	4Q407 (4QShirShabh)
	4QCánticos del Sacrificio Sabáticoh



	4Q408
	4QPlegaria Matutina y Vespertina



	4Q415
	4QInstruccióna



	4Q416
	4QInstrucciónb



	4Q417
	4QInstrucciónc



	4Q418
	4QInstrucciónd



	4Q418a
	4QInstruccióne



	4Q418c
	4QInstrucciónf



	4Q423
	4QInstruccióng



	4Q421
	4QCaminos de Justiciab



	4Q427 (4QHa)
	4QHodayota



	4Q428 (4QHb)
	4QHodayotb



	4Q429 (4QHc)
	4QHodayotc



	4Q430 (4QHd)
	4QHodayotd



	4Q431 (4QHe)
	4QHodayote



	4Q432 (4QHf )
	4QHodayotf



	4Q434 (4QBarki Napshia)
	4QBendice, oh alma míaa



	4Q435 (4QBarki Napshib)
	4QBendice, oh alma míab



	4Q436 (4QBarki Napshic)
	4QBendice, oh alma míac



	4Q437 (4QBarki Napshid)
	4QBendice, oh alma míad



	4Q438 (4QBarki Napshie)
	4QBendice, oh alma míae



	4Q444
	4QConjuro



	4Q457b
	4QHimno Escatológico



	4Q461
	4QNarrativa B



	4Q464
	4QExposición sobre los Patriarcas



	4Q491c
	4QHimno de Autoexaltaciónb



	4Q503 (4QpapPlCot)
	4QPlegarias Cotidianasa



	4Q504 (4QDibHama)
	4QPalabras de los Lucerosa



	4Q505 (4QpapDibHamb?)
	4QPalabras de los Lucerosb?



	4Q506 (4QDibHamc)
	4QPalabras de los Lucerosc



	4Q507 (4QPrFêtesa?)
	4QPlegarias Festivasa (?)



	4Q508 (4QPrFêtesb?)
	4QPlegarias Festivasb (?)



	4Q509 + 4Q505 (4QPrpapFêtesc)
	4QPlegarias Festivasc



	
4Q511 (4QShirb)

	4QCánticos del Sabiob



	4Q512 (4QpapRitPur B)
	4QRitual de Purificación B



	4Q521
	4QApocalipsis Mesiánico



	4Q522 (4QapocrJosuéc?)
	4QProfecía de Josué



	4Q525 (4QBéat)
	4QBienaventuranzas



	4Q530 (4QGigantesb aram.)
	4QLibro de los Gigantesb aram.



	4Q531 (4QGigantesc aram.)
	4QLibro de los Gigantesc aram.



	4Q532 (4QGigantesd aram.)
	4QLibro de los Gigantesd aram.



	4Q533
	4QGigantes o Pseudo-Enoc aram.



	4Q539 (4QAJosé B aram.)
	4QTestamento de José B aram.



	4Q541 (4QTestLevíb? aram.)
	4QTestamento de Levíb (?) aram.



	4Q554 (4QNJa aram.)
	2QNueva Jerusaléna aram.



	4Q554a (4QNJb aram.)
	2QNueva Jerusalénb aram.



	4Q555 (4QNJc aram.)
	2QNueva Jerusalénc aram.



	4Q558
	4QVisiónb aram.



	4Q560
	4QExorcismo aram.



	5Q11 (5QS)
	5QRegla de la Comunidad



	5Q15 (5QNJ aram.)
	5QNueva Jerusalén aram.



	11Q5 (11QPsa)
	11QSalmosa



	11Q10 (11QtgJob)
	11QTargum de Job



	11Q11 (11QapocrPs)
	11QSalmos Apócrifos



	11Q13 (11QMelq)
	11QMelquisedec



	11Q14 (11QSM)
	11QSefer ha-Milhamah



	11Q18 (5QNJ aram.)
	11QNueva Jerusalén aram.



	11Q19 (11QTa)
	11QTemploa




Wadi Murabba῾at



	Mur 20
	papMarriage Contract aram.




Naḥal Ḥever



	5/6Ḥev 10
	papMarriage Contract aram. [P.Yadin 10] (BA bdl. 7c)



	5/6Ḥev 26
	papSummons and Reply gr [P.Yadin 26] (BA bdl. 9)



	5/6Ḥev 34
	papPetition gr [P.Yadin 34] (BA bdl. 12)



	5/6Ḥev 52
	papLetter gr [P.Yadin 52] (BK bdl. 2)




Naḥal Ḥever/Seiyal



	XḤev/Se 69
	papContrato Matrimonial Cancelado gr.




Textos targúmicos



	Fragm.
	Targum Fragmentario



	Tg. Est. I, II
	Primer o Segundo Targum de Ester



	Tg. Isa.
	Targum Isaías



	Tg. Jon.
	Targum Jonatán



	Tg. Neb.
	Targum de los Profetas



	N.
	Targum Neófiti



	Onq.
	Targum Onquelos



	Ps.Jon.
	Targum Pseudo-Jonatán



	Tg. Yer. I
	Targum Yerušalmi I



	Tg. Yer. II
	Targum Yerušalmi II




Tratados de la Misná, Tosefta y Talmud



	m.
	Misná



	t.
	Tosefta



	b.
	Talmud babilónico



	y.
	Talmud de Jerusalén



	῾Abod. Zar.

	῾Abodah Zarah




	’Abot
	’Abot



	῾Arak.

	῾Arakin




	B. Bat.
	Baba Batra



	
B. Meṣi῾a

	
Baba Meṣi῾a




	B. Qam.
	Baba Qamma



	Bek.
	Bekorot



	Ber.
	Berakot



	Bik.
	Bikkurim



	Demai
	Demai



	῾Ed.

	῾Eduyyot




	῾Erub.

	῾Erubin




	Giṭ.
	Giṭṭin



	Ḥag.
	Ḥagigah



	Ḥul.
	Ḥullin



	Kel.
	Kelim



	Ketub.
	Ketubbot



	Kil.
	Kil’ayim



	
Ma῾aś. Š.

	
Ma῾aśer Šeni




	Meg.
	Megillah



	
Me῾il.

	
Me῾ilah




	Menaḥ.
	Menaḥot



	Mid.
	Middot



	Ned.
	Nedarim



	Nid.
	Niddah



	’Ohol.
	’Oholot



	῾Or.

	῾Orlah




	Parah
	Parah



	
Pe’ah

	Pe’ah



	Pesaḥ.
	Pesaḥim



	Qidd.
	Qiddušin



	Roš Haš.
	Roš Haššanah



	Šabb.
	Šabbat



	Sanh.
	Sanhedrin



	Šeb.
	
Šebi῾it




	Šebu.
	
Šebu῾ot




	Šeqal.
	Šeqalim



	Soṭah
	Soṭah



	Sukkah
	Sukkah



	
Ta῾an.

	
Ta῾anit




	Tamid
	Tamid



	Ṭehar.
	Ṭeharot



	Ter.
	Terumot



	Ṭ. Yom
	Ṭebul Yom



	Yad.
	Yadayim



	Yebam.
	Yebamot



	Yoma
	Yoma (= Kippurim)




Otros escritos rabínicos



	’Abot R. Nat.
	’Abot de Rabí Natán



	Bab.
	Babilonio



	Mek.
	Mekilta



	Midr.
	Midrás (+ libro bíblico)



	Pesiq. Rab.
	Pesiqta Rabbati



	Pesiq. Rab Kah.
	Pesiqta de Rab Kahana



	Pirqe ’Abot
	Pirqe ’Abot



	Pirqe R. El.
	Pirqe Rabí Eliezer



	R.
	(libro bíblico +) Rabbah



	S. Eli. Rab.
	Seder Eliyahu Rabbah



	Sem.
	Semaḥot



	Sipra
	Sipra: Comentario tannaítico



	Sipre
	Sifré: Comentario tannaítico



	Tanḥ.
	Tanḥuma




Padres apostólicos



	1-2 Clem
	1-2 Clemente



	Bern
	Epístola de Bernabé



	Did
	Didajé



	Herm
	Pastor de Hermas



	IgEf
	Ignacio, A los efesios



	IgFil
	Ignacio, A los filadelfios



	IgRm
	Ignacio, A los romanos



	IgSmir
	Ignacio, A los esmirnotas



	PolFlp
	Policarpo, A los filipenses




Códices de Nag Hammadi



	1 ApSant.
	V,3 (Primer) Apocalipsis de Santiago




Apócrifos y pseudoepigráficos del Nuevo Testamento



	HchJn
	Hechos de Juan



	HchPe
	Hechos de Pedro



	HchTom
	Hechos de Tomás



	ApocSant
	Apócrifo de Santiago



	EvNic
	Evangelio de Nicodemo



	EvPe
	Evangelio de Pedro



	EvTom
	Evangelio de Tomás



	EvInfTom
	Evangelio de la infancia de Tomás




Papiros



	P.Cair.
	Papiros del Museo de El Cairo



	P.Colon.
	Papiros de Colonia



	P.Dura
	Papiros de Dura-Europos



	P.Egerton
	Papiros de Egerton



	P.Fouad
	Papiros de Fouad



	P.Lond.
	Papiros griegos del Museo Británico



	P.Oxy.
	Papiros de Oxirrinco



	P.Mur.
	Papiros de Murabba’at



	P.Ryl.
	Papiros de la Biblioteca John Rylands




Obras griegas y latinas



	Claudio Eliano
	 



	Var. hist.
	Varia historia (Historias diversas)



	Esquilo
	 



	Eum.
	Eumenides (Euménides)



	Apio
	 



	Hist. rom.
	Historia romana (Historia romana)



	Aristófanes
	 



	Plut.
	Plutus (Pluto)



	Ran.
	Ranae (Ranas)



	Aristóteles
	 



	Ath. pol.
	Athenaion politeia (Constitución de Atenas)



	Cael.
	De caelo (Sobre el cielo)



	Eth. nic.
	Ethica nichomachea (Ética a Nicómano)



	Pol.
	Politica (Política)



	Rhet.
	Rhetorica (Retórica)



	Arnobio
	 



	Adv. gent.
	Adversus gentes (Contra los paganos)



	Atanasio
	 



	Inc.
	De incarnatione (Sobre la Encarnación)



	Ateneo
	 



	Deipn.
	Deipnosophistae (Banquete de los sabios)



	Augustín
	 



	Cons.
	De consensu evangelistarum (Armonía de los Evangelios)



	Doctr. chr.
	De doctrina christiana (Sobre la doctrina cristiana)



	Quaest. ev.
	Quaestionum evangeliorum (Cuestiones sobre los Evangelios)



	Serm.
	Sermones (Sermones)



	Serm. Dom.
	De sermone Domini in monte (Sermón del Monte)



	Tract. Ev. Jo.
	
In Evangelium Johannis tractatus (Tratado sobre el Evangelio de Juan)



	Aulo Cornelio Celso
	 



	Med.
	De medicina (Sobre la medicina)



	Dion Casio
	 



	Hist.
	Historia romana (Historia romana)



	Catulo
	 



	Carm.
	Carmina (Poemas)



	Caritón
	 



	Chaer.
	De Chaerea et Callirhoe (Quéreas y Calírroe)



	Cicerón
	 



	Agr.
	De lege agraria (Sobre la ley agraria)



	Amic.
	De amicitia (Sobre la amistad)



	Att.
	Epistulae ad Atticum (Cartas a Ático)



	Dom.
	De domo sua (Sobre su casa)



	Fat.
	De fato (Sobre el destino)



	Flac.
	Pro Flacco (En defensa de Flaco)



	Har. resp.
	De harispicum responsis (Sobre las respuestas de los Harúspices)



	Nat. d.
	De natura deorum (Sobre la naturaleza de los dioses)



	Orat.
	De oratore (Sobre el orador)



	Prov. cons.
	De proviniciis consularibus (Sobre las provincias consulares)



	Verr. In Verrem
	(Contra Gayo Verres)



	Clemente de Alejandría
	 



	Protr.
	Protrepticus (Exhortación a los griegos)



	Quis div.
	Quis dives salvetur (Salvación de los ricos)



	Strom.
	Stromata (Miscelánea)



	Curcio Rufo
	 



	Hist. Alex.
	Historiae Alexandri magni (Historia de Alejandro Magno)



	Cipriano
	 



	Ep.
	Epistulae (Cartas)



	Demóstenes
	 



	Lacr.
	Contra Lacritum (Contra Lacrito)



	Mid.
	In Midiam (Contra Meidias)



	Dio Casio
	 



	Hist.
	Historia romana (Historia romana)



	Dio Crisóstomo
	 



	Hom.
	De Homero (Or. 53) (Homero)



	Regn.
	De regno (Or. 56) (Monarquía)



	Diodoro Sículo
	 



	Bib. hist.
	Bibliotheca historica (Biblioteca de historia)



	Diógenes Laercio
	 



	Vit.
	Vitae philosophorum (Vidas de filósofos eminentes)



	Dionisio de Halicarnaso
	 



	Ant. rom.
	Antiquitates romanae (Antigüedades romanas)



	Epicteto
	 



	Ench.
	Enchiridion (Enquiridion)



	Epifanio
	 



	Pan.
	Panarion (Adversus haereses) (Refutación de todas las herejías)



	Eurípides
	 



	Alc.
	Alcestis



	Eusebio
	 



	Dem. ev.
	Demonstratio evangelica (Demostración del Evangelio)



	Hier.
	Contra Hieroclem (Contra Herocles)



	Hist. eccl.
	Historia ecclesiastica (Historia eclesiástica)



	Praep. ev.
	Praeparatio evangelica (Preparación para el Evangelio)



	Galeno
	 



	Hipp. aph.
	In Hippocratis aphorismos (Sobre los aforismos de Hipócrates)



	Herodoto
	 



	Hist.
	Historiae (Historias)



	Hipólito
	 



	Haer.
	Refutatio omnium haeresium (Refutación de todas las herejías)



	Homero
	 



	Od.
	Odyssea (Odisea)



	Horacio
	 



	Sat.
	Satirae (Sátiras)



	Jámblico
	 



	Vit. Pyt.
	De vita pythagorica (Sobre la vida pitagórica)



	Ireneo
	 



	Haer.
	Adversus haereses (Contra las herejías)



	Isócrates
	 



	Panat.
	Panathenaicus (Panatenaico)



	Paneg.
	Panegyricus (Panegírico)



	Jerónimo
	 



	Vir. ill.
	De viris illustribus (Sobre los hombres ilustres)



	Juan Crisóstomo
	 



	Hom. Jo.
	Homiliae in Joannem (Homilía sobre Juan)



	
Hom. Matt.

	Homiliae in Matthaeum (Homilía sobre Mateo)



	Josefo
	 



	Apion.
	Contra Apión (Contra Apionem)



	Ant.
	Antigüedades de los judíos (Antiquitates judaicae)



	Bell.
	Guerras judías (Bellum judaicum)



	Vit.
	La vida (Vita)



	Julio Africano
	 



	Frag.
	Fragmenta (Fragmentos)



	Justino
	 



	1 Apol.
	Apologia i (Primera Apología)



	2 Apol.
	Apologia ii (Segunda Apología)



	Dial.
	Dialogus cum Tryphone (Diálogo con Trifón)



	Justiniano
	 



	Nov.
	Novellae (Novelas)



	Livio
	 



	Hist.
	La Historia de Roma (Ab urbe condita libri)



	Luciano
	 



	Philops.
	Philopseudes (El amor a las mentiras)



	Musc. laud.
	Muscae laudatio (La mosca)



	Marco Aurelio
	 



	Comm.
	Commentariorum quos ipse sibi scripsit (Meditaciones)



	Marcial
	 



	Epig.
	Epigrammata (Epigramas)



	Menandro
	 



	Dysk.
	Dyskolos (El misántropo)



	Orígenes
	 



	Cels.
	Contra Celsum (Contra Celso)



	Comm. Jo.
	Commentarii in evangelium Joannis (Comentario sobre el Evangelio de Juan)



	Comm. Matt.
	Commentarium in evangelium Matthaei (Comentario sobre el Evangelio de Mateo)



	Frag.
	Fragmenta (Fragmentos)



	Or.
	De oratione (Sobre la oración)



	Papías
	 



	Frag.
	Fragmenta (Fragmentos)



	Pausanias
	 



	Descr.
	Graeciae descriptio (Descripción de Grecia)



	Petronio
	 



	Sat.
	Satiricon (Satiricón)



	Filón
	 



	De Abr.
	De Abrahamo (Sobre la vida de Abraham)



	De Cher.
	De cherubim (Sobre los querubines)



	De Conf.
	De confusione linguarum (Sobre la confusión de las lenguas)



	De Congr.
	De congressu eruditionis gratia (Sobre los estudios preliminares)



	De vita Cont.
	De vita contemplativa (Sobre la vida contemplativa)



	De Dec.
	De decalogo (Sobre el Decálogo)



	Quod Det.
	Quod deterius potiori insidari soleat (Sobre las habituales intrigas de lo peor contra lo mejor)



	Quod Deus
	Quod Deus sit immutabilis (Sobre la inmutabilidad de Dios)



	Flacc.
	In Flaccum (Contra Flaco)



	De Fug et Inv.
	De fuga et inventione (Sobre la fuga y el encuentro)



	De Gig.
	De gigantibus (Sobre los gigantes)



	Rer. Div.
	Quis rerum divinarum heres sit (El heredero de los bienes divinos)



	Hypoth.
	Hypothetica (Hipotéticas)



	Leg. All.
	Legum allegoriae (Interpretación alegórica)



	De Leg.
	Legatio ad Gaium (Sobre la embajada a Gayo)



	De Migr.
	De migratione Abrahami (Sobre la migración de Abraham)



	De Vita Mos.
	De vita Mosis (Sobre la vida de Moisés)



	De Mut.
	De mutatione nominum (Sobre el cambio de nombres)



	De Opif.
	De opificio mundi (Sobre la creación del mundo)



	De Plant.
	De plantatione (Sobre la plantación)



	De Post.
	De posteritate Caini (Sobre la posteridad de Caín)



	De Praem.
	De praemiis et poenis (Sobre recompensas y castigos)



	Prob.
	Quod omnis probus liber sit (Todo hombre bueno es libre)



	QE
	Quaestiones et solutiones in Exodum (Preguntas y respuestas sobre el Éxodo)



	QG
	Quaestiones et solutiones in Genesin (Preguntas y respuestas sobre el Génesis)



	De Sacr. Abelis
	De sacrificiis Abelis et Caini (Sobre los sacrificios de Caín y Abel)



	De Somn.
	De somniis (Sobre los sueños)



	De Spec. Leg.
	De specialibus legibus (Sobre las leyes especiales)



	De Virt.
	De virtutibus (Sobre las virtudes)



	Filóstrato
	 



	Vit. Apoll.
	Vita Apollonii (Vida de Apolonio)



	Píndaro
	 



	Isthm.
	Isthmionikai (Odas ístmicas)



	Pyth.
	Pythionikai (Odas píticas)



	Platón
	 



	Crat.
	Cratylus (Crátilo)



	Leg.
	Leges (Leyes)



	Phaedr.
	Fedro



	Prot.
	Protágoras



	Resp.
	Respublica (República)



	Soph.
	Sophista (Sofista)



	Symp.
	Symposium (Simposio)



	Plauto
	 



	Trin.
	Trinummus (Tres monedas)



	Plinio el Viejo
	 



	Nat.
	Naturalis historia (Historia natural)



	Plinio del Joven
	 



	Ep.
	Epistulae (Cartas)



	Plutarco
	 



	Adul. amic.
	Quomodo adulator ab amico internoscatur (Cómo distinguir a un adulador de un amigo)



	Adv. Col.
	Adversus Colotem (Contra Colotes)



	Aem.
	Aemilius Paullus (Emilio Paulo)



	Ages.
	Agesilaus (Vida de Agesilao)



	Cam.
	Camillus (Vida de Camilo)



	Cat. Maj.
	Cato Major (Cato el Viejo)



	Galb.
	Galba (Vida de Galba)



	Lyc.
	Lycurgus (Vida de Licurgo)



	Mor.
	Moralia (Moral)



	Per.
	Pericles (Vida de Pericles)



	Quaest. conv.
	Quaestionum convivialum libri IX (Conversaciones de sobremesa)



	
Suav. viv.

	Non posse suaviter vivi secundum Epicurum (Es imposible vivir agradablemente al modo de Epicuro)



	Superst.
	De superstition (Sobre la superstición)



	Polibio
	 



	Hist.
	Historiae (Historias)



	Quintiliano
	 



	Inst.
	Institutio oratoria (Instituciones oratorias)



	Rufino
	 



	Hist.
	Eusebii Historia ecclesiastica a Rufino translate et continuata (Historia eclesiástica de Eusebio traducida por Rufino y continuada)



	Séneca
	 



	Ben.
	De beneficiis (Sobre los beneficios)



	Const. sap.
	De constantia sapientis (Sobre la constancia del hombre sabio)



	Marc.
	Ad Marciam de consolatione (A Marcia sobre la consolación)



	Ep.
	Epistulae morales (Epístolas morales)



	Vit. beat.
	De vita beata (Sobre una vida feliz)



	Estrabón
	 



	Geogr.
	Geographica (Geografía)



	Suetonio
	 



	Aug.
	Divus Augustus (Augusto)



	Cal.
	Gaius Caligula (Calígula)



	Claud.
	Divus Claudius (Claudio)



	Dom.
	Domitianus (Domiciano)



	Gramm.
	De grammaticis (Sobre los gramáticos)



	Vesp.
	Vespasianus (Vespasiano)



	Tácito
	 



	Agr.
	Agricola (Agrícola)



	Ann.
	Annales (Anales)



	Hist.
	Historiae (Historias)



	Tertuliano
	 



	Apol.
	Apologeticus (Apología)



	Bapt.
	De baptismo (Bautismo)



	Marc.
	Adversus Marcionem (Contra Marción)



	Tucídides
	 



	Pel.
	La Guerra del Peloponeso



	Valerio Máximo
	 



	Fact. dict.
	Factorum et dictorum memorabilium libri IX (Hechos y dichos memorables)



	Virgilo
	 



	Ecl.
	Eclogae (Églogas o Bucólicas)



	Jenofonte
	 



	Ages.
	Agesilaus (Agesilao)



	Anab.
	Anabasis (Anábasis)



	Hell.
	Hellenica (Helénicas)



	Mem.
	Memorabilia (Recuerdos de Sócrates)




Publicaciones periódicas, obras de consulta y series



	AARAS
	American Academy of Religion Academy Series



	AASF
	Annales Academiae scientiarum fennicae



	AB
	Anchor Bible



	ABG
	Arbeiten zur Bibel und ihrer Geschichte



	ABRL
	Anchor Bible Reference Library



	ABD
	
Anchor Bible Dictionary, ed. D. N. Freedman (6 vols.; Nueva York: Doubleday, 1992)



	ACCS
	Ancient Christian Commentary on Scripture



	AE
	Année épigraphique



	AGJU
	Arbeiten zur Geschichte des antiken Judentums und des Urchristentums



	AGRL
	Aspects of Greek and Roman Life AJEC Ancient Judaism and Early Christianity



	AJT
	Asia Journal of Theology



	AnBib
	Analecta biblica



	AnGreg
	Analecta gregoriana



	ANRW
	
Aufstieg und Niedergang der römischen Welt: Geschichte und Kultur Roms im Spiegel der neueren Forschung, ed. H. Temporini and W. Haase (Berlín: de Gruyter, 1972-)



	ANTC
	Abingdon New Testament Commentaries



	ARJ
	Annual of Rabbinic Judaism



	ASNU
	Acta seminarii neotestamentici upsaliensis



	AsTJ
	Asbury Theological Journal



	ATANT
	Abhandlungen zur Theologie des Alten und Neuen Testaments



	ATLABS
	ATLA Bibliography Series



	AThRSup
	Anglican Theological Review: Supplement Series



	ATR
	Australasian Theological Review



	AUSS
	Andrews University Seminary Studies



	AUSTR
	American University Studies: Theology and Religion



	AYB
	Anchor Yale Bible



	BABELAO
	Bulletin de l’Académie Belge pour l’Etude des Langues Anciennes et Orientales



	BAFS
	The Book of Acts in Its First-Century Setting



	BAR
	Biblical Archaeology Review



	BBB
	Bonner biblische Beiträge



	BBC
	Blackwell Bible Commentaries



	BBR
	Bulletin for Biblical Research



	BDAG
	W. Bauer, F. W. Danker, W. F. Arndt y F. W. Gingrich, Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature (3ª ed.; Chicago: University of Chicago Press, 1999)



	BEB
	Biblioteca de Estudios Bíblicos



	BECNT
	Baker Exegetical Commentary on the New Testament



	BETL
	Bibliotheca ephemeridum theologicarum lovaniensium



	BEvT
	Beiträge zur evangelischen Theologie



	BFCT
	Beiträge zur Förderung christlicher Theologie BG Biblische Gestalten



	BGBE
	Beiträge zur Geschichte der biblischen Exegese



	BGU
	
Aegyptische Urkunden aus den Königlichen Staatlichen Museen zu Berlin, Griechische Urkunden (15 vols.; Berlín: Weidmann, 1895-1983)



	BHT
	Beiträge zur historischen Theologie



	Bib
	Biblica



	BibEnc
	Biblical Encounters



	
BibInt

	Biblical Interpretation



	BibPost
	The Bible and Postcolonialism



	BibSem
	The Biblical Seminar



	BibW
	Biblical World



	BIS
	Biblical Interpretation Series



	BJS
	Brown Judaic Studies



	BMI
	Bible and Its Modern Interpreters



	BNTC
	Black’s New Testament Commentaries



	BR
	Biblical Research



	BRS
	Biblical Resource Series



	BSac
	Bibliotheca sacra



	BSHJ
	Baltimore Studies in the History of Judaism



	BSL
	Biblical Studies Library



	BTB
	Biblical Theology Bulletin



	BTCB
	Brazos Theological Commentary on the Bible



	BTNT
	Biblical Theology of the New Testament



	BTS
	Biblical Tools and Studies BW The Bible in Its World



	BWANT
	Beiträge zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament



	BZAW
	Beihefte zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft



	BZNW
	Beihefte zur Zeitschrift für die neutestamentliche Wissenschaft



	CahRB
	Cahiers de la Revue biblique



	CBET
	Contributions to Biblical Exegesis and Theology



	CBQ
	Catholic Biblical Quarterly



	CBQMS
	Catholic Biblical Quarterly Monograph Series



	CBR
	Currents in Biblical Research



	CC
	Continental Commentaries



	CGTC
	Cambridge Greek Testament Commentary



	CGTSC
	Cambridge Greek Testament for Schools and Colleges



	ChrCent
	Christian Century



	CIG
	Corpus inscriptionum graecarum
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Transliteración del hebreo y del griego


Hebreo

Consonantes



	א
	=’



	ב
	=b



	ג
	=g



	ד
	=d



	ה
	=h



	ו
	=w



	ז
	=z



	ה
	=ḥ



	ט
	=ṭ



	י
	=y



	כ
	=k



	ל
	=l



	מ
	=m



	נ
	=n



	ס
	=s



	ע
	=῾



	פ
	=p



	צ
	=ṣ



	ק
	=q



	ר
	=r



	שׂ
	=ś



	שׁ
	=š



	ת
	=t




Vocales breves



	ַ
	=a



	ֶ
	=e



	̣
	=i



	ָ
	=o



	ֻ
	=u




Vocales muy breves



	ֲ
	=ă



	ֱ
	=ĕ



	ְ
	=ĕ (si es vocal)



	ֳ
	=ŏ




Vocales largas



	
ה  ָ

	=â



	 ֵ
	=ê



	 ִ
	=î



	וֹ
	=ô



	וּ
	=û



	ָ
	=ā



	ֵ
	=ē



	ֹ
	=ō




Griego



	A
	= A




	α
	= a




	Β
	= B




	β
	= b




	Γ
	= G




	γ
	= g




	Δ
	= D




	δ
	= d




	Ε
	= E




	ε
	= e




	Ζ
	= Z




	ζ
	= z




	Η
	= Ē




	η
	= ē




	Θ
	= Th




	θ
	= th




	Ι
	= I




	ι
	= i




	Κ
	= K




	κ
	= k




	Λ
	= L




	λ
	= l




	Μ
	= M




	μ
	= m




	Ν
	= N




	ν
	= n




	Ξ
	= X




	ξ
	= x




	Ο
	= O




	ο
	= o




	Π
	= P




	π
	= p




	Ρ
	= R




	ρ
	= r




	Σ
	= S




	σ/ς
	= s




	Τ
	= T




	τ
	= t




	Υ
	= Y




	υ
	= y




	Φ
	= Ph




	φ
	= ph




	Χ
	= Ch




	χ
	= ch




	Ψ
	= Ps




	ψ
	= ps




	Ω
	= Ō




	ω
	= ō




	Ῥ
	= Rh




	ῥ
	= rh




	῾
	= h




	γξ
	= nx




	γγ
	= ng




	αυ
	= au




	ευ
	= eu




	ου
	= ou




	υι
	= yi
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ABRAHAM, ISAAC Y JACOB

Judíos y cristianos consideraron a Abraham como el primer judío, y por lo tanto a los distintos grupos judíos y cristianos les correspondía demostrar que sus comunidades, prácticas y creencias particulares estaban enraizadas en el testigo patriarcal. Así pues, los Evangelios se apropian de e interpretan a Abraham, Isaac y Jacob tanto colectiva como individualmente. La tríada patriarcal aparece en contextos escatológicos. Dado que la figura de Abraham es paradigmática y por consiguiente un elemento fundamental para las concepciones de la identidad religiosa, a Abraham se le presenta como el padre de la tradición judeocristiana. Las alusiones a Isaac lo identifican como un tipo de Cristo. La figura de Jacob se menciona poco como individuo, salvo por las referencias a *Israel como nación.
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	Marcos
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	Juan



1. Los patriarcas en el Antiguo Testamento y la tradición judía.

Mientras que el AT presenta las alianzas divinas hechas con Adán y Eva y posteriormente con Noé y su familia como universales, las promesas hechas a Abraham en Génesis 12–25 tienen que ver con el establecimiento de un pacto con un pueblo concreto a través de un linaje determinado (aunque la alianza tendrá una importancia universal [véase Gn 12:3; 17:4–6, 16; 18:18; 22:18]). Comenzando con Abraham, la descendencia pasa por su hijo Isaac y por el hijo de éste, Jacob, que recibe el nombre «Israel» y cuyos hijos se convierten en las doce tribus. En el AT la tríada patriarcal funciona para unir al Dios de Israel y al pueblo de la alianza, cuando ambas partes apelan a la otra a recordar los compromisos de la alianza en tiempos de aflicción (e. g., Ex 2:24) y en momentos de pecado y rebelión (e. g., 2 Re 13:23). Tradiciones posteriores consideran a Abraham como el primer judío, que o bien nunca cometió idolatría (PsFilón 4:16–17) o se apartó de ella como primer prosélito de la fe en el único y verdadero creador, el Dios de Israel (Jub 11:16–17; Filón, De Virt. 219; Rer. Div. 93–95; Josefo, Ant. 1.154–156; ApAbr 7–8; GnR. 38:13). Abraham cumple las festividades de la ley y la ordenanza de la circuncisión antes de Moisés (Jub 15:20–34; Filón, De Abr. 3–6, 275–76; De Migr. 129–30; Josefo, Ant. 1.214; m. Ned. 3:11, t. Ned. 2:5; t. Ber. 6:12) como aquel con quien Dios estableció originalmente la alianza (Jub 14:20; 15:1–20; 22:1, 10–24; SalSl 9:9; 18:3; 4Q225 1, 4). Abraham también es una figura escatológica en algunos textos (OrSib 2:245), mientras que los legendarios siete hermanos macabeos que sufrieron el martirio bajo Antíoco IV se animan pensando que los tres grandes patriarcas «nos darán la bienvenida» al morir por causa de la ley (4 Mac 13:13–17).

2. Mateo.

El Evangelio de Mateo demuestra una preocupación por la verdadera descendencia abrahámica, establece una tipología con Isaac y presenta a la tríada patriarcal en contextos escatológicos. R. Moberly sostiene que el Jesús mateano es presentado como el nuevo Abraham, emulando la obediencia del patriarca.

2.1. Abraham en Mateo. Abraham es mencionado en la *genealogía (Mt 1:1–17) y en las palabras de *Juan el Bautista a los *fariseos y *saduceos (Mt 3:7–10). La genealogía mateana comienza con Abraham (Mt 1:2), lo que da a entender a los lectores que el Evangelio de Mateo es una historia especialmente judía. La historia de la salvación comienza con Abraham y culmina con Jesús, el heredero y descendiente definitivo de Abraham (Mt 1:17). Con sus referencias a los *gentiles (e. g., Rahab en Mt 1:5; «la esposa de Urías» en Mt 1:6) la genealogía también apunta a la inclusión de los gentiles que se aprecia con mayor claridad más adelante en Mateo (cf. Is 9:1–2 en Mt 4:12–16; Is 42:1–4 en Mt 12:17–21), y que en última instancia se lleva a cabo tras la * resurrección de Jesús (Mt 28:16–20), con lo que se cumplen los aspectos universales de la promesa divina a Abraham.

Según el concepto cristiano, la incorporación a Abraham resulta crucial, pero se logra mediante la incorporación a Cristo. Así, en la historia mateana la advertencia de Juan de que la descendencia abrahámica es insuficiente (Mt 3:7–10) no se preocupa solamente de la necesidad del arrepentimiento y de las buenas obras en general, sino concretamente de Jesucristo, el que viene, el cual «os bautizará en Espíritu Santo y fuego» del juicio escatológico (Mt 3:11–12).

2.2. Isaac en Mateo. Si bien el Evangelio de Mateo presenta a Isaac únicamente a través del mecanismo de la alusión, su figura es fundamental para la *cristología mateana (Huizenga). Tanto el Jesús de Mateo como el Isaac de la tradición judía son hijos prometidos, concebidos de forma irregular, sobre quienes dependen las promesas divinas; hijos amados que se encaminan obedientemente a sus muertes sacrificiales a manos de sus respectivos padres en el tiempo de la Pascua, en el lugar donde está ubicado el *templo y con propósitos salvíficos (para las interpretaciones judías de Isaac, véase 2 Cr 3:1; Jub 17:15–18:19; Jdt 8:24–27; 4Q225 2 II, 4–10; Filón, De Mut. 131; Quod Det. 124; De Somn. 1.173; Leg. All. 3.219; De Abr. 167–198; De Sacr. Abelis 110; PsFilón 18:5, 32:1–4; 40:1–5; 4 Mac 7:13–14; 13:8–12; 16:18–20; 18:10–11; Josefo, Ant. 1.222–36; Tg. N. Gn 22:10; GnR. 56:8; véase también 1 Clem 31:1; Bern 7:3).

2.2.1. La figura de Isaac en Mateo 1. Mateo 1 alude a Isaac tres veces. La primera, «hijo de Abraham» (Mt 1:1) puede que evoque a Isaac si el primer versículo es un título para la totalidad del Evangelio; se mencionan dos nombres, mientras que la genealogía es tripartita, y el hecho de escuchar aquí ecos de Isaac presenta una tipología sacrificial que complementa la tipología mesiánica establecida por el título de *«hijo de David». En segundo lugar, R. Rosenberg sostiene que la gematría de la genealogía (Mt 1:2–17) apunta a Isaac, ya que presenta cuarenta y dos generaciones (tres divisiones de catorce [Mt 1:17]), y tal como sugiere Jubileos 13:16; 17:15; 19:1, el sacrificio de Isaac se produjo al inicio del cuadragésimo segundo *jubileo después de la creación. Tercero, tal como observan L. Huizenga y R. Erickson, el anuncio angelical del nacimiento a José (Mt 1:20–21) alude al texto de la LXX de Génesis 17:19 (véase Nacimiento de Jesús). En el primero de los textos, el ángel del Señor le dice a José: «no temas recibir a María tu mujer [Marian ten gynaika sou]… Y dará a luz un hijo, y llamarás su nombre Jesús [texetai de huion kai kaleseis to onoma autou Iesoun]», mientras que en el segundo Dios le dice a Abraham: «Sara tu mujer te dará a luz un hijo, y llamarás su nombre Isaac» (Sarra he gyne sou texetai soi huion kai kaleseis to onoma autou Isaak). Dios se convierte en un tipo del ángel, Abraham en un tipo de José, Sara en un tipo de *María, e Isaac en un tipo de Jesús. Retóricamente, la alusión refuerza la posibilidad de la concepción virginal: si Dios abrió la matriz de la anciana y estéril Sara, Dios también es capaz de abrir la matriz de la joven y saludable María.

2.2.2. Voces celestiales. Las voces celestiales en el *bautismo (Mt 3:17) y la *transfiguración (Mt 17:5) aluden a Génesis 22:2, 12, 16. El primer texto llama a Jesús «mi hijo amado» (ho huios mou ho agapetos), mientras que el segundo emplea la misma expresión griega en referencia a Isaac. La tipología de Isaac que se establece mediante la alusión en la escena del bautismo mateano informa tanto a la multitud como al propio Jesús de su vocación sacrificial, mientras que la tipología en la escena de la transfiguración le recuerda a Pedro la vocación sacrificial de Jesús a la vista de la arrolladora *gloria.

2.2.3. Getsemaní y el arresto de Jesús (Mt 26:36–56). La historia mateana de la pasión hace hincapié en la obediencia de Jesús, siendo una parte integral de la misma una tipología de Isaac que se encuentran en el episodio de *Getsemaní y el arresto. En Mateo 26:36–56 Jesús dice a los discípulos que están con él: «Sentaos aquí [kathisate autou] entre tanto que voy allí y oro» (Mt 26:36), mientras que en Génesis 22:5 (LXX) Abraham le dice a sus siervos: «sentaos aquí» (kathisate autou) mientras él e Isaac adoran. Más decisivo aún, en el episodio mateano una multitud «con espadas y palos» (meta machairon kai xylon [Mt 26:47, 55]) viene y le echa mano a Jesús (epebalon tas cheiras epi ton Iesoun [Mt 26:50]), tras lo cual uno de los doce extiende su mano para tomar su espada (ekteinas ten cheira... ten machairan [Mt 26:51]), lo que da lugar a la advertencia de Jesús sobre la suerte que correrán aquellos que toman la espada (hoi labontes machairan [Mt 26:52]). En Génesis 22, Abraham empuña un «cuchillo» (machairan [Gn 22:6, 10, LXX]) y «madera» (xyla [Gn 22:3, 6, 7, 9, LXX]) como elementos sacrificiales, y extiende su mano (exeteinen Abraam ten cheira [Gn 22:10, LXX]) para tomar su espada (labein ten machairan [Gn 22:10, LXX]) y matar a Isaac, pero es detenido por un ángel que le dice que no ponga sus manos sobre su hijo (me epibales ten cheira sou epi to paidarion [Gn 22:12, LXX]). Del mismo modo que Abraham el padre blandió un cuchillo y la madera para llevar a cabo el sacrificio de su hijo amado, Dios el Padre blandió la multitud y sus espadas y palos para llevar a término el sacrificio de su Hijo amado.

2.3. La tríada patriarcal en Mateo: la resurrección. Abraham, Isaac y Jacob se mencionan colectivamente tan solo en dos ocasiones en Mateo, la primera en la historia de la curación del siervo del centurión (Mt 8:5–13) y luego en la controversia con los *saduceos acerca de la *resurrección (Mt 22:23–33). Ambos casos tienen que ver con el escatón (los últimos tiempos). En la primera, la fe del centurión provoca las palabras de Jesús sobre que vendrán muchos «del oriente y del occidente, y se sentarán con Abraham e Isaac y Jacob en el reino de los cielos» (Mt 8:11), mientras «los hijos del reino» son excluidos; aquí el lector se encuentra con los temas de la inclusión de los gentiles y la inversión que ya se presagian por primera vez en la genealogía (Mt 1:2–17) y la historia de los magos paganos que adoran a Jesús mientras Herodes y «toda Jerusalén ... turbada» igual que él rechazan a Jesús (Mt 2). En la última, Jesús se basa en el hecho de que en Éxodo 3:6 Dios habla a Moisés en presente sobre su relación con Abraham, Isaac y Jacob bastante tiempo después de sus muertes (cf. Ex 3:15) para sugerirle a los saduceos que estos tres todavía permanecen y que, por tanto, la resurrección es una realidad. Aquí, la lógica de Jesús implica que «resurrección» equivale a vida eterna inmediatamente después de la muerte, ya que Dios pronunció esas palabras mucho antes del escatón; o tal vez Jesús entienda esas palabras en un sentido promisorio, como una anticipación de una resurrección al final de los tiempos.

3. Marcos.

Los patriarcas tienen poco papel en Marcos, y solamente se los menciona explícitamente en Marcos 12:26 en el marco de la controversia con los saduceos sobre la resurrección (Mc 12:18–27), que difiere poco del relato mateano. Su ausencia general podría explicarse por la orientación gentil de Marcos (cf. Mc 7:3) y la compresión de otros acontecimientos en la tradición sinóptica. Sin embargo, el Evangelio de Marcos sí presenta una tipología de Isaac parecida a la del Evangelio de Mateo, como ha mostrado M. Rindge: «Tú eres mi hijo amado» (ho huios mou ho agapetos) en Marcos 1:11 alude a Isaac el hijo amado en Génesis 22:2, como lo hace también el uso de la frase en la transfiguración marcana (Mc 9:7) así como el uso de huion agapeton en Marcos 12:6 en la parábola de los labradores malvados (Mc 12:1–12). En la escena marcana de Getsemaní, el lector encuentra alusiones a Génesis 22 («espadas y palos» en Mc 14:43, 48, que aluden al «cuchillo» y la «madera» de Gn 22:3, 6, 7, 9, 10). Además, el deseo expreso de Jesús de que pase de él la copa porque «todas las cosas son posibles» (Mc 14:36) refleja la presentación que hace Filón de la pregunta de Isaac en Génesis 22:7 como una petición para no ser sacrificado, a la que Abraham responde: «Todas las cosas son posibles para Dios» (De Abr. 175). La tipología de Isaac en Marcos sirve como una teología del lamento, la presentación de un cuadro en el que *Dios aparece alienado de su Hijo en el momento de su muerte sacrificial (Mc 15:34).

4. Lucas.

En el Evangelio de Lucas, la figura de Abraham aparece totalmente en primer plano, mientras que cualquier presentación de una tipología de Isaac es oscura, y Jacob sigue relegado a la tríada patriarcal. El énfasis sobre Abraham resulta apropiado para un Evangelio que pone el acento, más que cualquier otro documento neotestamentario, en la continuidad entre el judaísmo, Jesús y la iglesia (véase Dahl).

4.1. Descendencia abrahámica. Hay tres pasajes lucanos que tienen que ver con la descendencia abrahámica. Las palabras de María y Zacarías en Lucas 1:55 y Lucas 1:73, respectivamente, enfatizan el cumplimiento del pacto abrahámico con los nacimientos de Jesús y Juan. La advertencia de Juan sobre la descendencia de Abraham va dirigida a «las multitudes que salían para ser bautizadas» (Lc 3:7), en línea con la valoración lucana más positiva de Israel. La genealogía menciona a Abraham (Lc 3:34) pero no hace hincapié en su persona, como corresponde con el énfasis lucano en la universalidad del mensaje cristiano.

4.2. Los patriarcas y la escatología en Lucas. La tríada patriarcal se utiliza en un contexto escatológico en dos pasajes lucanos: la advertencia de Jesús sobre entrar por la puerta estrecha (Lc 13:22–30) y la controversia con los saduceos sobre la resurrección (Lc 20:27–40). Algo peculiar de Lucas es la parábola del rico y *Lázaro (Lc 16:19–31), en la que el difunto Lázaro es recibido en el «seno de Abraham» (Lc 16:22; cf. Lc 16:23, la morada de los fieles que han fallecido; «seno» sugiere una fiesta escatológica, ya que los invitados de honor se reclinan sobre el pecho del anfitrión mientras cenan [cf. Jn 13:23]). Abraham conversa con el difunto rico, que ahora está atormentado en el Hades; las últimas palabras de Abraham (Lc 16:31) dan a entender que existe una continuidad entre Moisés, los profetas y el Jesús resucitado.

4.3. Reconciliación en la comunidad de Abraham a través de Jesús. El Evangelio de Lucas también es el único que incluye la historia de «una hija de Abraham» sanada en sábado (Lc 13:10–17) y la historia de Zaqueo, «un hijo de Abraham» (Lc 19:1–10). En ambos relatos Jesús reintegra plenamente a «una hija o un hijo de Abraham» a la comunidad del pueblo de Dios del que habían sido marginados; ella a causa de la enfermedad, y él debido a su reputación como *«pecador» (Lc 19:7). Si tomamos estas historias junto con la de Lázaro en Lucas 16:19–31, nos damos cuenta de que para Lucas los «hijos» de Abraham incluyen a aquellos que otros consideran que están fuera de los límites del pueblo de Dios, y que sin embargo son, precisamente, las personas a las que Dios muestra su fidelidad y trae salvación. en el caso de Zaqueo es fundamental observar que su estatus como «hijo de Abraham» se demuestra a través de un comportamiento que se corresponde con los «frutos dignos de arrepentimiento» esbozados anteriormente en el Evangelio por Juan el Bautista (Lc 3:7–14): da a los necesitados y no recauda más de lo que debe (Lc 19:8).

5. Juan.

El Evangelio de Juan emplea la figura de los tres patriarcas como individuos, pero no menciona a la tríada patriarcal.

5.1. Isaac. En la tradición judía, el sacrificio de Isaac tiene lugar en la Pascua, y a Isaac se le compara con el cordero pascual (véase el apartado 1). Por lo tanto, el hecho de que Juan el Bautista llame a Jesús «el Cordero de Dios, que quita el pecado del mundo» (Jn 1:29,36) junto con la posibilidad de que la cronología joánica presente a Jesús muriendo en el momento en que se sacrificaban los corderos pascuales (cf. Jn 18:38; 19:14) sugieren una *tipología de Isaac (véase Cordero de Dios). Puesto que el Evangelio de Juan se toma la molestia de señalar la superioridad de Jesús sobre otros personajes (obsérvense las comparaciones de Jesús con Moisés en Jn 1:17, Juan el Bautista en Jn 5:36, Abraham en Jn 8:53–58), es posible que la tipología implique la superioridad de Jesús sobre Isaac; es el sacrificio decisivo de Jesús el que quita el pecado del mundo.

5.2. Jacob. Juan 1:51 alude al sueño de Jacob en Bet-el (Gn 28:12), y J. Neyrey sugiere que la alusión establece un paralelismo entre los discípulos y Jacob, quien vio a Jesús en su visión al igual que sus discípulos ven a Jesús, la manifestación de Dios (Neyrey 1982). Así pues, en el encuentro de Jesús con la mujer samaritana en Juan 4:1–30, su pregunta sobre si Jesús es mayor que Jacob (Jn 4:12) resuena con una cierta ironía. Ciertamente Jesús es mayor que Jacob: suplantando al suplantador (véase Neyrey 1979), es su identidad divina la que le permite proveer para aquellos que creen en él aguas que fluyen con la vida divina (zoe [Jn 4:14; cf. Jn 1:4]) que él posee. Aquí también el lector ve el repetido motivo joánico de los interlocutores de Jesús preocupados por las cosas terrenales (e. g., Nicodemo refiriéndose a su nacimiento físico en Jn 3:4; «los judíos» preocupados por el templo terrenal en Jn 2:20; la multitud que busca alimentos perecederos en Jn 6:26–27), mientras que Jesús les señala las cosas espirituales.

5.3. Abraham. En Juan 8:31–59 Jesús afirma no solo que la descendencia física de Abraham es insuficiente (como hace también Juan el Bautista en Mt 3:8; Lc 3:8), sino también que como manifestación de Dios, es superior a Abraham. El pasaje sugiere que la creencia en Jesús es contingente: Jesús les exhorta a «continuar en [su] palabra» de modo que la verdad les haga libres (Jn 8:31–32). Sin embargo, ellos insisten por dos veces en la descendencia abrahámica (Jn 8:33, 39) antes de aseverar finalmente la filiación divina en vista de la negación de Jesús de la primera (Jn 8:41), momento en el que Jesús les informa de su filiación diabólica (Jn 8:44). Si bien Jesús afirma la continuidad con Abraham, quien se regocijó y alegró de ver el día de Jesús (Jn 8:56), lo que plantea el pasaje no es que Jesús sea el verdadero heredero de Abraham, sino más bien que, como Dios manifestado (Jn 8:58: ego eimi [el nombre de Dios en Ex 3:14]), Jesús es superior a Abraham.

Véase también ELÍAS Y ELISEO; GENEALOGÍA; ISRAEL; MOISÉS; ANTIGUO TESTAMENTO EN LOS EVANGELIOS, EL.
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ADORACIÓN

Los Evangelios tienen como principio y final la adoración a *Dios; de hecho, varios comienzan y acaban con actos de adoración. Sin embargo, ni hacen hincapié en la adoración como un tema independiente ni describen la adoración en el siglo I A. D.
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1. Introducción.

1.1. Lenguaje relacionado con la adoración en los Evangelios. Un repaso nos sirve para mostrar todas las palabras que se suelen traducir por «adorar/adoración» (bien sea como verbo o como sustantivo): sebomai («temo, reverencio») en Mateo 15:9 // Marcos 7:7; latreia («servicio») en Juan 16:2; latreuō («sirvo») en Lucas 1:74; 2:37; Mateo 4:10 // Lucas 4:8; leitourgia («deber» litúrgico) en Lucas 1:34; proskyneō («me postro, me adelanto para dar un beso») en Mateo 2:2, 8; 4:9–10; 20:20; Lucas 4:7–8; 24:52; Juan 4:20–24; 12:20.

Los cuatro Evangelios muestran una marcada preferencia por el colorido verbo proskyneō. Debido a que van desvelando de forma insinuante la identidad de Jesús como el singular *Hijo, la ambigüedad de proskyneō (que puede describir el «homenaje» dispensado a un ser humano) resulta conveniente. Por ejemplo, Mateo presenta a los magos tratando de reverenciar al mesías señalado, pero a ojos de los lectores fieles su búsqueda puede indicar la gloria de Jesús, el único que debe ser adorado junto con Dios (cf. Mt 4:9–10; 10:25–27). Si bien existe una cierta controversia sobre la mejor lectura y la traducción adecuada de Lucas 24:52 («después de haberle adorado» no aparece en algunas versiones), muchos sostienen que los Evangelios finalizan con un cuadro en el que los discípulos adoran al Jesús que asciende antes de regresar al templo alabando a Dios (véase Ascensión). Así pues, en los Evangelios la adoración al Dios de Israel se da por supuesta, mientras que la adoración a Jesús (como mínimo) se insinúa.

1.2. El contexto del Segundo Templo y el contexto grecorromano. El estudio de la adoración en los Evangelios sería más sencillo si tuviéramos acceso a las prácticas inmediatamente anteriores a y contemporáneas con estos escritos.

Sin embargo, el judaísmo del Segundo Templo era complejo y muy diversos, de modo que hablamos de «judaísmos» del siglo I A. D., en plural, con todo lo que esto implica en cuanto a creencia y práctica. La adoración estaba relacionada con determinados centros: el templo de Jerusalén, otros lugares sagrados tradicionales (particularmente en Samaria), reuniones de comunidades separatistas que se mostraban críticas con el templo tal como se había desarrollado (e.g., la comunidad o comunidades de Qumrán), la institución de la sinagoga —en plena evolución en ese momento—, y el hogar, donde se hacían oraciones por el pan.

La adoración del *templo se enfatiza tanto en el AT que podríamos llegar a olvidar que el judaísmo se practicaba de diversas maneras, llegando incluso a establecerse templos rivales (e.g., en Leontópolis y Heliópolis). La permanente controversia con los pueblos del norte aparece documentada en Juan 4, en la conversación entre Jesús y la mujer *samaritana sobre el centro de adoración. Aunque podemos deducir que los festivales o *fiestas descritos en el AT se celebraban en el templo, disponemos de un escaso conocimiento directo de oraciones del siglo I A. D. o del estado de un leccionario; para tales asuntos dependemos de textos judíos posteriores, que pueden no reflejar con precisión el período anterior. También había *sinagogas, o casas de oración, repartidas por toda la Diáspora e incluso en la misma Jerusalén. Sin embargo, las excavaciones llevadas a cabo en esos lugares no revelan una estructura normativa, y en cuanto a lo que allí sucedía, más allá de la lectura de los pergaminos, no podemos estar seguros, ya que los datos más antiguos que tenemos a nuestra disposición sobre la adoración en las sinagogas data principalmente del siglo IV A. D. Es perfectamente posible que el énfasis de los *fariseos (antecedentes del judaísmo rabínico) en la Torá llevara a una importancia cada vez mayor de las sinagogas, donde dominaba la Torá, incluso antes de la caída del templo y las deliberaciones de Yabneh (Jamnia).

Tenemos más fortuna por lo que respecta a nuestro conocimiento de las prácticas de adoración no judías en el Imperio Romano y sus provincias, que eran legión. Sin embargo, dado que los primeros cristianos, junto al resto del judaísmo del Segundo Templo, rehuyeron tal adoración por considerarla idólatra, el valor de este conocimiento a la hora de trazar el desarrollo de la primitiva adoración cristiana es mínimo. No obstante, a partir de los cultos paganos podemos deducir cuál era la importancia política y social de la religión (reflejada también en el lenguaje satírico empleado en el libro del Apocalipsis, con su crítica a «Babilonia»); recordar este enredo resulta beneficioso para los lectores del siglo XXI acostumbrados a la separación entre iglesia y estado. Además, incluso allí donde un individuo o una comunidad se dedicaban de un modo henoteísta a un determinado dios o diosa, la idea de un monoteísmo radical era extraña. Por tanto, a los cristianos se les acusaba de «ateos» porque rechazaban el panteón (véase Dioses griegos y romanos). La decisión bastante temprana (¿siglo II tal vez?) de algunas comunidades cristianas de ya no utilizar instrumentos musicales en el culto podría reflejar su intento de diferenciarse de los cultos paganos. ¿Qué otro motivo les hubiera llevado a abandonar la práctica veterotestamentaria que de forma tan vívida ilustra el Salmo 150? Es posible que algunos de los primeros himnos dedicados a Cristo estuvieran influenciados por las formas gentiles, pero como en el caso del judaísmo del Segundo Templo, la información disponible es muy escasa (véase Cánticos e himnos). Los primitivos himnos cristianos evidentemente estaban relacionados con sus antecedentes veterotestamentarios (e.g., el Magnificat [Lc 1:46–55]; cf. los salmos) pero, escuchando el reproche de Jesús en Mateo 6:7, no seguían convenciones paganas como la de la proliferación de nombres, títulos y atributos que se puede ver, por ejemplo, en el homérico Himno a Artemisa o en los cuatro himnos de Isidoro a Isis.

En términos generales, es posible que los Evangelios sean tan útiles a la hora de proporcionarle a los estudiantes conocimientos sobre la manera contemporánea judía y pagana de adorar (reconociendo los prejuicios de una comunidad cuya identidad estaba cristalizando) como útiles son estas comunidades para aportar modelos con los que poder comprender la adoración cristiana que se estaba desarrollando. Podemos afirmar, sin embargo, que la adoración cristiana primitiva estaba influenciada tanto por el templo como por la sinagoga (ya que algunos sacerdotes «obedecían a la fe», y Saulo/Pablo era un rabino). Habida cuenta del carácter encarnacional de este naciente movimiento, no es imposible que elementos no judíos se incorporaran a su adoración, como parte de las «riquezas de las naciones» (Ap 21:26). No obstante, trazar de manera precisa tales procesos sigue estando fuera de nuestro alcance; debemos mirar a los propios Evangelios en busca de nuestra cantera.

2. Adoración: comunitaria y personal.

En los Evangelios normalmente la adoración se caracteriza por ser un acto comunitario. La adoración o la *oración personal también aparecen, pero no se enfrenta a la adoración comunitaria. De hecho, el paradigma de la oración *hipócrita puede verse en la figura aislada del fariseo que «ora consigo mismo» (Lc 18:11) incluso encontrándose en el templo. La adoración como algo realizado por los fieles congregados se ve ejemplificado en el hábito del propio Jesús de asistir a la sinagoga (Mc 10:1), un modelo imitado por los discípulos en Hechos. El Evangelio de Mateo comienza con unos magos (plural) gentiles que buscan adorar al mesías de Israel. Al inicio del Evangelio de Lucas vemos a Zacarías intercediendo por los creyentes en el templo y luego escuchamos a María regocijarse en Dios por «ayudar a Israel» según las promesas hechas a sus padres (Lc 1:54–55).

En el Evangelio de Juan Jesús le habla a la mujer que está junto al poco sobre los «adoradores» (plural) que Dios busca (Jn 4:23), y pronuncia su oración sacerdotal por los discípulos y por aquellos que creerán a causa de ellos (Jn 17:23).

2.1. Adoración como respuesta a los actos de Dios entre el pueblo. Debido a la tradicional traducción en la himnología y en la piedad popular de las palabras de Jesús «el reino de Dios está entos hymin» (Lc 17:21) como «el reino está entre vosotros», tendemos a olvidar que hymin («vosotros») es plural y, en consecuencia, a creer que Jesús individualizó la fe. Según esta interpretación, el reino de Cristo dentro del corazón del individuo se distingue claramente de la idea equivocada del pueblo judío del siglo I A. D., que concebía el *reino de Dios como una realidad social concreta. Sin embargo, el desafío de Jesús que encontramos aquí es diferente. Está alertando a su generación sobre lo nuevo que Dios está haciendo «entre vosotros» (entos hymin), sin establecer una distinción entre lo físico y lo espiritual y sin defender una adoración individual e interiorizada. Está haciendo que los fariseos vean lo que está inmediatamente entre ellos: Dios está aquí materialmente en Jesús, pero no es reconocido. Está anhelando como una gallina reunir a sus polluelos, su pueblo, bajo sus alas, pero ellos «no quisieron» (Mt 23:37). Esto concuerda con el lamento del cuarto Evangelio: «A lo suyo vino, y los suyos [su pueblo] no le recibieron» (Jn 1:11). La adoración no se dirige a un Dios que simplemente se preocupa por el alma humana; antes bien, los Evangelios observan que Dios, en Jesús, busca que toda la persona en su integridad le adore en Espíritu y en verdad: «el Padre tales adoradores busca que le adoren» (Jn 4:23).

Es así como Jesús llora sobre Jerusalén y apela, desde la cruz: «Padre, perdónalos» (Lc 23:24). De hecho, cuando los discípulos le pidieron, «Enséñanos a orar» (Lc 11:1), Jesús no corrige el «nos» sino que se dispone a presentar un modelo de oración comunitaria: «Padre nuestro… danos hoy... perdona nuestros pecados... no nos metas en tentación» (Lc 11:2–4). Resulta interesante que el pronombre utilizado para dirigirse al Señor es la segunda persona del singular («venta tu reino... hágase tu voluntad»), mientras que las peticiones están en primera persona del plural («nos, nosotros»). El Dios de los Evangelios demuestra ser personal cuando su puebla ora junto. Un documento más o menos contemporáneo de los Evangelios, la Didajé (Did. 10), reproduce esta oración y manda que se ore tres veces al día: un paralelo de la práctica judía de recitar las bendiciones conocida como la Tefillá. Parece ser que los primeros cristianos oraban juntos y en unas horas preestablecidas.

2.2. Adoración en el cuerpo. Pero ¿acaso no hay algunos versículos que dan a entender que Jesús pretendió establecer una adoración interior y espiritualizada que rechazaba el templo? ¿Qué hay de la «purificación» del templo (véase Señal del templo) y de las instrucciones de Jesús de entrar en «el cuarto secreto» al orar? Recordemos que Jesús consideró que el templo era un lugar de oración para todas las naciones (Mc 11:17 par.) y que impartió allí gran parte de su enseñanza. Lucas presenta al niño Jesús ocupado «en la casa de [su] Padre» (Lc 2:49), y a la comunidad primitiva manteniendo esa vinculación con el templo (e.g., Lc 24:53; Hch 3:1–3). Está claro que Jesús representó una profecía de juicio contra el templo, pero su crítica no fue un movimiento de lo físico a lo espiritual. Más bien, los Evangelios contemplan un desplazamiento del templo construido humanamente con Jesús, la personificación del «templo construido sin manos» (Mc 14:58; Jn 2:21; cf. Hch 7:49–56) y, por extensión, con el pueblo de Jesús, la «casa» de Dios (cf. 1 Pe 2:5). Así pues, la transformación no es de lo físico a lo espiritual en un sentido abstracto, sino del templo y la Torá como centros de adoración a la persona de Jesús, y a la adoración del Dios Santo por aquellos reunidos en él.

De manera parecida, la oración privatizada no está incluida en el mandato de Jesús: «Mas tú [sing.], cuando ores, entra en tu aposento, y cerrada la puerta, ora a tu Padre que está en secreto; y tu Padre que ve en lo secreto te recompensará en público» (Mt 6:6). Este no es un aforismo que pretenda descalificar o matizar la importancia de la oración comunitaria. Más bien, el ataque va contra el uso político de la oración para «ganar amigos e influir sobre las personas». Las palabras sobre el cuarto secreto son instrucciones positivas que sustituyen la motivación egoísta para orar que el Evangelio rechaza: «Y cuando ores, no seas como los hipócritas; porque ellos aman el orar en pie en las sinagogas y en las esquinas de las calles, para ser vistos de los hombres; de cierto os digo que ya tienen su recompensa» (Mt 6:5).

Jesús ora solo en momentos clave de los Evangelios: con ocasión del llamamiento a sus discípulos (Lc 6:12), en el huerto (Mt 26:36–37) y con tan solo tres (¿o cinco?) de sus discípulos en su *transfiguración (Lc 9:28). Incluso aquí, la oración «solitaria» de Jesús es contextualizada dentro de la comunidad: conduce al llamamiento de los Doce y la entrega de su vida por muchos. A sus oraciones en el monte de la Transfiguración se unen representantes del antiguo pacto como *Moisés y *Elías y transforman a sus tres apóstoles en aprendices por amor a la iglesia. Observamos en el modelo de Jesús una adoración sacrificial que trae a la memoria las necesidades del pueblo de Dios, y que es respondida por la ministración de los misteriosos agentes de Dios (Mt 4:11; cf. posteriores variantes textuales que hablan de un ángel en Lc 22:43). Jesús está solo únicamente en un sentido limitado, ya que la adoración involucra a todo el pueblo de Dios y de hecho a todo el orden creado.

3. La adoración y la Palabra.

3.1. Adoración y la proclamación de las Escrituras. Los Evangelios también presentan, tanto implícita como explícitamente, una fuerte conexión entre la adoración y la lectura o proclamación de la palabra de Dios. En Lucas 1:46–55 María se regocija con palabras que recuerdan las alabanzas del AT (1 Sm 2:1–10; Sal 34:1–3; 89:10–13; 103:17; Hab 3:18; Eclo 10:14). Tanto en Mateo 4:10 como en Lucas 4:8 Jesús resalta la adoración mientras cita la Escritura para reprender al enemigo: los seres humanos viven por la palabra de Dios, y están hechos para adorar exclusivamente a Dios. El ministerio público de Jesús en su etapa adulta comienza en el Evangelio de Lucas con la lectura de Isaías en la sinagoga, primero en Nazaret y luego en Capernaum (Lc 4:16–22, 31–32 // Mt 13:53; Mc 6:1–6), al igual que el niño Jesús ya había sido presentado «subiendo» a la fiesta de Jerusalén y sentado entre los escribas mientras manejaba la Torá (Lc 2:41–48). Su forma de tratar la Escritura en el lugar de adoración provoca el «asombro» de todos los que le escuchan hablar (Mt 13:54; Mc 6:2; Lc 2:48; 4:22, 32). Lucas ofrece un cuadro irónico para los lectores que conocen todo el Evangelio: aquel que es el templo se sienta en el templo de Jerusalén; aquel que reúne se sienta en la reunión y, mediante su interpretación de la palabra, asombra a los que no le reconocen. La adoración, la palabra y la revelación de este ser se funden tanto en el templo como en la sinagoga. En estas imágenes el evangelista recomienda al lector perspicaz el modelo de María, que «guardaba todas estas cosas en su corazón» (Lc 2:5).

3.2. Manejo sacerdotal de la Palabra en la Nueva Alianza. Es fácil suponer, cuando vemos citas, alusiones o ecos de las Escrituras en los Evangelios, que estos funcionan solamente como momentos didácticos. Qué duda cabe que los evangelistas nos están presentando como modelo la forma en que las primeras comunidades cristianas leían e interpretaban las Escrituras, a fin de señalar a Cristo (cf. Lc 24:27, 44–45). Sin embargo, también existe un vínculo explícito entre la palabra escrita y la adoración. Es posible que los evangelistas compartieran lo que parece haber sido una convicción rabínica: un manejo reverente de las Escrituras es el equivalente al servicio del templo (cf. m. Menaḥ. 13:10; b. Menaḥ. 110a). También la tradición cristiana llegó a ver a los creyentes como «un reino de sacerdotes» a causa del sumo sacerdote, Jesús. Sin duda se nos dice que el hecho de que el propio Jesús «abriera las Escrituras» hacía «arder los corazones» y conducía a una alabanza gozosa (Lc 24:32). A lo largo de los Evangelios encontramos incrustadas varias porciones del AT, que salpican explícitamente las páginas de Mateo y también están presentes en mayor o menor medida en el resto de Evangelios. En algunos casos estas referencias podrían reflejar perfectamente el uso de las Escrituras en la primitiva adoración cristiana, que conservaron ciertos elementos de continuidad con la sinagoga; los versículos también dejan su huella en los lectores posteriores, animándolos igualmente a la adoración.

3.3. Adoración y la Última Cena. Especialmente instructivas son las alusiones al AT que rodean los episodios de la *Última Cena (Mt 26:26–30; Mc 14:22–26; Lc 22:15–23; cf. 1 Cor 11:23–25), con el arresto y la pasión de Jesús. Aunque los relatos sobre la Última Cena son breves, sugieren unos modelos de eucaristía primitiva que preservaba los elementos de la comida de la Pascua. (Hay que tener cuidado y evitar cualquiera de los dos extremos: por un lado, una confianza «panlitúrgica» que cree ver liturgia por todo el NT, a pesar del silencio literario sobre la forma de la liturgia judía y la adoración cristiana primitiva del siglo I A. D. y, por otro, la suposición de que los cristianos rompieron por completo con su pasado judío y adoptaron una adoración «libre» como la que se defiende en comunidades ultra protestantes hoy en día). La referencia a oraciones de «bendición» (eulogeō) o «acción de gracias» (eucharisteō) que se hacían sobre el pan y la copa concuerdan con la Pascua: al parecer la versión lucana incluye dos copas con una interpretación de la segunda copa, y esto recuerda al discurso simbólico de la comida pascual, donde se tomaban cuatro copas (cf. m. Pesaḥ. 10:1–7). Los lectores originales que habían aprendido a leer el AT a la luz de Cristo escucharían las expresiones «Pascua», «sufrimiento», «fruto de la vid», «nuevo pacto en mi sangre» (o «mi sangre del pacto») y «derramada» y se acordarían de numerosos salmos y pasajes bíblicos, incluida la alianza original de Éxodo 24:3–11, los relatos de la Pascua, el Salmo 80 (con su clamor por el regreso del Señor), Isaías 53, Zacarías 9:11 y otros salmos «del justo sufriente» (e.g., Sal 10; 27; 37; 38; 41; y esp. Sal 22).

El lenguaje no solo integra la Última Cena con lecturas clave del AT sino que le da solemnidad al pasaje, en el que Jesús es exaltado en el punto de su humillación. En dos versiones (Mt 26:30; Mc 14:26) el episodio se remata cantando himnos, un reflejo de los cantos de la Pascua de los Salmos 115–118: «Te ofreceré sacrificio de alabanza, e invocaré el nombre de Jehová» (Sal 116:17). Asimismo, la persistente presencia del Salmo 22 y otros pasajes dramáticos (e.g., Is 53; Zac 9–14) en los relatos de la pasión invitan a la adoración de los lectores fieles. Está claro que el propósito de los cuatro evangelistas (tal como expresa explícitamente uno de ellos en Jn 20:31) es llevar a los lectores más allá de la ceguera de aquellos que indagan en las Escrituras pero no reconocen que éstas testifican del Mesías (cf. Jn 5:39). El propósito de la palabra no es solamente instruir, sino ser un vehículo de alabanza, bendición y acción de gracias.

4. Adoración y koinōnia. 

4.1. Adoración reunida en torno a Jesús. Finalmente, los Evangelios relacionan el tema de la adoración con el de la koinōnia, o comunión con Dios y con toda la comunidad de fieles. La adoración se presenta como la entrada a esa comunión, tal como percibimos de forma muy gráfica en la versión lucana de la transfiguración de Jesús (Lc 9:28–36), donde Pedro, Santiago y Juan ven al Jesús glorificado y ellos mismos entran en la nube de la Shekiná (la morada de la presencia de Dios). En el Evangelio de Marcos la alimentación de los cuatro mil y de los cinco mil hace que se recojan todos los fragmentos en cestos (primero doce, luego siete), un detalle que destaca la incisiva pregunta de Jesús en Marcos 8:18–21: está reuniendo una comunidad a medida que enseña y alimenta. El prestar una atención especial a los episodios de alimentación en los Evangelios, unido a la descripción de la adoración de la iglesia primitiva en Hechos 2:41–42, nos lleva a preguntarnos si al menos Lucas y Juan pretendieron que sus lectores vincularan la adoración con la mesa, así como con la palabra. En cualquier caso, en los cuatro Evangelios la reunión de la comunidad tiene lugar en torno a Jesús, y es por medio de sus actos, bendición y oraciones que a esta nueva comunidad se le concede la capacidad de adorar correctamente al verdadero Dios.

4.2. Adoración con el Hijo. En los Evangelios sinópticos el clímax dramático de la enseñanza de Jesús se produce en la parábola de los labradores malvados (Mt 21:33–46; Mc 12:1–12; Lc 20:9–19), que tiene incrustado en ella el Salmo 118:22–23: «La piedra que desecharon los edificadores ha venido a ser cabeza del ángulo… Y es cosa maravillosa a nuestros ojos». Con anterioridad en el ministerio de Jesús, el denominado suceso inesperado joánico (Mt 11:25–27 // Lc 10:21–22) describió a Jesús en oración, «regocijándose en el Espíritu Santo» y «alabando». En esta adoración, mediante la cual el Hijo tiene comunión con el Espíritu y el Padre, Jesús describe cómo esta vida pasó del Padre a él y después a los fieles «pequeños» a los que les es revelado el Padre. Los discípulos son «bienaventurados» (Lc 10:23–24) porque se cumplen ante sus ojos y sus oídos las promesas dadas a los profetas y los reyes. De modo parecido, en el pasaje culminante de Juan 12 , donde a la adoración en Jerusalén se une a la búsqueda de los griegos que quieren ver a Jesús, éste declara que el *Hijo del Hombre ha de ser glorificado, y el Padre anuncia que glorificará a Jesús (Jn 12:20–28). Los dos temas, el de la adoración y la comunión, se expresan de la forma más plena en Juan 14–17, donde Jesús ora pidiendo que todos aquellos que le siguen (Jn 17:20) sean admitidos a la vida de Dios y contemplen su *gloria, esto es, que puedan adorar: «Yo en ellos, y tú en mí, para que sean perfectos en unidad» (Jn 17:23). Tal como aprende María Magdalena en la mañana de la resurrección, es por la incorporación en el Hijo que los adoradores pueden ahora invocar a Dios como «Padre»: «vé a mis hermanos, y diles: Subo a mi Padre y a vuestro Padre» (Jn 20:17).

5. Tendencias particulares en cada Evangelio.

La presencia de temas comunes en Mateo, Marcos, Lucas y Juan demuestra que los Evangelios, aun con todas sus particularidades, exhiben más similitudes que diferencias en su enfoque sobre la adoración. No obstante, se pueden trazar algunas tendencias concretas al comparar los cuatro. Estructuralmente, podemos contrastar Mateo con Lucas, por cuanto Mateo comienza y acaba su narración explícitamente con la adoración a Jesús (Mt 2:2, 8, 11; 28:9, 17), mientras que Lucas empieza y termina en el templo, enfatizando así una continuidad con el antiguo pacto y la adoración a Dios. Es más típico de Marcos presentar a Jesús reuniendo una comunidad para la adoración más que como objeto de la adoración en sí (aunque el asombro de la multitud apunta sutilmente a esto); Juan, por su parte, establece y concluye su Evangelio con la adoración cristológica (Jn 1:1; 20:28), valiéndose para ello de la imaginería del AT y las fiestas interpretadas a la luz de Jesús. Mientras que Lucas presenta a Jesús como el orante y adorador modelo, que frecuenta el templo, Juan es el que tiene más material sobre la adoración per se y (como es típico de su estilo) lleva a sus lectores a meditar profundamente sobre el verdadero significado de la adoración (Jn 4) para aquellos que siguen al Mesías y reciben el *Espíritu Santo. Estas tendencias particulares ofrecen una descripción sólida y variada de la adoración como una respuesta personal y comunitaria a los poderosos hechos de Dios, tal como informan las Escrituras veterotestamentarias (especialmente los salmos), expresada mediante esos escritos sagrados, y reunidos explícitamente en torno a la figura de Jesús, quien hace posible tal adoración y comunión.

6. Los Evangelios como evidencia de liturgia en el cristianismo más primitivo.

Los Evangelios continúan aportando un material sugerente para la investigación de la adoración judía en el siglo I A. D. y del antiguo culto cristiano. Algunos autores (Guilding; Goulder), observando la prominencia de las fiestas en el cuarto Evangelio, se han atrevido a teorizar sobre la posibilidad de que detrás de los Evangelios y su estructura se encontrase un calendario fijo y un leccionario judío. Tales interpretaciones siguen siendo hipótesis porque no tenemos conocimiento directo sobre la forma de la adoración sinagogal en esta época, y porque los Evangelios no son manuales de la adoración cristiana primitiva. Se sigue debatiendo (véase Bradshaw) sobre la línea de continuidad entre el culto del templo y la sinagoga, la adoración en el siglo I A. D. y la adoración tal como se describe en siglos posteriores, y también sobre el grado de variación o consistencia en la adoración cristiana primitiva. En todo es se pueden realizar algunas observaciones firmes sobre la importancia del *bautismo (en el nombre trino de Dios, según apunta Mt 28:19), la centralidad de un rito de mesa relacionado con la muerte de Jesús y el sacrificio de la Pascua, la interpretación de las Escrituras del AT según la tradición apostólica de revelar a Cristo (cf. Lc 24:44–45; Hch 2:42) y la perenne importancia de una adoración comunitaria que incluía cánticos, alabanza, enseñanza, el partimiento del pan y la recitación de salmos. En el clima actual resulta especialmente útil recuperar en los Evangelios el concepto de la adoración como entrada a una comunidad histórica que perdura y a la vida de Cristo (junto con el Padre y el Espíritu Santo) que es transmitida a los creyentes, en lugar de presentar al cristianismo primitivo como una privatización de la devoción o una valoración de la novedad de por sí.

Véase también BAUTISMO; FIESTAS; DIOS; ÚLTIMA CENA; ORACIÓN; CÁNTICOS E HIMNOS; SINAGOGA; TEMPLO.
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E. M. Humphrey

ADULTERIO. Véase DIVORCIO.

AFORISMO. Véase CHREIA/AFORISMO.

AGUA

Desde tiempo inmemorial hydōr («agua») se utilizaba como un símbolo arquetípico relacionado tanto con la vida biológica como espiritual. Como sustancia indispensable que es, especialmente en las sociedades agrarias familiarizadas con los efectos de las sequías, hydōr se usaba frecuentemente de manera figurada como un símbolo de la vida o como una imagen en los oráculos. Con respecto a estos últimos, por ejemplo, los textos rabínicos hablaban de la sabiduría, la Torá y la enseñanza como agua o como un pozo (e.g., m. ʾAbot 1:4, 2:8; Exod. Rab. 47:5). En los Evangelios el término expresa purificación y renovación, revelación y vida, especialmente las que se ofrecen a través de Jesucristo. La palabra hydōr aparece treinta y nueve veces en los Evangelios, más de la mitad de de ellas en el Evangelio de Juan.


	Evangelios sinópticos

	Evangelio de Juan



1. Evangelios sinópticos.

En las dieciocho ocasiones que aparece hydōr en los sinópticos se describe el agua como un elemento purificador: once de ellas el término se refiere solamente a una masa de agua (e.g., Mt 8:32: los cerdos «se precipitaron en el mar por un despeñadero, y perecieron en las aguas») o al agua como un líquido (e.g., Mc 9:41: «cualquiera que os diere un vaso de agua en mi nombre»), y seis veces a la purificación judía u otro tipo de purificación simbólica (e.g. Mt 27:24: Pilato «tomó agua y se lavó las manos delante del pueblo»).

La función de hydōr en los sinópticos no es tan genérica como pudiera parecer a primera vista. Por ejemplo, cuando hydōr se presenta como una masa de agua, se le puede atribuir una manifestación teológicamente singular. En Marcos 4:35–41 el Mar de Galilea ha sido interpretado como los poderes hostiles a Dios, incluso poderes demoníacos, debido a que el lenguaje que utiliza Jesús se parece al de los encuentros con demonios y el contexto que los rodea (cf. la curación del endemoniado en Mc 5:1–20) (véase Demonio, Diablo, Satanás).

En los sinópticos el término hydōr también sirve para describir la purificación o limpieza. El *bautismo de Juan, por ejemplo, se describe en Marcos 1:4 como un «bautismo de arrepentimiento para perdón de pecados». Su ubicación al principio del Evangelio no solo resume el ministerio de Juan sino que también conecta el arrepentimiento y el *perdón con la persona a la que Juan anuncia, Jesucristo, quien bautizará no con agua sino con el Espíritu (Mc 1:8; cf. Mt 3:6; Lc 3:3). La necesaria conexión entre hydōr y los lavamientos rituales del *judaísmo facilite el contraste entre la purificación ritual y la purificación que instaura Jesús (véase Mc 7:1–23), que sirve como un reproche a la limpieza externa y al modo en que ésta sustituye a la limpieza interior (Mt 15:11; Mc 7:14; Lc 11:39–41) (véase Puro e impuro).

2. Evangelio de Juan.

Es en el Evangelio de Juan donde hydōr adquiere un significado especial. El simbolismo arquetípico de hydōr y la aplicación veterotestamentaria de la misma como un símbolo general de la vida física y espiritual se convierten en un punto de partida para el evangelista Juan, que desarrolla la imagen metafóricamente para describir la obra de Dios realizada mediante el Hijo, que ofrece tanto la revelación como el *Espíritu. El motivo del agua en Juan aparece por primera vez en Juan 1:26 como parte del bautismo de Juan, donde se dice que Jesús es el verdadero bautizador (el título «Bautista» nunca se le aplica a Juan en este Evangelio), y su «bautismo en agua» es un bautismo «con el Espíritu Santo» (Jn 1:33). Algo fundamental en esta combinación del agua con el Espíritu es el papel de este último como agente de revelación, donde el bautismo en agua sirve de contexto en el que se da a conocer la revelación de Jesús (Jn 1:33–34). En Juan 2:1–11 la transformación del agua en *vino no es una degradación del agua, sino más bien la utilización de su simbolismo arquetípico para describir la verdadera purificación que suministra Jesús.

En Juan 3:1–36 hydōr y «espíritu» se conectan directamente (Jn 3:5), aunque de un modo que no está del todo claro. Entra las posibles interpretaciones se encuentran la ritualista (judía o cristiana), la fisiológica (e.g., relacionada con el nacimiento físico) o la simbólica (e.g., a menudo sacramental), donde cada una de ellas ofrece una definición distinta de los términos y, por tanto, de su relación. En esta relación hay que destacar la conexión entre hydōr y «espíritu» en el AT, especialmente en Ezequiel 36:24–28, donde se describe una renovación y purificación de Israel, que incluye el lavamiento con agua pura de todo inmundicia y el don de un nuevo corazón y un nuevo espíritu: «Y pondré dentro de vosotros mi Espíritu» (Ez 36:27). La yuxtaposición de hydōr y «espíritu» en Juan 3:5 se rige por una relación escatológica. Mientras que hydōr evoca imágenes de purificación ritual y simbólica, «espíritu» se refiere al cumplimiento escatológico y la venida del Espíritu. La conexión entre hydōr y «espíritu» no deja de tener sus diferencias, ya que la actividad del Espíritu no puede quedar confinada al bautismo en agua (Jn 3:5–8).

En Juan 4:1–42 el hydōr que solo Jesús puede ofrecer se describe como «agua viva» (Jn 4:10), disponible para la persona que tiene sed (Jn 4:13) y en última instancia para todas las personas (Jn 4:42). El diálogo entre Jesús y la mujer *samaritana es complejo y ofrece varias capas de significado de hydōr. Lo que está claro es que el significado de hydōr viene determinado por su conexión con quien la ofrece; no se trata, pues, de agua corriente. A la luz del uso tradicional de la imaginería del agua en referencia a la sabiduría y enseñanza divinas, la fuente de esta hydōr es el Mesías, quien declara «todas las cosas» (Jn 4:25, 29). El hydōr que ofrece Jesús sacia por completo la sed; esto es, es el derramamiento de la «vida eterna» (Jn 4:14). Finalmente, Jesús es el «pozo» del que se saca la verdadera hydōr (Jn 4:15), un cumplimiento y ampliación del agua que ni siquiera el pozo de Jacob podía proveer. En Juan 7:37–39 se aprecia un desarrollo interesante, especialmente en relación con Juan 4 . Mientras que a hydōr y al Espíritu se los describe en términos de cumplimiento en Juan 4, en Juan 7:37–39 esa misma conexión se describe en el sentido de anticipación. El motivo del agua, sin embargo, es menos explícito y más implícito, ya que se establece como parte del contexto de la fiesta de los Tabernáculos (véase Fiestas), con su ceremonia diaria de vertido de agua, que se hace más enfática con la oferta de Jesús de una bebida escatológica. Jesús declara por segunda vez que él es quien proporciona «agua viva», la cual implanta en aquellos que acuden a él, aquellos que saben que su sed solamente puede ser saciada por la hydōr que él da (Jn 7:37–38). Esta descripción de hydōr es el clímax del desarrollo narrativo del simbolismo del agua en este Evangelio, declarando que el sentido principal del símbolo es «el Espíritu», un don escatológico que será entregado cuando se produzca la glorificación de Jesús (Jn 7:39).

La descripción de hydōr en el Evangelio de Juan no siempre es tan directa; hay varias ocasiones en las que el término es significativo aunque solamente se deje entrever de una manera sutil. Por ejemplo, en Juan 5:1–15 es posible interpretar un contraste intencionado entre las aguas mágicas curativas junto a las que el paralítico confía en su sanidad y la sanidad que ofrece Jesús: «¿Quieres ser sano?» (Jn 5:6). Y a la luz de la importancia explícita de hydōr, se pueden considerar relevantes los episodios del lavamiento de los pies de los discípulos por Jesús (Jn 13:5) y el agua (y sangre) que manan del cuerpo crucificado de Jesús (Jn 19:34). Con el simbolismo de hydōr tan profusamente presentado hasta ese punto de la narración, estas apariciones sutiles no hacen sino remarcar todavía más la conexión entre el agua y Jesús. Irónicamente, el hydōr que Jesús usará en última instancia para lavar a sus discípulos (Jn 13) vendrá directamente de él, y el «agua viva» que Jesús proporciona solamente se puede ofrecer mediante su *muerte. La prueba de su muerte fue, al mismo tiempo, la prueba de auténtica vida (Jn 19).

Los Evangelios emplean de forma creativa el simbolismo arquetípico de hydōr, las realidades biológica y espiritual, así como todos sus significados y alusiones veterotestamentarios, para expresar cómo todos esos simbolismos y significados son necesarios para encontrarle sentido a la obra y la persona de Jesucristo. En virtud del papel escatológico del Espíritu Santo, el símbolo de hydōr se relaciona con la verdadera vida y las bendiciones salvíficas: el nuevo nacimiento, la purificación, el *gozo, la satisfacción análoga a cuando uno ve saciada su sed y la vida eterna.

Véase también BAUTISMO; ESPÍRITU SANTO; VIDA, VIDA ETERNA.
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E. W. Klink III

AMÉN

«Amén» es una transliteración de la palabra hebrea ’amen y tiene un abanico de significados entre los que se encuentran «fiable», «cierto», «verdadero». Los intérpretes de la LXX a menudo sustituyeron el término con la palabra griega genoito («así sea») y ocasionalmente con alethos («verdaderamente»). De modo parecido, muchas versiones castellanas emplean «ciertamente» o «verdaderamente» en lugar de adoptar la transliteración. En los Evangelios, «amén» aparece cien veces (31x en Mateo, 13x en Marcos, 6x en Lucas, 25x [siempre por partida doble] en Juan).


	Antecedentes en el judaísmo y el Antiguo Testamento

	El uso de Jesús en los Evangelios

	Impacto narrativo en los Evangelios



1. Antecedentes en el judaísmo y el Antiguo Testamento.

En el AT «amén» funciona como respuesta de confirmación a lo que otra persona ha dicho. Puede tratarse de profecía, maldiciones y bendiciones (Nm 5:22; Dt 27:15–26; Jr 11:5). Normalmente se trata de una afirmación pública, y a menudo tiene lugar en un marco litúrgico. Esto lo corrobora la presencia de «amén» en Salmos 41:13; 72:19; 89:52; 106:48, cada uno de los cuales marca la culminación doxológica de su respectivo libro dentro del Salterio. en estos casos se hace énfasis en la participación de la audiencia al afirmar lo que se ha dicho previamente.

2. El uso de Jesús en los Evangelios.

El uso que hace Jesús del término «amén» en los Evangelios es peculiar. Allí la palabra aparece solo en sus labios y se refiere exclusivamente a sus propios dichos o enseñanzas. Además, el término introduce sus palabras en lugar de aparecer al final de las mismas. Para Marcos, el término se usa en diferentes escenarios, como en las declaraciones provocadas por algún desafío que se le ha planteado a Jesús (Mc 3:28; 8:12), lecciones para los discípulos (Mc 9:1, 41; 10:15), ejemplos de fe y fracaso (Mc 10:29; 12:43; 14:9), y palabras proféticas que aparecen más frecuentemente durante su ministerio en Jerusalén, especialmente en la noche de su traición (Mc 13:30; 14:18, 25,30). En el Evangelio de Mateo se encuentra en las enseñanzas dirigidas a las multitudes (Mt 5:18, 26), las enseñanzas para los discípulos en particular (Mt 10:15, 23; 16:28), las declaraciones contraculturales chocantes (Mt 8:10; 18:3), las lecciones prácticas y las *parábolas (Mt 18:13; 21:21; 24:47), y las predicciones y las palabras *proféticas (Mt 23:36; 24:2; 26:21, 34). Lucas solamente incluye dos usos que no se hallen ya en los otros Evangelios sinópticos de un modo u otro: en la exclamación de Jesús de que ningún profeta es acepto en su tierra (Lc 4:24) y en su respuesta a la petición del criminal para que se acuerde de él cuando Jesús venga con su *reino (Lc 23:43). En el Evangelio de Juan «amén» siempre aparece en dobletes, a menudo en medio de enseñanzas importantes de Jesús, donde el término se utiliza dos o tres veces dentro de un tema (Jn 5:19,24,25; 6:26,32,47,53). Otros ejemplos del término aparecen en dichos que responden a un desafío (Jn 8:34, 51, 58), en momentos de enseñanza individual (Natanael [Jn 1:51], Nicodemo [Jn 3:3, 5,11], Pedro [Jn 21:18]) y en diversas predicciones y promesas de los discursos de *despedida (Jn 13:21, 38; 14:12; 16:20, 23).

3. Impacto narrativo en los Evangelios.

Repasando los ejemplos de «amén» en cada Evangelio no se alcanza a determinar una función clara y única para el término. Se podría especular sobre por qué Lucas utiliza el término rara vez (quizás esto refleje su interés en escribir un Evangelio que tenga sentido para la audiencia que pretende alcanzar, que es predominantemente gentil), o por qué Mateo lo incluye tan frecuentemente (su audiencia es judía). En cambio, dado el énfasis de Marcos sobre la autoridad de Jesús desde el principio de su Evangelio, es interesante observar que no incluye el término para reforzar la imagen autoritativa de Jesús en un momento en el que podría esperarse que lo hiciera. Por lo que respecta al Evangelio de Juan, la presencia de las declaraciones «amén» refleja su estilo dramático, en forma de dobletes y a menudo en puntos cruciales de la narración (e. g., cuando se cuestiona a Jesús [Jn 8] o cuando deja a sus seguidores con sus palabras de despedida [Jn 13–16]).

¿Qué significa «amén» en los Evangelios? Entre las sugerencias realizadas por los especialistas la palabra podría (1) indicar la divinidad de Jesús, (2) destacar la *autoridad de las enseñanzas de Jesús, (3) presentar a Jesús como quien tiene la autoridad de un mensajero de Dios (énfasis profético), (4) reflejar un trasfondo litúrgico (particularmente en el Evangelio de Juan), (5) acentuar la fuerza de las palabras de Jesús, (6) indicar la fiel transmisión de la tradición (autentificar las palabras de Jesús como históricamente exactas), (7) darle a las palabras de Jesús un sentido de solemnidad.

Aunque es posible que nunca sepamos con certeza qué tipos de significado pudo haber tenido este término para Jesús, los autores del Evangelio o sus audiencias, como mínimo se puede decir que las declaraciones «amén» llaman la atención sobre las palabras de Jesús, resaltando la naturaleza enfática de su enseñanza y afirmaciones acerca de la obra de Dios en el mundo a través de su vida, muerte y resurrección.

Véase también AUTORIDAD Y PODER; MAESTRO.
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H. Carey

AMOR, MANDAMIENTO DEL AMOR

El mandamiento del amor aparece de diversas maneras en los Evangelios canónicos, y un estudio detenido ayuda a destacar sus matices. Pero, entre los Evangelios, Juan ofrece un tratamiento singular y detallado de este tema, que se comprende mejor en relación con las cartas y la comunidad joánicas.


	El mandamiento del amor de Jesús en los Evangelios canónicos

	La teología del amor de Dios en la literatura joánica



1. El mandamiento del amor de Jesús en los Evangelios canónicos.

Los Evangelios canónicos coinciden en que el mandamiento del amor encarna el motivo central de la ética de Jesús. Sin embargo, los mismos Evangelios muestran diseños literarios distintos, así como características distintivas, tanto en la sustancia como en los detalles.

1.1. Semejanzas y diferencias del mandamiento del amor en los Evangelios canónicos. La tradición sinóptica sitúa el mandamiento del amor en un debate público iniciado por las preguntas de unos extraños. Dentro del marco del conflicto de Jerusalén, las correspondientes enseñanzas siguen en Mateo 22:34–40 y Marcos 12:28–34 en respuesta a la petición de los saduceos, que aborda la cuestión de la existencia después de la muerte. De este modo, el doble mandamiento del amor es la cima de los debates y conversaciones que Jesús tuvo justo antes de su arresto en *Jerusalén. En cambio, el relato lucano del mandamiento del amor, en Lucas 10:25–28, aparece en una etapa temprana de la historia, comparativamente hablando, tras las bienaventuranzas dirigidas a los *discípulos de Jesús (Lc 10:23–24), cuando un maestro de la ley trata de cuestionar la autoridad de Jesús.

La composición joánica del mandamiento del amor se encuentra en un contexto narrativo completamente distinto. Por un lado, en Juan 13:34 Jesús actúa sin que medie la iniciativa de un tercero. No se le pide que comente sobre la importancia o relevancia de mandamientos concretos de la Torá, sino que ofrece confiadamente su propio nuevo *mandamiento. Esta narración destaca de manera extraordinaria la supremacía y la *autoridad de Jesús. Por otra parte, en la versión joánica el mandamiento del amor se dirige únicamente a los discípulos; a diferencia de la tradición sinóptica, ningún extraño escucha el mandamiento del amor mutuo.

La diferencia más importante se produce en el campo de las justificaciones del mandamiento del amor. Mateo 22:36 y Marcos 12:28 tematizan la cuestión del primer o mayor mandamiento, mientras que Lucas 10:25 tematiza la cuestión referida a las condiciones que uno debe cumplir para conseguir la vida eterna. Esta forma de entrelazar los mandamientos del amor a Dios y al prójimo, que se encuentran como instrucciones separadas en la tradición legislativa judía (Lv 19:17–18; Dt 6:5), sigue de manera parcialmente distinta en la tradición sinóptica. Por contra, ni en Juan 13:34–35 ni en ningún otro lugar del Evangelio de Juan se justifica el mandamiento del amor apelando a las Escrituras. El mandamiento del amor es más bien un nuevo mandamiento dado por Jesús. Este tema se puede interpretar como una consecuencia de la hermenéutica joánica de las Escrituras. Las Sagradas Escrituras del judaísmo dan testimonio de Jesús (Jn 5:39), quien interpreta la voluntad de Dios tal como puede reconocerse en ellas (Jn 1:17). No es la autoridad de las Escrituras judías sino más bien la de Jesús la que justifica el mandamiento del amor.

Una diferencia más en la composición de las versiones sinóptica y joánica del mandamiento del amor queda reflejada en la medida utilizada para la conducta ética. En Levítico 19:17 y Marcos 12:28 el amor de uno hacia sí mismo sirve como medida del amor al prójimo. Sin embargo, para Juan 13:34 el amor de Jesús es la medida y el estándar del amor mutuo. Los discípulos deberían amarse los unos a los otros en el modo en que Jesús los amó. Lo normativo no es el comportamiento humano, sino el amor de Jesús, que encarna el amor de Dios y encuentra su expresión última en su sacrificio en la cruz (cf. Jn 15:13; 1 Jn 3:16) (véase MUERTE DE JESÚS).

Así pues, la base del mandamiento del amor en el cuarto Evangelio conecta el trasfondo del motivo (Lv 19:17) con una ética de la imitación orientada hacia la vida de Jesús. Dentro de los escritos joánicos este motivo se corresponde con 1 Juan 4:11, donde se hace referencia al amor mutuo dentro de la comunidad como la conducta que corresponde al amor de Dios. Juan 13:34, sin embargo, no se orienta hacia el amor de Dios sino más bien hacia el amor de Jesús. No obstante, el concepto del cuarto Evangelio es coherente con 1 Juan 4:11 en tanto que el amor de Dios se revela en la misión del Hijo de Dios. Jesús manda el amor del que él es un ejemplo.

1.2. El alcance del mandamiento del amor. Existe una notable diferencia entre la tradición sinóptica y la literatura joánica en cuanto al alcance del mandamiento del amor. Las versiones sinópticas coinciden en que el mandamiento del amor de Jesús no tiene que ver solamente con las personas que dependen inmediatamente de uno y sus compañeros sino también, y de hecho principalmente, con las personas socialmente marginadas, incluidos los extranjeros e incluso nuestros enemigos (cf. el material de Q en Mt 5:43–48; Lc 6:27–36). Mientras que los criminales y los malvados aman a quienes dependen de ellos, los seguidores de Jesús deberían ir mucho más allá de esto y practicar el amor incondicional hacia su prójimo. Si bien esta ampliación del mandamiento del amor ya se puede observar en diversas formulaciones judías (e.g., TestIs 7:6; TestZab 5:1; TestNef 8:3), el mandamiento de amar a los enemigos puede interpretarse como una intensificación de la ética del amor contemporánea y debería rastrearse su origen hasta el propio Jesús. Este detalle de la historia de la tradición se vuelve aún más claro a la luz del Jesús mateano que hace referencia a un concepto contemporáneo que vincula el mandamiento de amar al prójimo con la llamada a odiar a los enemigos (Mt 5:43). Este llamamiento se puede tomar como una referencia indirecta a la interpretación del mandamiento del amor que dejó principalmente como legado la Regla de la comunidad de Qumrán (1QS I, 3–9; IX, 16, 21).

En contraposición con la tradición sinóptica, donde el foco se pone concreta y detalladamente en el amor al «prójimo», Juan tematiza la importancia del amor mutuo entre los seguidores de Jesús (Jn 13:34–35). Dado que en este último texto el mandamiento del amor se dirige únicamente a los Doce, y puesto que no hay rastro del llamamiento a amar a los enemigos, a veces se postula que el cuarto Evangelio es un documento «sectario» y que la comunidad joánica es un «grupo sectario» (Segovia, 272). En consecuencia, el espíritu de Jesús queda confinado entre las paredes de la comunidad joánica (véase Stauffer, 47).

Esta evaluación malinterpreta la intención general de la teología de Juan. La composición del mandamiento del amor en Juan 13:34 es una consecuencia de la cristología joánica y un intento de afrontar el cisma de la comunidad (véase el apartado 2). Asimismo, el cuarto Evangelio sitúa el relato del lavamiento de los pies (Jn 13) y el mandamiento del amor en un contexto narrativo, mientras que en este mismo punto de la narración del ministerio de Jesús la tradición sinóptica ofrece la tradición de la Cena del Señor (véase ÚLTIMA CENA). En el Evangelio de Juan la analogía temática de la Cena del Señor podemos encontrarla en la interpretación eucarística del discurso del *pan de vida (Jn 6:51–58), un tema que provoca división entre los discípulos (Jn 6:61). Resulta significativo que mientras Judas permaneció con la comunidad de los discípulos mientras Jesús les lavaba los pies, la abandonó inmediatamente antes de que les transmitiera el mandamiento del amor. Aunque había sido testigo de la confesión de Pedro (Jn 6:66), que se produjo tras la disolución de aquellos que seguían a Jesús, no vio lo que significa el amor mutuo.

A la vista de este drama narrativo, la composición del mandamiento del amor, así como la composición del discurso sobre el pan de vida, se pueden interpretar como un intento de vencer los problemas fundamentales que había en el centro de la división de la comunidad joánica. Después de Juan 6:51, que tal vez refleja una polémica antidoceta, Juan 13:34 se centra en la falta de solidaridad comunitaria. Es como si Juan estuviera planteando una pregunta básica: ¿quién, en contraste con Judas, pertenece al verdadero círculo de los discípulos y acepta el mandamiento de Jesús, que él demostró de manera paradigmática lavando los pies de los discípulos? El marco privado e íntimo de la escena del lavamiento de los pies no debe verse como una indicación de que el cuarto Evangelio es un documento sectario o de que la comunidad joánica es un grupo sectario. Antes bien, la composición narrativa implica una exhortación a obedecer ese mandamiento de Dios que solo Jesús confió a sus fieles compañeros.

1.3. La interpretación lucana del mandamiento de amar al prójimo (Lc 10:25–37). La formulación lucana del mandamiento del amor difiere significativamente de los textos sinópticos paralelos. Si Lucas hubiera seguido la estructura narrativa de Marcos, habría colocado el mandamiento del amor en el contexto del debate de Jerusalén, donde personificó la culminación de la controversia de Jesús con los representantes del judaísmo contemporáneo. Que Lucas está abordando una preocupación concreta es evidente por el hecho de que se aparta de la línea argumental de Marcos. Mientras las versiones de Marcos y Mateo describen una discusión con los escribas sobre la dignidad de distintas leyes de la Torá, la versión de Lucas comienza con una pregunta soteriológica. Un maestro de la ley quiere saber qué tiene que hacer para alcanzar la vida eterna (Lc 10:25). A esta pregunta le sigue un cambio de lo más peculiar, al menos si se compara con la versión de Marcos. Estrictamente hablando, no es Jesús quien ahora formula el entrelazado entre el amor de Dios y el amor al prójimo, sino que es el *escriba anónimo quien lo hace. Este detalle muestra que, para Lucas, la cuestión ya no es la justificación de cuál es el mayor de los mandamientos. Después de todo, incluso un escriba anónimo de un lugar perdido de Galilea sabe que el amor a Dios está estrechamente relacionado con el amor al prójimo.

Por otro lado, si lo comparamos con Marcos, Lucas se centra más en el asunto de la práctica ética concreta. Esto se aprecia claramente por la pregunta del escriba, que la formula en un intento por justificarse a sí mismo; la pregunta tiene que ver con la identidad del prójimo. Jesús responde seguidamente a esta pregunta ofreciendo la parábola del buen samaritano. En esta conexión resultan particularmente importantes la introducción e, incluso más todavía, la segunda parte de la parábola en la que se describe el comportamiento del samaritano. Pese a que el tratamiento de las acciones del samaritano es breve, el lector puede ver el mandamiento del amor llevado a la práctica, todo ello como parte de la misión *sanadora de Jesús.

Hasta ahí ya se puede ver en los detalles de Lucas 10:34, donde el compasivo samaritano se volvió hacia el herido, vendó sus heridas y le administró aceite y vino. A menudo se ha dado por supuesto que Lucas derivó el motivo de la unción con aceite del contexto de la misión marcana de sanidad (Mc 6:13). También se ha propuesto que la descripción de Lucas coincide con la práctica cristiana primitiva de atender las necesidades de los que no se encontraban bien dentro de su propia comunidad (e.g., Sant 5:14). Que Lucas 10:34 en realidad describe un acto de cuidado concreto hacia un enfermo se puede ver más claramente cuando se lee el texto dentro del trasfondo de las prácticas médicas contemporáneas.

Aunque la primera declaración en Lucas 10:34 no hubiera sido nada fuera de lo común para los lectores contemporáneos, lo que sigue en la segunda declaración y en el versículo siguiente probablemente pareció casi chocante. El samaritano trasladó al hombre gravemente herido a lomos de su animal hasta una posada. Allí, cuidó de él hasta el día siguiente. En el momento de su partida delegó el cuidado en el posadero y le dio los fondos por adelantado para futuros gastos. Esta acción resulta ser casi revolucionaria cuando se lee dentro del contexto de los informes contemporáneos que describen la manera de tratar a los inválidos menos privilegiados en el Imperio romano.

El modo en que Lucas entrelaza el mandamiento del amor con la parábola del buen samaritano encaja bien con el énfasis ético de la teología lucana. Lucas quiere iniciar un ethos en el que los seguidores de Jesús estén preparados para dar de lo que tienen para apoyar a las personas necesitadas de ayuda y cuidado. Dentro de este trasfondo, la formulación lucana del mandamiento del amor de Jesús y la parábola del buen samaritano se puede interpretar como una ilustración lucana de la misión sanadora de Jesús.

2. La teología del amor de Dios en la literatura joánica.

La literatura joánica emplea la terminología del «amor» de un modo singular y abarcando un amplio espectro (véase Popkes). En el corpus joánico encontramos 106 del total de las 320 apariciones de palabras pertenecientes a la familia agap- en el NT (agapaō: Juan 37x; 1–3 Juan 31x; resto del NT 75x; agapē: Juan 7x; 1–3 Juan 21x; resto del NT 88x; agapētos:1–3 Juan 10x; resto del NT 51x). Asimismo, 21 de los 55 casos de palabras de la familia phil- en todo el NT se encuentran en la literatura joánica (concretamente, phileō: Juan 13x; resto del NT 12x; philos: Juan 6x; 1–3 Juan 2x; resto del NT 21x; philia solamente se encuentra una vez en NT [Sant 4:4]). Si la literatura joánica domina el NT estadísticamente en su uso de agapaō y phileō, también hay que decir que ese mismo corpus muestra un abanico muy amplio de usos semánticos (véase Popkes, 19–20).

El motivo del amor es una clave para comprender la teología de Juan. Por ejemplo, la correspondencia joánica refleja el conflicto y la ruptura de la comunidad joánica con distintos grados de intensidad. En este contexto se le atribuye una especial relevancia al problema del amor comunitario. Especialmente 1 Juan tiene por objeto aconsejar a los miembros de la comunidad que deben amarse los unos a los otros. Por un lado, el autor quiere recordarle a sus lectores que el amor mutuo es fundamental entre los mandamientos de Dios; por el otro, trata de dejar clara la relevancia de su amor mutuo. Con este fin, desarrolla un equivalente joánico retóricamente efectivo al Cantar de los Cantares (1 Jn 4:7–5:4). La intención central del mensaje es la explicación del amor comunitario como intención adecuada a la misión de Jesús (1 Jn 4:11–12).

En el Evangelio de Juan encontramos una evaluación todavía más compleja de este tema. Todas las declaraciones del cuarto Evangelio que tienen que ver con el amor y el mandamiento del amor aparecen en una economía de la reciprocidad. Podríamos llamar a esto perfectamente como la «cristología del amor de Dios», porque las palabras y los hechos de Jesús personifican el amor de Dios hecho carne (véase ENCARNACIÓN). Los aspectos individuales del motivo del amor forman un complejo coherente, basado en un principio de organización joánico característico. El marco hermenéutico de este concepto se puede entender a la luz de las palabras finales de la oración intercesora de Jesús en Juan 17. Aquí Juan ofrece un compendio de su teología donde el diálogo íntimo entre el *Hijo de Dios y su Padre junta, comprime y diferencia anteriores motivos e ideas. Esto se aplica en particular al motivo del amor y concretamente al pasaje acumulativo, Juan 17:24–26. Tal como se aclara aquí, el Padre ya ama al Hijo desde antes de la fundación del mundo (Jn 17:24). Este amor eterno entre Padre e Hijo debe cumplirse en el seno de la comunidad de creyentes (Jn 17:26); el mismo amor proporciona también la base para su unidad (Jn 17:21, 23) (véase DIOS). El mundo, al encontrarse con esta unidad amorosa, debe venir a la fe y reconocer el derecho de Jesús a la misión y al amor mutuo de Dios, Jesús y los creyentes (Jn 17:21, 23, reiterando y formando una inclusión con Jn 13:35; 14:31).

Estas declaraciones forman un arco de suspense entre la protología y la *escatología. Al mismo tiempo, las afirmaciones implican leer las instrucciones para el propio cuarto Evangelio. Por una parte, el relato de la *pasión que viene a continuación se encuentra bajo la señal del amor eterno entre Jesús y Dios, que debería ganar terreno en los creyentes; por otra parte, el lector es invitado a releer el Evangelio como un todo para comprender las distintas facetas de las declaraciones sobre el amor.

El motivo del amor se puede encontrar primeramente en el encuentro de Jesús con Nicodemo. Dado que Dios ama el cosmos, envió a su Hijo para salvar al *mundo (Jn 3:16). Por lo tanto, todo el evento salvífico se encuentra bajo este signo universal. Puesto que Dios ama al mundo, Jesús es el Hijo de Dios rendido y enviado, el *cordero que quita el pecado del mundo (Jn 1:29) y el salvador del mundo (Jn 4:42). Por un lado, la autoridad de Jesús está justificada por el amor de Dios hacia su Hijo (Jn 3:35; 5:20; 10:17), que en cada caso se corresponde con el motivo de la gloria divina de Jesús (Jn 17:5, 24); por otro lado, el rechazo de Jesús por parte del cosmos y «los judíos» se remonta a la falta de amor hacia él y hacia Dios (Jn 3:19–21; 5:42; 8:42; 12:42).

Más adelante, en el discurso de despedida, nos encontramos con que Juan coloca los anteriores hechos públicos de Jesús bajo el signo del amor de Jesús por sus discípulos (Jn 13:1). La narración que sigue del lavamiento de los pies ofrece un buen ejemplo de este amor (Jn 13:15), así como la justificación cristológica del mandamiento del amor en Juan 13:34. Aquí Jesús dio de forma maestra el nuevo mandamiento del amor. Teniendo en cuenta que la propia Escritura apunta a Jesús como el exégeta de Dios (Jn 1:18; 5:39), este nuevo mandamiento se puede identificar como el mandamiento de Jesús. Su amor es la medida de la norma ética. Los discípulos no deberían amar a su prójimo como se aman a sí mismos, sino como Jesús los había amado a ellos. Por lo que se refiere a la técnica de la composición, el mandamiento del amor también contrasta con el corpus principal del discurso de despedida. Se sitúa en el centro de una escena de traición y calumnia. Aunque Judas permanece en la comunidad de los discípulos mientras Jesús lava los pies de sus discípulos, sale inmediatamente antes de que Jesús transmita el mandamiento del amor. Acto seguido, Pedro hace hincapié en que está dispuesto a dar su vida por Jesús (Jn 13:36–38). Jesús, sin embargo, le confronta con su próxima calumnia (cf. Jn 18:25–27). Este marco narrativo destaca extraordinariamente el mandamiento del amor y subraya la exclusividad de la autoentrega de Jesús, que es la expresión más elevada de su amor por los discípulos (Jn 15:13).

El hecho de que este mandamiento del amor se transmita no en el marco de un debate público sino entre el círculo de los discípulos fieles de Jesús en el Evangelio de Juan no es ninguna indicación de una ética particularista y sectaria. Esta composición debe atribuirse a la superación del cisma dentro de la comunidad joánica. Destaca que el mandamiento del amor se ubique dentro de un contexto narrativo en el que la tradición sinóptica contiene la Cena del Señor. Pero esto ya se había tratado en el discurso encarnacional y antidoceta del pan de vida. Dentro del mismo contexto también está reflejado el cisma de la comunidad (obsérvese en especial la historia del desacuerdo entre los discípulos en Jn 6:60–71). Por lo tanto, la composición del discurso del pan de vida y el mandamiento del amor también sirven a la superación del cisma de la comunidad.

En el discurso de despedida se diferencian las implicaciones cristológica y eclesial del motivo del amor de Jesús por sus discípulos y el mandamiento del amor (Jn 13:34) colocándolos en relación con otros temas joánicos (e.g., la inmanencia recíproca de Dios y los creyentes [Jn 14:23], el *gozo de Jesús y los discípulos [Jn 15:11], los motivos de la amistad [Jn 15:13–15], la idea de la elección [Jn 15:16], la comprensión de la fe [Jn 15:13–15]). Es importante fijarse en que el mandamiento del amor no se define más precisamente. Por ejemplo, si el relato del lavamiento de los pies en Juan 13:2–15 refleja e inicia una práctica dentro de la comunidad es algo que no se puede aclarar basándonos en nuestra lectura del Evangelio de Juan. Y tampoco se explica concretamente la naturaleza del «fruto» que los discípulos están destinados a dar (Jn 15:1–8, 16). Es evidente que el autor no quería estipular códigos de conducta concretos. En vez de eso, quería declarar el amor de Jesús como la base y el modelo del amor mutuo de los creyentes. Jesús es la vid a través de la cual los creyentes son capaces de producir fruto.

Además del amor de Jesús por los discípulos, el amor de los discípulos por Jesús ocupa el primer plano en el discurso de despedida (Jn 14:15, 21, 23–31; 16:27). Aunque no se manda explícitamente amar a Jesús, se identifica implícitamente como condición indispensable del discipulado: todo aquel que ama a Jesús guarda sus mandamientos y palabras. El Padre ama a los discípulos porque ellos aman a Jesús (Jn 14:21b, 23a; 16:27). El amor por Jesús es un criterio de inmanencia recíproca del Padre, el Hijo y los discípulos (Jn 14:23b). Esta concepción resulta ser la interpretación joánica del mandamiento del amor a Dios en Deuteronomio 6:4–5. El motivo del amor por Dios se «funde» en el amor por Jesús. Esta es la razón por la que el motivo del amor de los discípulos por Jesús se puede interpretar como el clímax cristológico de la teología joánica del amor y como una implementación sistemática de la cristología joánica: si Dios y Jesús ya se han unido en una comunidad de amor desde antes de la creación del mundo (Jn 17:24; cf. Jn 1:18) y el Hijo se hace visible en su Padre (Jn 14:8–10), se desprende que ese amor por el Padre queda demostrado en el amor por el Hijo de Dios. Si el Padre y el Hijo son uno (Jn 1:1–2; 10:30), el amor por Dios debe incluir también el amor por Jesús. La composición del motivo del amor hacia Jesús apoya la idea de que el Evangelio de Juan probablemente se completó después de las epístolas de Juan. Ofrece una estrategia avanzada sobre cómo afrontar las cosas en el contexto de los conflictos acerca del significado del amor por Dios y por los demás cristianos, que aparecen documentados en las epístolas joánicas.

Esta «cristología del amor de Dios» no va dirigida solamente a la comunidad, sino también al mundo más allá de la comunidad. El destino pospascual de la comunidad está basado en el destino de Jesús en el mundo antes de la Pascua. Durante la carrera terrenal de Jesús el odio del mundo se centró no sobre los discípulos sino sobre Jesús (Jn 7:7). Una vez que Jesús hubo partido, el odio hacia Jesús llevó al odio hacia la comunidad (Jn 15:18–25). Pero la comunidad no debe reaccionar con odio a esta condenación; antes bien, debe continuar la misión del Hijo de Dios. Igual que Dios envió a Jesús al mundo, Jesús envía a sus discípulos al mundo (Jn 17:18; 20:21). El acontecimiento de la salvación —el sufrimiento y la muerte de Jesús— encuentra su desarrollo en la proclamación de la comunidad. Y el mundo obtendrá el conocimiento salvador de la reclamación de Jesús a la misión por medio del amor y la unidad de los creyentes que reflejan el amor de Jesús (Jn 13:35; 14:31; 17:21–23). El deseo universal de Dios de salvar al mundo no fracasa por la condena de Jesús, sino que es continuado por la comunidad.

Véase también MANDAMIENTO; ÉTICA DE JESÚS; MISERICORDIA.
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E. E. Popkes

ANCIANOS

Originalmente el hebreo zāqēn significaba «alguien con barba» o se refería a un miembro anciano de una familia, y así se utiliza frecuentemente en la Biblia para aludir a aquellos que son mayores en años. Sin embargo, el uso más habitual del término anciano hace referencia al cabeza de familia o clan. En tiempos de Jesús estos eran predominantemente los líderes aristocráticos de las familias patricias judías. Estos servían en los consejos locales de las aldeas y, junto a los *fariseos y los *saduceos, en el *Sanedrín, el gran consejo de los judíos en Jerusalén.
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1. Antecedentes veterotestamentarios.

El cargo institucional de anciano deriva de la historia más antigua de la nación, cuando las familias y clanes controlaban la política de los hebreos. Como jefes de las grandes familias, los ancianos se convirtieron naturalmente en los líderes de los clanes y formaron consejos para dirigir a las tribus. Sin embargo, no hubo ningún momento en que ellos fueran la única autoridad, porque siempre representaban al pueblo bajo el liderazgo de líderes divinamente designados como *Moisés (Ex 3:16, 18; 18:12). En el Sinaí “setenta de los ancianos de Israel” fueron convocados para ratificar el pacto (Ex 24:1, 9), un evento celebrado posteriormente por los judíos como la constitución también de la comisión divina del oficio de anciano. En Números 11:16–17, 24–25, donde claramente se indica que hubo una ceremonia de unción, leemos que el Espíritu cayó sobre ellos y comenzaron a profetizar. Desde ese momento en adelante compartieron las cargas de Moisés y le ayudaron en el desempeño de su función.

Deuteronomio habla de las responsabilidades legales de los ancianos: la administración de la justicia local (Dt 19:11–13), su papel como jueces civiles a las puertas de la ciudad, que eran las antiguas salas de audiencia (Dt 22:15; 25:7), y encargados de fallar en los casos de disputas familiares (Dt 21:18–21; 22:13–21). Después del asentamiento en Canaán los ancianos se convirtieron en una clase gobernante, no solo detentando los poderes judiciales, sino también los políticos y militares (1 Sm 4:3; 8:4–9). Durante la monarquía su autoridad menguó debido a la creación de un gobierno centralizado, con su función pública. Pero los ancianos como gobernantes locales seguían teniendo una considerable influencia y actuaban como amortiguadores de las tendencias dictatoriales por parte de la monarquía. Saúl buscó su favor (1 Sm 15:30), y tanto David (2 Sm 3:17; 5:3) como Roboam (1 Re 12:6–8) acudieron a los ancianos cuando pretendían hacerse con el trono. Siempre hubo tensión entre los ancianos y el rey, ya que sus esferas de autoridad se solapaban, pero los ancianos todavía impartían justicia tanto en asuntos legales como religiosos entre el pueblo.

2. Desarrollos posexílicos e intertestamentarios.

Durante el exilio tanto la monarquía como la estructura tribal de Israel colapsaron, y los ancianos ganaron aún más autoridad que antes. En las comunidades del exilio (Jr 29:1) y en Palestina (Ez 8:1; 14:1) los ancianos destacaban bastante. Sin embargo, había una diferencia; ahora no era los clanes o las tribus, sino las familias individuales, las que se habían hecho con el liderazgo. Durante el período posexílico estas familias se convirtieron en una aristocracia, y sus ancianos gozaban de una gran influencia. En Esdras 5:9; 6:6–15 ellos fueron los principales instigadores de la reconstrucción del templo, y tanto Darío como el gobernador persa Tatnai trabajaron con ellos. Los ancianos de las ciudades continuaron detentando su poder (véase Esd 10:14; cf. los “jefes de casas paternas” en Esd 10:16), y Nehemías tuvo continuas batallas con estos “nobles y oficiales” (Neh 5:7; 7:5), pero fue la familia aristocrática la que sacó cada vez más ventaja.

Durante el período intertestamentario estos jefes de familia y ancianos tomaron poco a poco el control del aparato del Estado y empezaron a reunirse como consejo para gobernar la nación, convirtiéndose así en precursores del Sanedrín. Puede ser que la forma más antigua fuera la “compañía” de doce caciques mencionados en Esdras 2:2; Nehemías 7:7, posiblemente representa simbólicamente a las doce tribus. Bajo el dominio helenístico este consejo, el Gerousia, tenía amplios poderes, ya que los griegos permitieron que los pueblos que habían sometido gobernaran sus propios asuntos internos. En algún momento llegó a haber setenta miembros (o setenta y uno, si se cuenta al sumo sacerdote) (cf. m. Sanh. 1:6; Josefo, Bell. 2.482), y el consejo constaba de ancianos y *sacerdotes aristócratas, con el sumo sacerdote a la cabeza. Durante el reinado de los asmoneos, sin embargo, la composición de la Gerousia se alteró de nuevo. Sus poderes se redujeron debido a las tendencias monárquicas de los gobernantes, y hubo una presencia cada vez mayor de líderes de los escribas (fariseos), lo que dio como resultado que la estructura de poder se dividiera entre dos facciones: la nobleza (ancianos y sacerdotes) y los laicos (escribas). Esto continuó hasta el período del NT.

Se produjeron otras dos restricciones de la autoridad de Sanedrín (y por tanto de los ancianos) en los cincuenta años anteriores a Jesús. Bajo el gobernador romano Gabinio (57–55 a. C.) Palestina fue dividida en cinco synedria, y durante diez años el Sanedrín solamente tenía jurisdicción sobre las tres de Judea, aproximadamente una tercera parte de su antiguo territorio. Las viejas líneas de autoridad fueron reinstauradas bajo Hircano II (47 a. C.), pero eso también duró poco, puesto que *Herodes el Grande comenzó su reinado ejecutando a cuarenta y cinco miembros del Sanedrín que habían apoyado a Antígono (Josefo, Ant. 15.1.2) y obligando a la nobleza a someterse. Durante este período, sin embargo, los ancianos continuaron sirviendo como jefes de familias influyentes y como líderes de la comunidad. Es más, el “consejo de ancianos” representaba a la nación en sus relaciones con los griegos y los romanos, y también realizaba funciones judiciales en el país. En Qumrán al parecer no existía ese cargo, pero los ancianos, en su calidad de cabezas de familia, seguían en rango a los sacerdotes en cuanto a autoridad judicial y haláquica se refiere, y había un consejo de doce laicos y tres miembros sacerdotales que gobernada la comunidad (véase MANUSCRITOS DEL MAR MUERTO).

3. El judaísmo del tiempo de Jesús.

En el siglo I A. D., los presbyteroi servían principalmente una función comunitaria. Sus deberes se describen en el tratado misnaico Sanedrín, aunque la medida en que éste representa el judaísmo anterior al año 70 es objeto de mucho debate. Tanto en Judea como en las comunidades de la diáspora parece haber habido un consejo de siete ancianos que funcionaban principalmente a nivel cívico, y un comité ejecutivo de tres archontes (“gobernantes”) -el jefe de la sinagoga, el ministro de la congregación y el recaudador de limosnas- que operaban principalmente a nivel de la sinagoga (cf. Jdt 6:15–17; 7:9–10). Sin embargo, no había una distinción clara entre la vida cívica y religiosa en las comunidades judías, y los dos grupos controlaban conjuntamente la vida cotidiana del pueblo judío. En las ciudades cosmopolitas, con una población mixta y sinagogas especiales (por ejemplo, Roma), puede que hubiera consejos de ancianos separados para la sinagoga y la comunidad, pero en la comunidad judía promedio el mismo grupo de ancianos gobernaba tanto los asuntos cívicos como los relacionados con la sinagoga, y a menudo los archontes se escogían de entre los ancianos.

Los presbyteroi tenían plena jurisdicción sobre la vida civil, así como sobre la religiosa. Ellos decidían qué tipo de acción disciplinaria resultaba apropiada, si la flagelación o, la más grave de todas, la separación o excomunión. Aunque los ancianos no controlaban el culto de la sinagoga (que estaba bajo la jurisdicción de los archontes), ocupaban los asientos de honor y oficialmente hacían cumplir la ley. También administran tanto los asuntos del pueblo como de la sinagoga, tomando decisiones en una amplia variedad de situaciones. A menudo, el presidente de la sinagoga era un anciano, y el cargo pasaba más allá de los líderes hereditarios de las familias nobles para abarcar a los líderes laicos electos de la comunidad (probablemente elegidos anualmente).

En correspondencia con los consejos locales estaba la Gerousia suprema, o Sanedrín, en Jerusalén. Allí, el término “anciano” se utiliza generalmente para describir a todos los miembros (cf. el presbyterion, “consejo de ancianos”, en Lc 22:66; Hch 22:5) o específicamente para referirse a los líderes laicos que constituían la tercera parte, y la menos influyente, del grupo (con los saduceos y fariseos) en el Sanedrín, la nobleza laica. Un tercer uso del término denota a los escribas como intérpretes de la ley (cf. la “tradición de los ancianos” en Mc 7:3, 5 par.). Este último uso se hizo predominante en el período posterior al año 70, cuando fue utilizado en referencia a los estudiosos escribas que desarrollaron la tradición tanaítica.

4. Los énfasis de los Evangelistas.

Presbyteros como título solamente aparece en los Evangelios en las *predicciones sobre la pasión y en los propios relatos de la *pasión. Siempre (salvo en Lc 7:3, donde los “ancianos” de una sinagoga dan testimonio de la piedad de un centurión) se refiere a los miembros laicos del Sanedrín, y en todos los casos excepto en la primera predicción de la pasión (Mc 8:31 par., donde puede que se destaque su función jurídica) aparece después de la mención de los «principales sacerdotes”. Esto probablemente se deba a la mayor influencia de los miembros sacerdotales en el Sanedrín.

Marcos conserva la lista completa de los «principales sacerdotes, ancianos y escribas” que constituían el Sanedrín, en este orden, en Marcos 14:53; 15:1 (vinculando así a los ancianos con la facción sacerdotal, el alineamiento político normal), pero nombra a los “escribas” por delante de los ancianos en Marcos 11:27; 14:43 (probablemente debido a la mayor influencia política de los escribas en el siglo I A. D.)

Mateo muestra un mayor interés en la participación de “los ancianos” en los acontecimientos de la pasión (once referencias en contraste con las cinco de Marcos, tres en Lucas y ninguna en Juan), mientras que omite la referencia a “los escribas», salvo en Mateo 16:21; 26:57; 27:41. Si bien esta redacción no indica menos interés en la crítica a los escribas (véase Mt 23:1–39), sí podría sugerir que Mateo entiende que los ancianos son un mejor emparejamiento con los principales sacerdotes a la hora de representar tanto al liderazgo sacerdotal como laico del pueblo judío. Mateo añade el descriptor adicional “del pueblo” (tou laou) a presbyteroi en cuatro ocasiones (Mt 21:23; 26:3, 47; 27:1). Tal vez este añadido pretenda describir a los ancianos en un sentido más general como representantes de la nación en su conjunto (Francia, 798) (aunque véase Mt 2:4 para su uso con los principales sacerdotes y los escribas). La misma frase aparece en el Antiguo Testamento, y en la versión de la LXX de Isaías 3:14 describe el juicio de Dios contra “los ancianos del pueblo y sus líderes” por tratar injustamente al pueblo de Dios. Es posible que Mateo use la frase para indicar la responsabilidad que los ancianos iban a tener sobre Israel y como denuncia de la falta de un verdadero liderazgo por su parte (cf. Mt 9:36; 23:4, 15).

Lucas conserva la lista completa en Lucas 9:22 (// Mc 8:31); Lucas 20:1 (// Mc 11:27), pero en Lucas 22:66 (// Mc 15:1) la lista se sustituye por “el consejo de los ancianos del pueblo” (Hch 22:5). El interés de Lucas no está tanto en los distintos grupos cuanto en los líderes de Israel en su conjunto.

Juan no demuestra ningún interés en los ancianos y menciona solo a los «principales sacerdotes y los fariseos» (Jn 18:3; cf. “los principales sacerdotes y los alguaciles” en Jn 19:6). En el resto de pasajes solamente utiliza el plural “ellos” para referirse al Sanedrín (cf. Jn 18:28–31) o bien alude en términos más generales a «los judíos» (Jn 18:38; 19:14).

Véase también FARISEOS; SACERDOTES Y SACERDOCIO; SADUCEOS; SANEDRÍN; ESCRIBAS.
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G. R. Osborne y J. K. Brown

ÁNGELES

Hay un vivo interés en los ángeles en el judaísmo del Segundo Templo que se extiende y amplía los temas ya presentes en el AT. Existen tanto referencias explícitas a ángeles como otros lugares en los que se reflejan la angelología judía o pasajes veterotestamentarios sobre ángeles. Tras algunos años de descuido, los ángeles han sido objeto de mucho debate académico en los últimos veinte años, en los que el foco se ha puesto en dos asuntos clave: la naturaleza de los ángeles en relación con *Dios y con la humanidad, y la importancia de las tradiciones sobre ángeles para los orígenes y forma de la temprana *cristología.
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1. Terminología en el Antiguo Testamento y en la antigüedad judía.

Si bien se pueden identificar paralelos con motivos relativos a diversos seres divinos en la literatura grecolatina, el lenguaje de los Evangelios es básicamente bíblico y judío. El vocablo castellano «ángel» traduce la palabra griega angelos en el NT y el término mal’āk en el AT. Tanto la palabra hebrea como la griega se refieren, básicamente, a alguien que es enviado con un menaje. El mal’āk del AT y el angelos de la LXX suele ser un ser celestial enviado por Dios (e. g., Gn 16:7; Jue 2:1) pero también puede ser un ser humano enviado por otro ser humano (e. g., Gn 32:3) o un ser humano enviado por Dios que le representa (e. g., Is 9:5, LXX [VE 9:6]; Mal 2:7; cf. Zac 12:8; Ex 23:20–22, LXX). Algunos textos son ambiguos (Is 63:9; Mal 3:1–3).

Mientras que la traducción habitual de mal’āk es angelos, la LXX reflejan una tendencia a utilizar angelos como un término que abarca a diversos seres espirituales cuando utiliza angelos para traducir otras expresiones hebreas, tales como ’ĕlōhîm (e. g., Sal 8:6, LXX [VE 8:5]; 96:7 [VE 97:7]; 137:1 [VE 138:1]) y bĕnê ’ĕlōhîm/bar ’ĕlāhîn (e. g., Job 1:6; 2:1; 38:7; Dn 3:92 [VE 3:25]). No está claro qué importancia interpretativa habría que darle a este patrón de traducción homogeneizante, ya que el período tardío del Segundo Templo también revela una ampliación de la terminología que podía emplearse en relación a los seres espirituales, especialmente en textos hebreos y arameos (tal como se refleja especialmente en los MMM). Por ejemplo, leemos habitualmente acerca de «vigilantes» (ya en Dn 4:13, 23; véase también, e. g., 1 En 1:2, 5; 6:2), «autoridades», «gloriosos», «espíritus» angélicos y otros términos. De manera que es posible que el mismo Jesús utilizara diversos términos y que en los Evangelios se transmitieran todos ellos mediante la palabra griega angelos.

2. Naturaleza de los ángeles en la antigüedad judía.

2.1. Ángeles en la Biblia. En el AT, los ángeles aparecen principalmente como mensajeros de la revelación divina e intérpretes de experiencias visionarias (e. g., Ez 40–48; Zac 1–6). Las criaturas vivientes del trono de Dios (Ez 1), los querubines (e. g., Ex 25:19; 2 Sm 22:11) y los serafines alados (Is 6:2–7) no son, estrictamente hablando, «ángeles», ya que no actúan como mensajeros. Sin embargo, el papel de los ángeles como mensajeros se ve complementado por una serie más amplia de responsabilidades y temas. Yahvé está rodeado por «huestes» de ángeles (Dt 33:2; 1 Re 22:19–22) —su fuerza militar— y aquellos que le sirven en adoración (Sal 103:20; 148:2). Estos seres protegen (Sal 34:7; 91:11) o rescatan (1 Re 19:5; Dn 3:28; 6:22) al justo y amenazan (Sal 35:5–6) o ejecutan el juicio sobre los enemigos de Dios (Gn 19; Nm 22:33; 1 Cr 21; Sal 35:5–6; 78:49; Is 37:36). Poseen forma humana (Gn 18–19) y a menudo no se les reconoce de inmediato como seres sobrehumanos.

En los textos del Pentateuco hay un ángel principal concreto (véase el apartado 2.2), y puede no estar claro si el ángel es un ser diferenciado o simplemente se trata de Yahvé en forma humana (Gn 16:7–11; 18–19). En esos textos, y desde luego a lo largo de todo el material bíblico, la angelología expresa la creencia en la presencia de Dios (su inmanencia) al tiempo que mantiene su trascendencia y la creencia en que no es seguro para los seres humanos que lo vean (e. g., Jue 6:22–23; 13:22).

2.2. Desarrollos postbíblicos en la angelología judía. Los ángeles aparecen en todos los tipos de literatura judía, y existía la tendencia a añadir referencias a ángeles cuando se contaban nuevamente las historias bíblicas. Los ángeles aparecen sobre todo en textos de visiones (o textos «apocalípticos»), y los autores que escriben para una audiencia grecolatina tienden a evitar el lenguaje tradicional sobre los ángeles (sin negar su existencia). *Josefo, por ejemplo, habla de un neanias o neaniskos («joven» [Ant. 5.213, 277) y un phantasma («fantasma» [Ant. 1.325, 333]). Filón traduce al «ángel» bíblico como «palabra divina» (theion logos [e. g., De Fug et Inv. 5; De Cher. 3]).

Pero más allá de una creencia compartida y universal en los ángeles, los desacuerdos abundan. Los saduceos, que deben de haber tomado las referencias a los ángeles en la Biblia Hebrea al pie de la letra, no creían que después de la muerte (y la resurrección) los justos fueran transformados en seres semejantes a los ángeles (Mc 12:18–27; Hch 23:6–9). Algunos textos hablan de cuatro arcángeles (1 En 9–10; 40), mientras que otros mencionan a siete (1 En 20–36; 81:5; 87:2–4; Tob 12:15; TestLev 8:2). Según Josefo, la comunidad de Qumrán creía que los asuntos angélicos constituían una revelación secreta y esotérica (Bell. 2.142). No existía una angelología judía definida como tal, y deberíamos resistirnos a la tentación de imponerle una organización, una coherencia y una sistematización a una «literatura bastante poco sistemática» (Mach 2000, 25). De hecho, los Evangelios parecen tener su propia perspectiva característica sobre la esfera angélica, su lugar dentro de los propósitos de Dios en general y su relación con Jesús en particular.

Más allá del ámbito limitado de roles y características que se aprecian en el AT, en el material judío encontramos una notable ampliación de funciones y temas angélicos. A veces se amplían ideas ya presentes que no se han desarrollado en el AT. En otras ocasiones aparecen nuevas ideas que no cuentan con un precedente bíblico claro.

Junto a la ampliación del número y los nombres de los ángeles también llegan funciones o cargos específicos (cf. ya en Jos 5:14). Allí donde el AT habla de un ángel principal, ahora aparece un equipo ejecutivo de ángeles con nombres (Miguel, Gabriel [véase ya en Dn 10:13, 21; 12:1; 8:16; 9:21], Rafael, Uriel, Sariel y otros). Algunos ángeles tienen responsabilidades concretas en la esfera de la creación: supervisando la acción del sol, la luna, los planetas, la lluvia, la nieve, el granizo, el fuego, los terremotos, los vientos y los rayos (Jub 2:2; 1 En 60:16–21; 2 En 14:3; 19:4–5).

En el ámbito de la historia las «huestes» de ángeles tienen una responsabilidad especial empoderando y luchando con el justo contra sus enemigos. La evidencia de la literatura macabea (2 Mac 3:24–26; 10:29–30; 11:5–12; 15:22–23; 3 Mac 6:16–29; 4 Mac 4:10), la Regla de la Guerra de Qumrán (esp. 1QM XII, 7–17; XVII, 5–8), Josefo (Bell. 6.298–300) y otros textos (e. g., 1 En 90:14; TestLev 5:3; TestJud 3:10; PsFilón 27:10–11; 61:7–9) sugiere que los movimientos revolucionarios estaban especialmente interesados en los ángeles y sus poderes.

Los nuevos temas que aparecen en el material postbíblico sobre los ángeles ilustran su papel más que principalmente funcional de portadores de un mensaje. Los textos sobre ángeles expresan de diversas maneras las aspiraciones de un estilo de vida que trasciende la vida humana corriente o «caída». Los justos anhelan compartir la vida con los ángeles y emularlos. Hay un gran interés, por ejemplo, en su permanente estado de adoración, alrededor del trono de Dios y en el santuario (1 En 14; los Cánticos del Sacrificio Sabático de Qumrán; 2 En 22:2). Los ángeles no necesitan alimentos, o al menos no los alimentos terrenales habituales (véase JyA 16:14; VidAd 4:2; cf. Sal 78:25), no duermen (son «vigilantes» o «los que velan» [Dn 4:13, 23; 1 En 1:2, 5; 39:12–13]), y no tienen necesidad de mantener relaciones sexuales y conyugales (1 En 6–15). Al ayunar, evitar las relaciones sexuales y asumir modelos de adoración celestiales, el justo podía adoptar un estilo de vida o una identidad angélica (véase Fletcher-Louis 1996). Los ángeles no solo inspiran prácticas religiosas distintivas, sino que también validan las obligaciones concretas de Israel bajo la Torá. En un texto los ángeles, al igual que los israelitas, guardan la Torá: son circuncidados y descansan en el día de reposo (Jub 2:17–21; 15:25–27).

Por otro lado, algunos textos presagian una rivalidad entre los ángeles y los seres humanos, o la superioridad de estos últimos sobre los primeros (un tema que se amplía en la literatura del período rabínico [cf. PsFilón 32:1–2; 3 En 1:4; 4:6–10; 5:10–6:3]). Se desarrolla la noción de que las naciones (Dn 12:1; PsFilón 15:5) y los individuos (PsFilón 59:4) tienen ángeles de la guarda. En una tradición existe incluso la creencia de que Dios exigió a los ángeles que adoraran a Adán, antes de su caída, en su condición de imagen de Dios, como su ídolo (ṣelem) representante (VidAd 12–16; cf. 4Q381 1, 10–11; Filón, De Opif. 83).

2.3. Asuntos objeto del debate académico. En la actualidad se debate sobre algunas cuestiones relativas a los ángeles que son relevantes para la interpretación de los Evangelios.

2.3.1. ¿Creían los judíos que los seres humanos podían ser angélicos? La Vulgata Latina utilizó dos palabras (nuntius para un mensajero humano y angelus para un ser sobrenatural) donde el griego y el hebreo tenían una sola. Las versiones castellanas continúan con esa distinción, y los intérpretes del NT han asumido tradicionalmente que existe una clara diferencia entre «mensajeros humanos» (véase, e. g., angelos en Mt 11:10; Mc 1:2; Lc 7:24, 27; 9:52) y «ángeles». Algunos estudios recientes apuntan a que esta separación lingüística oscurece el hecho de que a menudo los judíos podían describir a seres humanos utilizando el lenguaje del «ángel» porque creían que ahora estos seres humanos eran, de hecho, humanos celestiales. C. Fletcher-Louis y C. Gieschen han investigado las tradiciones en las que los seres humanos tienen una identidad «angelomórfica»; esto es, «dondequiera que hay señales de que un individuo o una comunidad poseen unas características o un estatus angélicos, a pesar de que su identidad no se puede reducir a la de un ángel» (Fletcher-Louis 1996, 14–15).

Está claro que muchos judíos albergaban la esperanza de tener comunión con ángeles, especialmente en la adoración común, y esto parece haber promovido igualmente una creencia en la transformación de los adoradores humanos en una identidad angélica (en esta vida). En Qumrán, por ejemplo, al sacerdote se le insta a ser «como un Ángel de la Presencia en la morada de santidad» (1Q28b IV, 25). Toda una serie de héroes del pasado, aspirantes a místicos, individuos y comunidades reclaman de diversas maneras una identidad angelomórfica. En concreto, el (sumo) sacerdocio destaca como el cargo que más frecuentemente se describe con tintes angélicos (véase ya en Mal 2:7; cf. Hecateo de Abdera en Diodoro Sículo, Bib. hist. 40.3.5; TestMo 10:2; 1Q28b IV, 24–28; 4Q511 35, 4).

Algunos concebían esta identidad como una recuperación de la identidad que tenía Adán antes de su caída (e. g., 1 En 69:11; VidAd 4:2), y era algo que motivaba todavía más ciertas formas de ascetismo, como el ayuno, con vistas a emular la vida de los ángeles (véase 2.2). Este tema «angelomórfico» tiene consecuencias para nuestra interpretación del retrato que aparece en algunos textos evangélicos tanto de Jesús como de sus seguidores (véase 3.1). No obstante, algunos estudios han minimizado el alcance de estas ideas en el contexto formativo del cristianismo primitivo (e. g., Sullivan).

2.3.2. ¿Transmiten los ángeles la presencia de Dios o solo hacen su voluntad? Se ha debatido mucho sobre la naturaleza de los ángeles. ¿Se trata simplemente de mensajeros, agentes de Dios, o poseen una identidad que va más allá de lo funcional dado que, en ocasiones, pueden transmitir algo de la presencia de Dios?

A favor del primer punto de vista está el hecho de que las palabras mal’āk y angelos básicamente describen a alguien que transmite un mensaje, y angelos se utiliza para traducir otros términos hebreos en los que theoi («dioses») podría ser una traducción más literal del original hebreo. En otras palabras, la angelología bíblica expresa un firme rechazo al politeísmo: la tradición judía acepta la existencia de un consejo divino, si bien la sala del trono de Dios está ocupada por ángeles, no por otros dioses. Y esos ángeles son «seres creados», lo que sin duda quiere decir que no son divinos.

Por otra parte, muchos judíos podían seguir utilizando el lenguaje divino para referirse a los «ángeles». En primer lugar, los vocablos hebreos ēlîm y ’ĕlōhîm («dioses») se emplean para los ángeles en la literatura de Qumrán (compárese con el arcángel que es «un dios» en JyA 17:9), Josefo hace referencia a un «ángel divino» (theios angelos [e. g. Ant. 1:219, 332]), otros textos utilizan la expresión «logos divino» para referirse a un ángel (e. g., EzTrag 99; Filón, De Fug et Inv. 5; De Cher. 3; Quod Deus 182). Segundo, si bien las palabras mal’āk y angelos son fundamentalmente una expresión de función, esa función puede incluir llevar la presencia de Dios (no solo transmitir sus mensajes). En el mundo antiguo, el embajador puede ser aquel a quien representa (véase m. Ber. 5:5). Tercero, el lenguaje y la imaginería de la gloria de Dios en las teofanías bíblicas (el fuego, la luz y las piedras y metales preciosos en Ez 1) se transfieren a los ángeles (véase Dn 10:5–6; 2 Mac 3:25–26; JyA 14:9; 2 En 1:3–5; ApAbr 11:1–3; ApSof 6:11–15). Normalmente, el ser humano reacciona con temor y temblor ante la presencia del ángel (Dn 10:7–9; 2 En 1:3–8; ApAbr 11:2–6), y, comprensiblemente, comete el error de pensar que el ángel debería ser adorado (JyA 15:11–12; ApSof 6:11–15; cf. Ap 19:10; 22:8–9). No es en modo alguno seguro que los judíos en la antigüedad pensaran que un ser creado no podía poseer algo del carácter o la naturaleza propios de Dios (cf. la Sabiduría en Eclo 24). De hecho, en Lucas 2:9 parece establecerse una clara conexión entre la angelofanía y la presencia del Señor.

Por otro lado, los textos prohíben explícitamente la adoración de ángeles (ApSof 6:11–15; AscIs 7:21), en consonancia con la prohibición bíblica del culto a otros dioses. En el mundo grecolatino en general, los seres divinos reciben cánticos, sacrificios y diversas expresiones de devoción. Según esos estándares, los ángeles judíos no son reconocidos claramente como «divinos».

2.4. El ángel del Señor y el ángel principal en la tradición judía. El AT, especialmente el Pentateuco, describe un «ángel de Yahvé» principal y singular a quien resulta imposible distinguir del propio Yahvé (véase Gn 16:11, 13; 22:1–18; Nm 22:22–35). En un importante pasaje se dice que este ángel lleva el nombre de Dios (Ex 23:20–21). Mientras que algunos textos postbíblicos conciben a un equipo de cuatro o siete arcángeles, en otras tradiciones se aprecia un interés particular en este ángel principal; los textos bíblicos relevantes se releen de maneras creativas, y al ángel del Señor se le asignan nuevas características y responsabilidades (véase Rowland 1982; Barker).

En cambio, más que en ningún otro caso, aquí se desarrolló la creencia en un ser angélico que llevaba la presencia de Dios y al que, al igual que el «ángel de Yahvé» del AT, resultaba imposible distinguirlo de Dios mismo. Por ejemplo, en una tradición se le llama «Iaoel» [Yahoel] (ApAbr 10:3, 8; cf. PsFilón 26:12; 3 En 48D:1), que puede ser tanto el nombre del ángel como el del propio Dios (comparar ApAbr 10:3, 8 con 17:13 y véase ApMo 29:4; 33:5; EscJac 2:18). A su vez, el nombre «Yahoel» deriva de la descripción de un ángel que lleva el nombre de Dios (en la forma «Yaho» o «Iao») en Éxodo 23:20–22. Otros textos identifican al ángel del Señor con la Palabra (logos) (EzTrag 99) o con la Sabiduría (e. g., Ex 14:19 en Eclo 24:4).

Por su parte, hay textos en los que las tradiciones bíblicas sobre el «ángel de Yahvé» se relacionan con un ser humano concreto. A. van der Kooij ha defendido que ya en la antigua versión griega (LXX) el ángel que lleva el nombre de Dios en el texto hebreo de Éxodo 23:20–22 es identificado con el sumo sacerdote que lleva el nombre «en él» (en su turbante).

2.5. La angelología de los Evangelios en el contexto judío. Todas las referencias a ángeles en los Evangelios reflejan o bien ideas bíblicas sobre ángeles o bien desarrollos postbíblicos debidamente contrastados. Su descripción es la convencional en estos casos: tienen forma humana (Mc 16:5; Lc 24:4), van vestidos con vestiduras blancas (Mt 28:3; Mc 16:5; Jn 20:12), irradian luz (Mt 28:3; Lc 24:4), alaban a Dios (Lc 2:13–14), le traen mensajes al pueblo de Dios y causan temor y temblor en aquellos que se encuentran con ellos (Mt 28:1–8; Mc 16:5–8; Lc 1:11–12; 2:9–10; 24:5).

Frecuentemente su apariencia refleja las tradiciones judías contemporáneas. Por ejemplo, el Hijo del Hombre que viene con sus ángeles (Mc 8:38 = Lc 9:26; Mt 16:27; 25:31) refleja la creencia en que los ángeles situados alrededor del trono de Dios en Daniel 7:9 acompañarían a «uno como un hijo de hombre» cuando recibiera poder y autoridad (Dn 7:14). Su aparición junto al Hijo del Hombre quizás dé por supuesto su papel como jueces y ejecutores en los últimos tiempos (véase 1 En 62:11).

Por otro lado, hay muchas cosas en la tradición judía contemporánea que no se recogen en los Evangelios. Por ejemplo, la rica terminología para los seres celestiales (ēlîm, vigilantes, santos, gloriosos, querubines, serafines, ’ôpannîm, criaturas vivientes, espíritus) está ausente. No se explora el lugar de las diferentes órdenes de ángeles en un cosmos compuesto por múltiples estratos. Solamente se menciona a un ángel por su nombre (Gabriel en Lc 1:19, 26). Los ángeles no actúan como intercesores (contrástese Zac 1:12–17; 1 En 15:2; 99:3; 3 Bar 11–16), ni comisionan a nadie (cf. Ex 3:2; Jue 6:11–24; 1 En 81:5–10; TestLev 5:3; 8). Jesús es consciente de la existencia de ángeles que protegen, pero decide no recurrir a ellos (Mt 4:5–7; 26:53; Lc 4:9–12; cf. Gn 48:16; Ex 14:19–20; 23:20; Sal 34:7; 91:11; Dn 3:25, 28; 1 En 100:5; PsFilón 38:3; 59:4; 3 Mac 6:18–19). Los ángeles aparecen con instrucciones (en el relato del nacimiento y la historia de la resurrección), pero hay muy poco para compararlo con su habitual papel como intérpretes de misterios (como en Dn 7–12; Zac 1–6; 1 En 17–36; JyA 14–16; Jub 1:27–29; 10:10–14; ApAbr 10–18; 4 Esd 3–14).

Varios textos evangélicos reflejan pasajes clásicos sobre el «ángel del Señor» (compárese el anuncio de Gabriel del nacimiento de Jesús en Lc 1:26–38 con Gn 16:11, sobre el nacimiento de Ismael; Jue 13:3–5, sobre el nacimiento de Sansón). Sin embargo, estos pasajes no parecen interesados en la especulación postbíblica sobre el ángel del Señor. Los Evangelios hablan de un ángel del Señor (Mt 1:20, 24; Lc 2:9–12) y reflejan la creencia en que de hecho existía una serie de ángeles principales que representaban al Señor (e. g., Gabriel en Lc 1:19, 26).

La ausencia de estos temas angelológicos en los Evangelios se explica mejor como una expresión de su cristología (véase el apartado 5). También es coherente con las formas peculiares en que sí aparecen en los Evangelios los ángeles y otras tradiciones angelológicas.

3. Los Evangelios sinópticos.

Con la valoración de la amplitud y la creatividad de las tradiciones judías sobre ángeles, vemos que además de las referencias explícitas a ángeles, los Evangelios se basan implícitamente en diversas tradiciones sobre ángeles.

3.1. Textos sobre ángeles compartidos por todos los sinópticos. Los ángeles preparan el terreno para el cumplimiento escatológico en los tres Evangelios sinópticos. En Mateo y Lucas, los ángeles anuncian las intenciones de Dios a través del *nacimiento de Jesús (y *Juan el Bautista), de modo muy parecido a como lo había hecho el ángel de Yahvé en los nacimientos de Ismael (Gn 16:11–12), Isaac (Gn 18:9–15) y Sansón (Jue 13:3–5). Las angelofanías iniciales de Lucas hacen hincapié en los propósitos de Dios en y para la auténtica piedad del *templo y la Torá: el encuentro de Zacarías con Gabriel en el santuario es natural porque es la casa de Dios, el cuartel general de su ejecutiva angélica (cf. Is 6; Zac 3; Josefo, Bell. 6:299–300; VidPro 23:2; 1 En 14:8–25).

A su modo, tal como señala C. Rowland (en Rowland y Murray-Jones 2009, 113–16), Marcos también presenta a un ángel que prepara el camino para el Señor Jesús: Juan el Bautista es un angelos (Mc 1:2; cf. el ángel sacerdote en Ex 23:20–22, LXX) y como alimentos especiales, como la miel: la ambrosía reservada para los ángeles (cf. JyA 16:14; Orígenes, Comm. Jo. 2.25 sobre Jn 1:6).

En el desierto Satanás invita a Jesús a poner su confianza en la protección angélica prometida en el Salmo 91:11–12 (Mt 4:5–7; Lc 4:9–12) y a forzar una espectacular demostración divina de su estatus especial como hijo de Dios. Jesús rechaza la oferta en Lucas y Mateo (véase más adelante). Aun así, Mateo y Marcos mencionan a ángeles que le sirven (Mt 4:11; Mc 1:13). La fidelidad de Jesús bajo presión significa que sale victorioso allí donde Adán capituló ante la serpiente. Así, la escena de Mateo y Marcos con los ángeles ministradores tal vez evoque la tradición de que los ángeles prestaron un honorable servicio a Adán cuando éste fue creado (véase el apartado 2.2).

La respuesta autoritativa de Jesús a la prueba que le plantean los saduceos demuestra que él y sus seguidores habían adoptado el emergente punto de vista mayoritario de que después de la resurrección los justos iban a vivir una nueva clase de existencia: una existencia angelomórfica libre de compromisos conyugales y actividad sexual (Mt 22:30; Mc 12:25; Lc 20:34–36; cf., e. g., Dn 12:3; 4 Esd 7:97; 2 Bar 51:10). No es que se creyera que los ángeles no fueran capaces de mantener relaciones sexuales (cf. Gn 6:1–4; 1 En 6–15), sino más bien que el sexo resultaba innecesario e inadecuado para la vida celestial que los justos iban a experimentar tras la resurrección.

Marcos 13:27 (// Mt 24:31, pero no Lc 21) predice que el *Hijo del Hombre mandará a sus ángeles a reunir a los elegidos desde los cuatro puntos cardinales cuando venga en *gloria. En una concienzuda lectura de Marcos 13 desde la óptica de la destrucción del templo en el año 70 de nuestra era, N. T. Wright ha argumentado que estos ángeles son los apóstoles enviados en una misión cristiana (Wright 1996, 362–63). Esto resulta plausible, especialmente si tenemos presente esos textos que describen a los líderes cristianos que se comportan como ángeles (Hch 6:15; 8:26–40; cf. Gal 4:14) y también el uso de angelos en referencia a los apóstoles en Lucas 9:52 (cf. Lc 10:1 con Ex 23:20; Mal 3:1).

En la tradición sinóptica se aprecian muestras de un interés en los ángeles en Getsemaní. En algunos manuscritos de Lucas 22:43–44 Jesús es fortalecido por un ángel cuando su sudor es como gotas de sangre; en Mateo 26:53 Jesús afirma que puede solicitar la ayuda de doce legiones de ángeles; y en Marcos 14:51–52 el «joven» (neaniskos) que huye desnudo puede que fuera un ángel. Los primeros dos textos, y quizás también el tercero, reflejan la tradición de la ayuda angélica que se le ofrece a los héroes justos en la batalla (véase más arriba).

Los ángeles vuelven a hacer su aparición en los relatos de la *resurrección, recordando su papel de los relatos de la infancia. La resurrección (y la muerte en sí) es un momento *apocalíptico: la tumba del jardín de la Pascua es un lugar y una hora «despoblados». Marcos y Lucas se abstienen de identificar explícitamente a los jóvenes que saludaron a las mujeres en la tumba como ángeles (Mc 16:5; Lc 24:4–7), si bien su descripción es un estereotipo de los seres celestiales (véase a los «jóvenes» de Josefo como ángeles en el apartado 2.2). La ausencia de una identificación explícita también puede servir para crear suspense, al estilo de los héroes de antaño que a menudo eran saludos por ángeles de improviso (Jue 6; Tobías).

3.2. El Evangelio de Mateo. Mateo tiene un interés especial en el papel protector de los ángeles como guardianes (véase Mt 4:5–7; 26:51–53). Los ángeles de su relato de la infancia protegen a Jesús eficazmente (Mt 2:13, 19–21), y Jesús dice que los «pequeños» tienen ángeles que los representan y los protegen, ya que tienen acceso directo a Dios en el cielo (Mt 18:10). Es posible que aquí esté presente la creencia en el ángel de la guardia de un individuo, aunque en Mateo 18:10 puede que el justo tenga una especie de doble angélico o de yo celestial angélico (cf. 2 Cor 12:2; Ef 2:6; Flp 3:20).

En Mateo 13:39, 41, 49 hay ángeles para el juicio de los últimos tiempos (véase 2.1), y Mateo 25:41 observa que el diablo tiene ángeles (cf. 1 En 6–18; 2 En 29:4–5). D. C. Allison ha elaborado una argumentación sólida según la cual la estrella que guió a los magos era de hecho un ángel (cf. Ex 14:19; 23:20).

3.3. El Evangelio de Lucas. En el contexto de los dos primeros capítulos de Lucas, que están impregnados de las esperanzas de una redención para Israel, la «multitud de huestes [stratia] celestiales» (Lc 2:13) está compuesta por ángeles guerreros cuya alabanza señala el poder de Dios para derrotar a sus enemigos y traer «paz» (Lc 2:14). Hay otra escena de *gozo y *adoración angélicos en el capítulo de Lucas sobre «lo perdido y lo encontrado» (Lc 15:10). Allí, en el anuncio a los pastores y en la entrada triunfal, es probable que Lucas asuma que la adoración de los ángeles es reflejada o imitada por los justos: los pastores «alaban y glorifican a Dios» (Lc 2:20) al igual que los ángeles (Lc 2:13–14), y las multitudes congregadas en la *entrada triunfal (Lc 19:38) repiten la letra del cántico angélico (Lc 2:14) (véase Fletcher-Louis 1996, 72–78).

En la versión de Lucas sobre el debate de Jesús con los *saduceos acerca de la vida después de la resurrección también se aprecia un interés en la vida angélica como modelo para la vida humana ideal. Su versión difiere de la de Marcos (y Mateo) en varios sentidos, incluido el hecho de que en Lucas 20:34–36 Jesús describe a los justos, los «hijos de Dios», como aquellos que ya expresan una existencia angélica al no casarse (véase Fletcher-Louis 1996, 78–86).

Después de su resurrección Jesús se aparece a sus discípulos y ellos piensan que se trata de un espíritu, que para Lucas viene a ser prácticamente lo mismo que un ángel (cf. Hch 23:8–9). Para demostrar que no es un espíritu, Jesús come algo de pescado asado (Lc 24:36–43). Esta historia probablemente refleja la creencia judía contemporánea de que los ángeles no comen (véase Tob 12:19; ApAbr 13:4; TestAbr 4:9–10; Filón, De Abr. 118; Josefo, Ant. 1.197) (véase Fletcher-Louis 1996, 63–70), al menos no la comida terrenal habitual (cf. Sal 78:5; JyA 16:15–16).

4. El Evangelio de Juan.

Comparativamente hablando hay pocas referencias a ángeles en Juan. La imagen de los ángeles ascendiendo y descendiendo sobre el Hijo del Hombre en Juan 1:51 probablemente se base en las tradiciones interpretativas judías sobre el significado de Génesis 28:12, donde los ángeles ascienden y descienden por una escalera (o «sobre Jacob») mientras el patriarca duerme en Bet-el (véase Rowland 1984). Este trasfondo sugiere que los ángeles ascienden al cielo, donde ven el mismo rostro en el trono de Dios que el que observan en el Hijo del Hombre. Aquí, y de otras maneras (véase el apartado 5), la angelología está al servicio de la característica elevada cristología de Juan.

5. Ángeles y cristología.

En las últimas décadas se ha venido produciendo un animado debate sobre las formas en que las tradiciones sobre ángeles contribuyeron a la cristología del NT (véase Fletcher-Louis 1996; Gieschen; Hannah; Sullivan; Garrett). Evidentemente, Jesús no es un ángel en los sinópticos (contrástese EvTom 13), pero los ángeles contribuyen de diferentes maneras a su identidad.

Algunos creen que en Daniel 7:13 la figura de «uno como un hijo de hombre» es un ángel. En Lucas 9:26 Jesús habla del Hijo del Hombre teniendo la gloria de los ángeles (contrástese Mt 16:27; Mc 8:38), pero también tiene la gloria del Padre y la suya propia. Como Hijo del Hombre, Jesús sufre hasta la muerte, de un modo que no cabría esperar de un ángel, y en algunas afirmaciones se distingue claramente a los ángeles del Hijo del Hombre de un modo que refleja la creencia en que él es exaltado por encima de ellos (Mc 8:38; 13:26–27; Mt 13:41; 25:31; Jn 1:51; cf. Lc 12:8). Asimismo, la presencia de una gran compañía de ángeles, fuera del templo, con ocasión del nacimiento de Jesús en Lucas 2 indica la presencia de alguien superior a los ángeles.

La *transfiguración (Mt 17:1–13; Mc 9:2–13; Lc 9:28–36) se puede interpretar por analogía a los textos que describen una transformación en esta vida, incluyendo a aquellos en los que al individuo justo se le da una identidad angelomórfica (e. g., 2 En 22:8–10) (Fletcher-Louis 2001).

Mientras que las historias postpascuales de Lucas afirman que Jesús no es un ángel incorpóreo (Lc 24:36–43), la historia de Emaús también evoca el modo de comportarse del ángel de Yahvé en Génesis 18–19, Jueces 6; 13 (y Tob 5–12) (véase Fletcher-Louis 1996, 62–63). También es posible que en la tradición sinóptica en general, y especialmente en Juan, el patrón de un ángel que viene del cielo a la tierra haya contribuido a los dichos en los que Jesús describe cómo él (o el Hijo del Hombre) «ha venido» (a la tierra) (sobre la cristología de Juan, véase Gathercole, 113–47; Ashton; Fossum; Gieschen, 270–93).

La relativa ausencia de actividad angélica durante el ministerio de Jesús, si se compara con los relatos de la infancia y la resurrección, y el rechazo de Jesús a la ayuda angélica durante la tentación, se explican como un motivo cristológico implícito: mientras Jesús está sobre la tierra, los ángeles no hacen falta porque aquí hay uno mayor que ellos. Es un error ver la necesidad de ángeles durante este tiempo (Jn 12:29).

Véase también APOCALIPTICISMO Y ENSEÑANZA APOCALÍPTICA; DEMONIO, DIABLO, SATANÁS; SUEÑOS Y VISIONES.
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C. Fletcher-Louis

ANTIGUO TESTAMENTO EN LOS EVANGELIOS, EL

En el judaísmo del Segundo Templo a menudo las expresiones teológicas importantes se basan en la Escritura. Por consiguiente, al describir el clímax de los actos de Dios en la historia no es sorprendente encontrarse con que los primeros autores cristianos sitúan la vida y *muerte de su Señor Jesús dentro de la matriz de los escritos sagrados de Israel. A partir de las pruebas que encontramos en los cuatro Evangelios, está claro que esta interpretación de Jesús dentro del contexto del plan general de Dios para la historia no es una invención de la iglesia primitiva. Un análisis del uso del AT en los Evangelios nos llevará de manera natural a apreciar las formas en que Jesús mismo utiliza el AT.

Un estudio del uso del AT en los Evangelios tiene que considerar tanto las citas explícitas como los usos más generales que incluyen alusiones, temas, patrones y personajes del pasado sagrado. Al hacerlo así, tal vez las funciones de cada uno de esos usos queden más claras.


	El Antiguo Testamento en Marcos

	El Antiguo Testamento en Mateo

	El Antiguo Testamento en Lucas

	El Antiguo Testamento en Juan

	El uso del Antiguo Testamento por parte de Jesús



1. El Antiguo Testamento en Marcos.

Cuando se compara con el uso del AT en los demás Evangelios, el Evangelio de Marcos a menudo se considera el que menos saturado está de material del AT. No contiene las abundantes citas explícitas que uno se encuentra en Mateo ni presenta el mismo uso intensivo del lenguaje veterotestamentario que conforma la narración de Lucas-Hechos. La interconexión de temas y motivos del AT en el Evangelio de Juan también parece dejar al descubierto una reflexión profunda sobre la importancia de Cristo a la luz de la historia sagrada de Israel. Por otra parte, si el Evangelio de Marcos es realmente el primer Evangelio canónico escrito, entonces coloca los cimientos para los Evangelios posteriores que reflejan una evocación más explícita del AT. Además, más allá de las citas individuales, uno se encuentra con que el AT sirve como marco dominante de una serie de subsecciones de este Evangelio. Después de todo, en Marcos Jesús afirma la importancia de la Torá mosaica (Mc 10:3) y espera que el pueblo de Dios esté familiarizado con sus Escrituras (Mc 12:24). Además, considera su vida y su muerte como una forma de «cumplir las Escrituras» (14:49).

1.1. Citas explícitas. Resulta engañoso centrarse únicamente en las citas explícitas en cualquier análisis del uso del AT en los Evangelios. No obstante, las citas a menudo aportan un marco dentro del cual los relatos encuentran su combustible. De estas citas individuales, tal vez la más significativa sea aquella con la que comienza esta narración, la única cita que se presenta directamente en forma de comentario editorial (Mc 1:2–3 [Mal 3:1; Ex 23:20; Is 40:3]). Con esta cita, Marcos llama la atención sobre el hecho de que el «principio del evangelio de Jesucristo» (Mc 1:1) es el clímax de las promesas de Dios a Israel. La transformación de la tradición del éxodo en Isaías 40 y Malaquías 3 permite que Marcos emplee esta tradición para describir la llegada del nuevo éxodo escatológico. La importancia icónica de Isaías 40:3 como símbolo de la llegada de la era escatológica está bien establecida (cf. Bar 5.6–9; TestMo 10:1, 1 En. 1:6–7; 1QS VIII, 13–16; IX, 16–21), y es posible que su aparición al comienzo de Marcos proporcione la clave para desentrañar la relevancia de la vida y muerte de Jesús (véase Marcus, 12–47). La presencia de Malaquías 3:1 en esta cita compuesta puede que matice esta declaración de buenas nuevas (véase EVANGELIO: BUENA NUEVA), sin embargo, ya que introduce el tema del *juicio, un tema que desempeña un papel importante en Marcos en relación con aquellos que rechazan la *salvación de Dios (véase Watts 1997, 53–90).

Tras el pronunciamiento de esta buena nueva de la llegada de la era escatológica, la siguiente cita explícita, tomada de Isaías, está insertada en la explicación de Jesús sobre el propósito de sus parábolas y apunta a la obstinación del pueblo de Dios (Mc 4:12 [Is 6:9–10]) (véase DUREZA DE CORAZÓN). Este mensaje se reafirma a través de otra cita de Isaías que aparece un poco más adelante en este mismo Evangelio: «Este pueblo de labios me honra, mas su corazón está lejos de mí. Pues en vano me honran, enseñando como doctrinas mandamientos de hombres» (Mc 7:6–7 [Is 29:13]).

El fracaso del pueblo de Dios y sus líderes a la hora de reconocer la llegada de esta era escatológica queda ilustrada en sus interpretaciones contradictorias de la *ley (Mc 7:10 [Ex 20:12; 21:17; Lv 20:9; Dt 5:16]; 10:6–8 [Gn 1:27; 2:24; 5:2]; 10:19 [Ex 20:12–16; Dt 5:16–20]; 12:29–33 [Dt 6:4–5; Lv 19:18]) y su incapacidad para llevar a cabo las prácticas cúlticas adecuadas (Mc 11:17 [Is 56:7; Jr 7:11]). Más aún, rehusan reconocer a Jesús como el Señor (Mc 12:36 [Sal 110:1]) y el *pastor procedente de Dios (Mc 14:27 [Zac 13:7]). Pero esta «piedra» rechazada se convertirá en «la piedra angular» (cf. Mc 11:9 [Sal 118:25–26]; 12:10–11 [Sal 118:22–23]).

Estas citas explícitas reflejan diferentes tradiciones textuales. En muchas de las citas Marcos parece basarse en la LXX. El uso de Malaquías 3:1 y Éxodo 23:20 en Marcos 1:2 parece apuntar, no obstante, a que era conocedor del texto hebreo, si bien puede que se basara en tradiciones más antiguas a la hora de utilizar esta cita compuesta. En otros lugares es posible que exista una influencia de tradiciones prototargúmicas (cf. Mc 4:12 con Is 6:9–10). Las soluciones basadas en la crítica de fuentes tal vez expliquen algunos de estos textos, pero no se puede descartar la mano creativa de Marcos.

1.2. Patrones y temas. Más allá de las citas individuales se pueden observar patrones más generales en el uso que hace Marcos del AT. Tal como evoca la cita que aparece al comienzo de esta obra (Mc 1:2–3 [Mal 3:1; Ex 23:20; Is 40:3]), detrás de este Evangelio puede detectarse un patrón más general del nuevo éxodo. W. Swartley, por ejemplo, señala la importancia de los temas del Sinaí en la primera mitad de Marcos: la selección de Doce (Mc 3:13–19; cf. Ex 24:4), la adoración de falsos dioses (Mc 3:20–30; cf. Ex 32), la definición de la nueva comunidad (Mc 3:35; cf. Ex 19:3–5) y la formación de una nueva alianza (Mc 4:1–34; cf. Ex 19:1–31:18) (Swartley, 52–59). Detrás de las historias de milagros también se pueden identificar dos ciclos de relatos de milagros que se parecen a los actos poderosos de Dios en el primer éxodo (véase Achtemeier 1972) (véase Tabla 1). Estos dos ciclos que comienzan con un milagro en el mar puede que evoquen el paso del Mar Rojo, y las historias de alimentación finales tal vez traigan a la mente la alimentación en el desierto. Si este es el caso, Jesús está recreando el éxodo al traer liberación al pueblo de Dios. Además, como nuevo Moisés, su autoridad sobrepasa a la de sus contemporáneos (cf. Mc 1:22), ya que él es el que tiene la llave de la comprensión de la voluntad de Dios (véase Watts 1997).

Tabla 1. Dos ciclos de relatos de milagros en Marcos



	Milagro en el mar (Mc 4:35–41)
	Milagro en el mar (Mc 6:45–52)



	Milagro de sanidad (Mc 5:1–20)
	Milagro de sanidad (Mc 6:53–56)



	Milagro de sanidad (Mc 5:21–24, 35–43)
	Milagro de sanidad (Mc 7:24–30)



	Milagro de sanidad (Mc 5:25–34)
	Milagro de sanidad (Mc 7:31–37)



	Milagro de alimentación (Mc 6:30–44)
	Milagro de alimentación (Mc 8:1–10)




Pasando al relato de la *pasión de Marcos encontramos una concentración de lenguaje veterotestamentario. Sin dar por hecho que Marcos esté elaborando de forma intencionada una nueva hagadá para la celebración de la pasión de Cristo (véase Bowman), vemos que el evangelista claramente apunta al AT para explicar tanto el hecho como la importancia de la *muerte de Cristo. Hay tres libros del AT que juegan un papel notable en este relato de la pasión. En primer lugar, los salmos que representan al justo sufriente proporcionan el lenguaje que se emplea en la descripción del sufrimiento de Cristo (Moo, 285–86). Del mismo modo que los salmos apuntan a la vindicación del justo sufriente, también el sufrimiento de Jesús afirma la soberanía de Dios (véase Tabla 2).

Segundo, el *Siervo del Señor de Isaías también aporta el marco para la descripción de la muerte de Jesús. Aunque no se cita explícitamente, puede detectarse el lenguaje de Isaías 53 detrás de algunas frases y oraciones: Marcos 8:31 («le era necesario al Hijo del Hombre padecer mucho» [cf. Is 53:10]); Marcos 9:12 («Hijo del Hombre, que padezca mucho y sea tenido en nada» [cf. Is 53:3]); Marcos 10:45 («el Hijo del Hombre no vino para ser servido, sino para servir, y para dar su vida en rescate por muchos» [cf. Is 53:10]); Marcos 14:24 («esto es mi sangre… que por muchos es derramada» [cf. Is 53:11–12]); Marcos 14:61 («Mas él callaba, y nada respondía» [cf. Is 53:7]); Marcos 15:27 («Crucificaron también con él a dos ladrones, uno a su derecha, y el otro a su izquierda» [cf. Is 53:12]).

Por último, el rechazo del pastor en Zacarías 13–14 puede que también contribuya al lenguaje de algunas de las descripciones de Marcos, especialmente a la luz de la cita explícita de Zacarías 13:7 en Marcos 14:27: «Heriré al pastor, y las ovejas serán dispersadas». Posiblemente se puedan identificar otras alusiones en referencia a Jesús detrás de la referencia al «Monte de los Olivos» en Marcos 11:1 (cf. Zac 14:4) y la advertencia de Jesús contra los mercaderes del templo en Marcos 11:16 (cf. Zac 14:21). Y lo que es más importante, el relato general de Zacarías 13–14 sobre el rechazo del siervo de Dios por el pueblo de Dios y el juicio que ha de recaer sobre este último sirve de contexto para comprender tanto el sufrimiento de Cristo como la atención que se presta al juicio escatológico en los últimos capítulos de Marcos.

El uso de Salmos, Isaías y Zacarías sirve como marco dentro del cual se puede entender la muerte de Jesús. El hecho de que Marcos utilice estas obras puede que apunte al propio uso del AT por parte de Jesús a la hora de interpretar su propia misión y destino. Además, tales usos también sirven para preparar el terreno para las alusiones a estas obras en Evangelios posteriores.

Tabla 2. Los sufrimientos de Cristo y el Justo Sufriente de los Salmos



	Mc 14:18 (Sal 41:9)
	Traición a manos de un conocido/amigo cercano



	Mc 14:34 (Sal 42:5–11; 43:5)
	Profunda aflicción



	Mc 15:24 (Sal 22:18)
	Dados, reparto de vestidos



	Mc 15:29 (Sal 22:7)
	Burla y escarnio



	Mc 15:34 (Sal 22:1)
	“Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has desamparado?”



	Mc 15:35–36 (Sal 69:21)
	Ofrecimiento de vinagre




2. El Antiguo Testamento en Mateo.

La importancia del AT en Mateo no requiere de demostración alguna. Contiene, con mucha diferencia, más citas explícitas que cualquiera de los demás Evangelios canónicos, y muchas de estas citas se estructuran en una de las dos series de fórmulas. A cada giro de su narración Mateo evoca temas y tradiciones del AT. Haciéndose eco de su fuente con una formulación más enfática, Mateo consigna que los acontecimientos que rodean la vida y muerte de Jesús tuvieron lugar «para que se cumplan las Escrituras de los profetas» (Mt 26:56). Lo que mejor ilustra la importancia de la relación de Jesús con la Escritura es un pasaje propio de Mateo: «No penséis que he venido para abrogar la ley o los profetas; no he venido para abrogar, sino para cumplir» (Mt 5:17). Jesús deja claro que este cumplimiento no ha de entenderse en el sentido de una abrogación del AT (cf. Mt 5:18) sino más bien como una afirmación de su relevancia a través de su propia vida y ministerio.

2.1. Citas explícitas. Mateo incluye más de cincuenta citas explícitas en su Evangelio, entre ellas citas utilizadas por personajes que no son Jesús (e.g., Mt 4:6 [Sal 91:11–12]; Mt 19:7 [Dt 24:1]; Mt 21:9 [Sal 118:25–26]; Mt 22:24 [Gn 38:8; Dt 25:5]) y debates relativos al significado de la ley (Mt 5:27 [Ex 20:14; Dt 5:17]; Mt 5:38 [Ex 21:24; Lv 24:20; Dt 19:21]; Mt 5:43 [Lv 19:18]; Mt 19:4–5 [Gn 1:27; 2:24; 5:2]; Mt 19:18–19 [Ex 20:12–16; Dt 5:16–20; Lv 19:18]; Mt 22:32 [Ex 3:6]; Mt 22:37–39 [Dt 6:5; Lv 19:18]). Lo más destacable son las diez citas editoriales que comienzan con una forma que incluye el pasivo del verbo plēroō («cumplir») (véase Tabla 3).

Se ha dicho que estas citas de cumplimiento «parecen poco refinadas» (Moyise, 39) porque no se centran en la condición cristológica de Jesús o el significado de su muerte y resurrección. Al hacer que estas citas no se centren en la muerte de Jesús, es posible que Mateo pretenda suplementar el Evangelio de Marcos, donde el relato de la pasión ya está firmemente enraizado en la Escritura (véase Stanton, 214–15). También es posible considerar que estas citas tienen su origen en la intención de destacar la misión de Jesús a las ovejas perdidas de Israel (Rothfuchs). En cualquier caso, está claro que estas citas sí proporcionan una matriz general para la lectura de la historia de Mateo, y lo que se enfatiza a través de ellas es que cada detalle de la vida de Jesús apunta al cumplimiento de las promesas bíblicas. Por tanto, estas citas deberían leerse a la luz de la declaración programática que encontramos en Mateo 5:17, donde Jesús afirma «cumplir» la ley y los profetas. Como tal, es posible que no sea la cita exacta lo importante, sino el hecho de que toda la Escritura apunta a la persona y ministerio de Jesús. El uso de la fórmula de cumplimiento en Mateo 2:23 que introduce la frase «que habría de ser llamado nazareno» sin una cita claramente identificable del AT ilustra perfectamente este punto (véase NAZARENO). Una vez establecido que la totalidad de la vida y el ministerio de Jesús «cumple» las antiguas promesas de Dios, las demás citas que no emplean esta «fórmula de cumplimiento» también deberían tomarse como pertenecientes a esta categoría general de citas (e.g., Mt 2:6 [Miq 5:2, 4]; Mt 3:3 [Is 40:3]; Mt 11:10 [Ex 23:20; Mal 3:1]).

Tabla 3. Citas con la forma pasiva de “cumplir”



	Mt 1:23 (Is 7:14)
	Jesús como Emanuel



	Mt 2:15 (Os 11:1)
	Regreso de Jesús de Egipto



	Mt 2:18 (Jr 31:15)
	Llanto de Raquel por sus hijos



	Mt 4:15 (Is 9:1–2)
	Jesús en Galilea



	Mt 8:17 (Is 53:4)
	Curación de enfermos por Jesús



	Mt 12:18–21 (Is 42:1–4)
	Jesús como el siervo de Dios



	Mt 13:35 (Sal 78:2)
	Uso de parábolas por Jesús



	Mt 21:5 (Zac 9:9)
	Entrada de Jesús en Jerusalén como rey



	Mt 27:9 (Zac 11:12–13; Jr 18:2–6)
	Jesús traicionado




Puede que un análisis más profundo de la primera de estas citas de cumplimiento ilumine su función dentro del relato de Mateo. Al final del primer capítulo, un capítulo que utiliza nombres de personas para ilustrar la importancia de Jesús en la historia de la obra de Dios entre su pueblo, encontramos una cita de Isaías 7:14 utilizada para referirse a Jesús como «Emanuel» (Mt 1:23). Que esto no pretende ser una «prueba» de la identidad de Jesús queda claro por el hecho de que en ningún otro lugar de Mateo se le llama «Emanuel» a Jesús. Sin embargo, esta cita sirve para «explicar» la importancia de Jesús como «Dios con nosotros» (Mt 1:23; cf. Mt 28:20). Además, a la luz del contexto más general de Isaías 7, donde la presencia de Dios debe entenderse como una señal de juicio para aquellos que rehusaron darle la acogida adecuada a la presencia de Dios (véase Is 7:16–25), es probable que Mateo también esté utilizando este versículo para presentar el rechazo de Jesús por parte del propio pueblo de Dios en su Evangelio. Como en tiempos de Isaías, aquellos que rechazan la presencia de Dios no podrán escapar a su juicio (véase Watts 2004). La importancia interpretativa de esta y otras citas de cumplimiento para la comprensión de la historia mateana resalta el profundo uso que hace Mateo de las antiguas Escrituras de Israel.

Las tradiciones textuales de las citas que aparecen en Mateo son más difíciles de determinar. Las que compartió con Marcos conservan su sabor a Septuaginta. En cuanto a las citas que dejan ver una intervención mayor de Mateo, la influencia de las tradiciones textuales hebrea y aramea parece más evidente. Es posible que Mateo se base en una tradición textual que no ha sobrevivido, pero muchos especialistas actuales sugieren que el propio Mateo pudo haber sido responsable de las citas al traducir directamente del texto hebreo (en una tradición que antecede al posterior TM) con influencias arameas contemporáneas.

2.2. Patrones y temas. Comenzando con la *genealogía y el relato del nacimiento ya se puede detectar una tipología de *Israel que apunta tanto a Cristo como el cumplimiento de la promesa de Dios a Israel como también a sus seguidores como el pueblo de Dios escatológico. Este «libro de la génesis» (biblos geneseōs [Mt 1:1]), que empieza con Abraham (Mt 1:1–2), evoca el pacto abrahámico, y las numerosas referencias a David (Mt 1:1, 6–7) señalan a Jesús como el heredero legítimo del trono de David. Más importante todavía, las referencias al «exilio» (Mt 1:11–12, 17) sitúan la historia de Jesús dentro de la promesa de Dios de restaurar a su propio pueblo a través de alguien que cumpla el pacto eterno de Dios con David (cf. 2 Sm 7:14–16). Como el pueblo de Dios fue al exilio cuando pecó contra su Dios, Jesús «salvará a su pueblo de sus pecados» (Mt 1:21). Que Jesús cumple el papel de Israel se puede ver mejor que en ningún otro sitio en la cita de Oseas 11:1 en Mateo 2:15: «De Egipto llamé a mi Hijo». Al igual que Israel fue liberado de Egipto, el regreso de Jesús de Egipto también significaría la liberación definitiva del pueblo de Dios de su estado de exilio.

Esta tipología de Israel se alimenta de modo natural del uso del paradigma del éxodo en la representación del acto de salvación escatológico de Dios, dentro del cual se describe a Jesús como el nuevo *Moisés. El Evangelio de Mateo contiene cinco discursos (Mt 5–7; 10; 13; 18; 24–25), que pueden recordar a los cinco libros de Moisés. Especialmente D. C. Allison ha detectado más correspondencias entre el ministerio de Jesús y la vida de Moisés (Allison 1993, 268) (véase Tabla 4).

Tabla 4. Correspondencias entre Jesús y Moisés



	Mt 1:1–2:23 (cf. Ex 1:1–2:10)
	Relato de la infancia



	Mt 3:13–17 (cf. Ex 14:10–31)
	Paso por el agua



	Mt 4:1–11 (cf. Ex 16:1–17:7)
	Tentación en el desierto



	Mt 5:1–7:29 (cf. Ex 19:1–23:33)
	Entrega de la Torá



	Mt 11:25–30 (cf. Ex 33:1–23)Conocimiento de Dios
	Curación de enfermos por Jesús



	Mt 17:1–9 (cf. Ex 34:29–35)
	Transfiguración



	Mt 28:16–20 (cf. Dt 31:7–9; Jos 1:1–9)
	Encomendación del sucesor




Más allá del Pentateuco, también hay varios profetas que tienen un papel importante en el Evangelio de Mateo. Entre los profetas, el nombre de Isaías es el que aparece con mayor frecuencia. En muchos sentidos podría decirse que Isaías aporta el patrón de la interacción de Dios con su pueblo en los últimos tiempos: el acto salvífico de Dios se manifiesta entre su pueblo (Mt 3:3 [Is 40:3]) a través de su siervo sufriente (Mt 8:17 [Is 53:4]; 12:17–21 [Is 42:1–4]), pero su pueblo lo rechaza (Mt 13:14–15 [Is 6:9–10]; 15:7–9 [Is 29:13]). Dentro de la misión de este siervo rechazado se encuentra un movimiento hacia aquellos que se encuentran en los márgenes, incluidos los gentiles (Mt 4:14–15 [Is 9:1–2]; 12:17–21 [Is 42:1–4]). Es tanto la proclamación de las buenas nuevas de la obra de Dios entre su pueblo como el rechazo de este a estas buenas nuevas lo que atrae a muchos autores cristianos primitivos, incluido Mateo, a la obra de este antiguo profeta.

El tema del profeta rechazado se intensifica todavía más mediante las referencias explícitas a Jeremías, dos de ellas con citas de este profeta (Mt 2:17–18 [Jr 31:15]; 16:14; 27:9–10 [Jr 18:2–6; cf. Zac 11:12–13]). Se pueden identificar otras alusiones a este libro, especialmente en Mateo 21; 23 (véase Knowles). Al igual que en Marcos, Zacarías también contribuye a esta presentación del profeta rechazado cuando se representa a Jesús como el pastor-rey rechazado, tanto a través de citas explícitas (Mt 21:5 [Zac 9:9]; Mt 26:31 [Zac 13:7]; Mt 27:9–10 [Zac 11:12–13]) como de alusiones que aparecen entre Mateo 21 y Mateo 27 (véase Ham; Nolland).

En un sentido más general, en Mateo los «profetas» apuntan a la *misericordia de Dios que tiene que tomarse junto con la santidad de Dios, tal como queda reflejado en la Torá de Moisés (véase Borg). Donde mejor se aprecia esto, sin llegar a limitar el tema, es en las dos referencias a Oseas 6:6 («Misericordia quiero, y no sacrificio») en Mateo 9:13; 12:7 (cf. Mt 23:23). Así pues, las referencias a «la ley y los profetas» (véase Mt 5:17; 7:12; 11:13; 22:40; 23:29) no se referirían simplemente a esas dos partes de la Escritura, sino más bien a las dos facetas de Dios que deben considerarse conjuntamente.

3. El Antiguo Testamento en Lucas.

A diferencia de Marcos y Mateo, Lucas escribió una obra en dos volúmenes que conecta la vida y muerte de Jesús con la misión de la iglesia primitiva. El Evangelio de Lucas contiene unas treinta citas explícitas del AT, y en Hechos se puede identificar un número ligeramente superior. Estas dos obras, ambas escritas por el mismo autor, están conectadas de muchas maneras, sobre todo en su uso de citas y temas del AT. Aunque probablemente se tratara de un gentil (y posiblemente un temeroso de Dios), Lucas se apoya mucho en el AT a la hora de construir su narración. El producto final da fe de la actuación poderosa de Dios en la culminación de la historia de la salvación. Después de todo, al enseñar a sus discípulos se presenta al propio Jesús resucitado situando su propia historia dentro del contexto de las Escrituras de Israel: «Y comenzando desde Moisés, y siguiendo por todos los profetas, les declaraba en todas las Escrituras lo que de él decían» (Lc 24:27).

3.1. Citas explícitas. Aunque está repleto del lenguaje y las imágenes del AT, el relato lucano del nacimiento solamente contiene una serie de citas explícitas en relación con el hecho de que los padres de Jesús cumplen con los requisitos legales de la ley (Lc 2:23–24 [Ex 13:2, 12, 15; Lv 12:8]).

La primera cita significativa aparece al comienzo de los ministerios de *Juan el Bautista y Jesús (Lc 3:4–6 [Is 40:3–5]). Esta extensa cita de Isaías apunta a la llegada de la era escatológica: «Preparad el camino del Señor; enderezad sus sendas» (Lc 3:4 [Is 40:3]); también anticipa la narración de Hechos porque incluye una referencia a la misión a los gentiles: «Y verá toda carne la salvación de Dios» (Lc 3:6 [Is 40:5]). Esta visión isaiana se vuelve a evocar en el sermón programático de Jesús en la sinagoga de Nazaret cuando se señala a sí mismo como el mensajero ungido de las buenas nuevas (Lc 4:18–19 [Is 58:6; 61:1–2]). Esta nota jubilosa se ve enfriada, no obstante, por los signos iniciales del rechazo de los judíos hacia Jesús (Lc 4:24). Esta nota de rechazo reaparece en Lucas 8:10 con otra cita (aunque sin fórmula de cita) de Isaías (Is 6:9).

Al igual que sucede en Mateo, en el Evangelio de Lucas también se presenta a Jesús como aquel que tiene la autoridad para interpretar la Torá. En Lucas 10:27 Jesús evoca versículos que representan el centro de la piedad judía (Dt 6:5; Lv 19:18), pero al hacerlo redefine la definición de prójimo (Lc 10:29–37). En Lucas 18:20 Jesús también cita los Diez Mandamientos (Ex 20:12–16; Dt 5:16–20), pero al pedirle a la persona que le había preguntado que abandone todo y le siga (Lc 18:22), Jesús adopta el papel de Dios Padre, que es a quien hay que considerar como el único objeto de *adoración.

La frecuencia de las citas explícitas aumenta en el relato de la pasión de Lucas, que comienza con la entrada de Jesús en Jerusalén (Lc 19:45). Estas citas incluyen referencias a Jesús como la piedra rechazada pero vindicada por Dios (Lc 20:17 [Sal 118:22]), Jesús como el Mesías davídico que triunfará sobre todos sus enemigos (Lc 20:42–43 [Sal 110:1]), y Jesús como el siervo sufriente que fue «contado con los transgresores» (Lc 22:37 [Is 53:12]). Así pues, la muerte de Jesús no es simplemente un evento que hay que explicar, sino algo que revela su verdadera identidad.

Al final de su Evangelio Lucas utiliza una fórmula de cita, aunque sin una cita explícita del AT, a la hora de describir la importancia de la muerte y resurrección de Jesús: «Así está escrito, y así fue necesario que el Cristo padeciese, y resucitase de los muertos al tercer día; y que se predicase en su nombre el arrepentimiento y el perdón de pecados en todas las naciones, comenzando desde Jerusalén» (Lc 24:46–47). Esta «cita» señala el hecho de que a veces lo importante no son las citas individuales, sino que todo el AT encuentra su cumplimiento en esta era escatológica. Además, esta nota vincula la vida y muerte de Jesús con el período de la iglesia: ambos deben entenderse a la luz de las antiguas promesas de Dios a Israel.

A juzgar por las citas explícitas, parece que la Biblia de Lucas es la Septuaginta. Los cambios a la lectura de la LXX a menudo se pueden explicar por el intento de encajar los textos dentro de su nuevo contexto. Sin embargo, no deberíamos dar por sentado que el uso de estas citas es simplemente una creación de Lucas que tan solo funcionaría en el plano de los textos griegos. D. Bock en especial ha defendido la influencia de los textos fuente hebreos que hay detrás de las tradiciones en las que se basa Lucas en su uso de citas concretas del AT (Bock, 271).

3.2. Patrones y temas. El hecho de que las citas explícitas no cuentan toda la historia del uso que hace Lucas del AT puede verse claramente en el relato del *nacimiento, al inicio de su Evangelio, que solamente contiene una serie explícita de citas (Lc 2:23–24 [Ex 13:2, 12, 15; Lv 12:8]) pero está saturado de imágenes y temas veterotestamentarios. Más allá de los numerosos alusiones y ecos insertados en las palabras y frases individuales, el AT se utiliza de muchas formas creativas. En primer lugar, el evidente influjo de la Septuaginta sobre el griego de Lucas 1–2 se ha atribuido a las fuentes que hay detrás del relato de Lucas, pero el estilo peculiarmente lucano se puede detectar a lo largo de estos dos capítulos. Una mejor explicación consiste en considerarlo como un resultado de la intención de Lucas de escribir «historia bíblica» mientras va reflexionando sobre la culminación de la obra de Dios entre su pueblo. Segundo, la intensa presencia del Espíritu (Lc 1:15, 35, 41, 67; 2:25, 26; cf. Is 32:15; Joel 2:28–32), la reaparición de actividades proféticas (Lc 1:67, 70, 76) y el uso del nombre «Gabriel» (Lc 1:19, 26; cf. Dn 8:16; 9:21) apuntan a la inauguración de la era escatológica. Tercero, el uso del motivo de la «mujer estéril» al inicio mismo de este relato del nacimiento (Lc 1:6–7) también evoca las antiguas historias de Sara (Gn 18), Rebeca (Gn 25), Raquel (Gn 30), la madre de Sansón (Jue 13) y Ana (1 Sm 1–2). Estas historias llegan a través del uso de este motivo en Isaías 54:1 en referencia a la inversión escatológica que tendrá lugar entre el pueblo de Dios en la era escatológica (cf. Pesiq. Rab Kah. 20:2). El uso que hace Lucas de este motivo en la descripción de Zacarías y Elisabet (Lc 1:6–7), así como los paralelos entre el Magnificat (Lc 1:46–55) y el antiguo Cántico de Ana (1 Sm 2:1–10) apuntan a la obra renovada de Dios entre su pueblo. Estos usos del AT en el relato del nacimiento colocan los cimientos de la historia lucana de Jesús como aquel a través del cual se cumplen las promesas escatológicas de Dios.

Tal como ya se ha dicho, la primera cita explícita extensa del relato procede de Isaías (Lc 3:4–6 [Is 40:3–5]), y esta cita introduce el programa isaiano general del nuevo éxodo tanto en Lucas como en Hechos (véase Pao, 37–69). En primer lugar, el programa escatológico tal como aparece en Isaías 40:1–11 apunta tanto a la restauración de Israel (Is 40:1–2, 9–11) (véase EXILIO Y RESTAURACIÓN) como a la *misión de los gentiles (Is 40:5). Mientras que la llegada de la salvación de Dios a Jerusalén (Is 40:2) se cumple en el Evangelio de Lucas, la restauración de Israel y la misión a los gentiles son el centro de atención del relato lucano en Hechos. En segundo lugar, la terminología del «camino» que se presenta en Lucas 3:4 (Is 40:3) se convierte en uno de los términos aplicados a la iglesia en Hechos (Hch 9:2; 19:9, 23; 22:4; 24:14, 22). Como pueblo de Dios, el cumplimiento de las promesas de Dios en Israel se puede encontrar ahora en la iglesia. Por último, igual que Lucas comienza su obra en dos volúmenes con una cita de Isaías 40, donde se anuncia el comienzo del acto salvífico escatológico de Dios, también finaliza su relato con otra cita tomada de ese libro, Isaías 6:9–10, un pasaje que anuncia el juicio de Dios sobre su pueblo que rehusó recibir la obra que Dios hizo a su favor (Hch 28:26–27). Leyendo ambos volúmenes conjuntamente se puede detectar el trágico tono de la obra cuando las buenas nuevas se convirtieron en una nota de juicio cuando el propio pueblo de Dios rechazó su acto de salvación entre ellos.

Otro patrón destacado del AT puede observarse en la sección central del Evangelio de Lucas (Lc 9:51–19:44). En su intento por explicar la forma de esta extensa sección central que describe el viaje de Jesús de Galilea a Jerusalén, C. F. Evans fue de los primeros en plantear que Lucas construye esta sección siguiendo el orden de los acontecimientos registrados en Deuteronomio 1–26. En lugar de abogar por una estricta correspondencia entre las dos obras, D. Moessner sostiene que varios temas deuteronómicos dominan esta sección: (1) la naturaleza incrédula y rebelde del pueblo de Dios; (2) la comisión de un profeta para que anuncie el llamamiento al *arrepentimiento; (3) el rechazo de este profeta por el pueblo de Dios; (4) el juicio del pueblo de Dios. Por lo tanto, esta sección central apunta tanto a Jesús como el *profeta escatológico de Dios como a Israel como el pueblo rebelde de Dios. La tesis fundamental de esta propuesta ha sido ampliamente aceptada y posteriormente matizada por M. Strauss, quien destaca tanto la importancia del programa isaiano del nuevo éxodo como la centralidad del paradigma mesiánico real davídico en esta sección de Lucas.

En el relato de la pasión de Lucas encontramos otra vez la notable influencia del AT. Como sucede en Marcos, hay una serie de libros veterotestamentarios que ejercen su influencia sobre esta sección. Especialmente digno de mención es el uso de salmos en esta parte del Evangelio. El uso del Salmo 118 en varios lugares dentro y más allá del relato de la pasión tanto en Lucas (Lc 2:34; 13:35; 19:38) como en Hechos (Hch 4:11) señala la importancia de este salmo para explicar el rechazo humano y la vindicación divina de Jesús el Mesías. Las alusiones a otros salmos davídicos reales en el marco del relato de la pasión también proporcionan el nexo con el rey David, a quien se representaba como el rey y, al mismo tiempo, como el justo sufriente (Lc 23:34 [Sal 22:18]; Lc 23:35 [Sal 22:8]; Lc 23:36 [Sal 69:21]; Lc 23:46 [Sal 31:5]; Lc 23:47 [Sal 31:18]) (véase Jipp, 260–64). Ya no debería sorprendernos a estas alturas que el glorioso Mesías sea también el que sufre a manos de aquellos que han «desechado los designios de Dios» (Lc 7:30).

A través de estos usos de los patrones bíblicos generales Jesús es presentado como el nuevo Moisés, el siervo de Isaías y el justo sufriente real. Esto le permite a Lucas continuar su relato en Hechos interpretando la persecución de los primeros cristianos a la luz del sufrimiento del propio Jesús, y haciendo hincapié en que aquellos que siguen a este Mesías sufriente deben ser considerados como el pueblo escatológico de Dios. Después de todo, tanto Lucas como Hechos buscan describir un tiempo que ha sido predicho por «todos los profetas» (Hch 3:24).

4. El Antiguo Testamento en Juan.

La importancia del AT en Juan se puede establecer en los distintos planos de este Evangelio. No solo hay numerosas citas explícitas y alusiones al AT, sino que el uso de diversos patrones e imágenes del AT también aporta la estructura fundamental del argumento de Juan. Además, si la lucha con la *sinagoga cabe considerarla como una parte constituyente del contexto que llevó a escribir este Evangelio, no debería sorprendernos el ver una presencia significativa del AT en la presentación de sus argumentos.

Juan comparte con los sinópticos el uso de cuatro textos veterotestamentarios: Salmo 118:25–26 (Jn 12:13); Isaías 6:10 (Jn 12:40); Isaías 40:3 (Jn 1:23); Zacarías 9:9 (Jn 12:15). A estos añade otras once citas explícitas, tal vez para complementar la interpretación sinóptica de la historia de Jesús (véase Köstenberger, 417). Al menos tres de estas cuatro citas (Sal 118:25–26; Is 6:10; 40:3) parecen haber sido utilizadas ampliamente en la proclamación cristiana primitiva, y el uso que hace Juan de ellas no debería considerarse como prueba de su dependencia de la tradición sinóptica. Tomadas en conjunto, todas las citas explícitas parecen haber sido cuidadosamente seleccionadas para apoyar el argumento de Juan.

4.1. Citas explícitas. Al igual que en los sinópticos, la cita de Isaías 40:3 en Juan 1:23 anuncia la llegada de la era escatológica mediante un lenguaje que evoca el nuevo éxodo isaiano, un tiempo en que «serán todos enseñados por Dios» (Jn 6:45 [Is 54:13]). Sin embargo, tal como había proclamado Isaías, el mensaje de salvación de Dios es rechazado por su propio pueblo: «Señor, ¿quién ha creído a nuestro anuncio? ¿Y a quién se ha revelado el brazo del Señor?» (Jn 12:38 [Is 53:1]); y esto confirma su naturaleza rebelde y obstinada: «Cegó los ojos de ellos, y endureció su corazón; para que no vean con los ojos, y entiendan con el corazón, y se conviertan, y yo los sane» (Jn 12:40 [Is 6:10]). Este mensaje del rechazo del mensajero de Dios se ve reforzado por los salmos, algunos de los cuales se centran en la experiencia del justo sufriente (Jn 13:18 [Sal 41:9]; Jn 15:25 [Sal 35:19; 69:4]; Jn 19:24 [Sal 22:18]).

En el Evangelio de Juan podemos apreciar el peculiar énfasis cristológico de las citas del AT. Jesús es «la simiente de David» (Jn 7:42 [Sal 89:4]) y es «de Belén» (Jn 7:42 [Miq 5:2]). Es el rey que va a entrar en Jerusalén (Jn 12:13 [Sal 118:25–26]; Jn 12:15 [Zac 9:9]). Además, en la polémica contra las pretensiones de los judíos, Jesús también utiliza un texto del AT para establecer su propia condición de hijo (Jn 10:34 [Sal 82:6]). La muerte y el sufrimiento de Jesús solamente pueden probar que que él es el justo y el Mesías, aquel que es vindicado por Dios (cf. Jn 19:36 [Ex 12:10, 46; Nm 9:12; Sal 34:10]; Jn 19:37 [Zac 12:10]).

Tabla 5. Fórmula introductoria en las dos mitades del Evangelio de Juan



	Juan
	Evento



	Jn 1:23
	Como dijo Isaías el profeta



	Jn 2:17
	Está escrito



	Jn 6:31
	Como está escrito



	Jn 6:45
	Está escrito en los profetas



	Jn 7:38
	Como dijo la escritura



	Jn 7:42
	Acaso no dice la escritura



	Jn 10:34
	No está escrito en vuestra ley



	Jn 12:14
	Como está escrito



	Jn 12:38
	De manera que se cumpliese la palabra de Isaías el profeta, que dijo



	Jn 12:39
	Porque Isaías dijo otra vez



	Jn 13:18
	Para que se cumpliese la escritura



	Jn 15:25
	Para que se cumpliese la palabra escrita en su ley



	Jn 19:24
	Para que se cumpliese la escritura



	Jn 19:36
	Para que se cumpliese la escritura



	Jn 19:37
	Como dice otra (escritura)




Más allá del contenido de las citas individuales, resulta especialmente digna de atención la diferencia en la fórmula introductoria de las citas que aparecen en las diferentes mitades de este Evangelio (véase Tabla 5). Con pocas excepciones, el patrón general es el uso de los verbos «decir» (legō) o «escribir» (grapheō) en fórmulas de cita en la primera mitad del Evangelio, y de «cumplir» (plēroō) en las de la segunda mitad. Esto se corresponde, más o menos, con las dos secciones de Juan, generalmente conocidas como el Libro de las señales (Jn 2–11) y el Libro de la pasión (Jn 13–20), siendo Juan 12 un capítulo de transición. La importancia de la sección que contiene las dos primeras citas de cumplimiento (Jn 12:38, 39) debería resaltarse. En Juan 12:36 Jesús todavía estaba llamando a los judíos al arrepentimiento: «Entre tanto que tenéis la luz, creed en la luz, para que seáis hijos de luz». En Juan 12:37, sin embargo, el tono claramente cambió como consecuencia del rechazo de los judíos a Jesús: «Pero a pesar de que había hecho tantas señales delante de ellos, no creían en él». Inmediatamente después hay dos citas del AT que se centran en el patrón de la incredulidad entre el pueblo de Dios (Jn 12:38 [Is 53:1]; 12:40 [Is 6:10]). El resto de estas citas de cumplimiento tienen que ver con este tema del rechazo humano. El uso de las citas de cumplimiento «sugiere una audiencia que necesita que se le dé una explicación, una explicación bíblica, del rechazo sustancial hacia Jesús por parte de sus compatriotas judíos» (Carson, 248).

Podemos ver una forma más de entender estas citas de cumplimiento por el uso del verbo teleioō («llevar a su consumación, perfeccionar») en una fórmula de cumplimiento (Jn 19:28) que aparece en medio de dos fórmulas que emplean el verbo plēroō («cumplir» [Jn 19:24, 36]). Leyendo juntas ambas series de fórmulas, vemos que a Juan no le preocupa simplemente el cumplimiento de las predicciones individuales contenidas en el AT; también pretende llamar la atención sobre el hecho de que este relato de la pasión representa «el ‘cumplimiento definitivo’ de toda la profecía cristológica contenida en las Escrituras» (Hengel, 393). En la muerte y resurrección de Cristo encontramos el verdadero cumplimiento de toda la historia del AT, ya que supone la culminación de la obra de Dios entre su pueblo.

Algunos insistirían en que la LXX es la única Biblia detrás del Evangelio de Juan (e.g., Schuchard), incluso cuando Juan parece ser bastante capaz de traducir directamente del texto hebreo (e.g., Jn 12:40; 13:18) (véase Menken). También es posible que Juan conociera la tradición targúmica (e.g., Jn 12:48), aunque tales desviaciones del texto griego podrían deberse simplemente a que estaba citando de memoria (véase Achtemeier 1990). Puesto que toda la Escritura apunta a Cristo, el argumento de Juan no siempre se apoya en los detalles concretos contenidos en una tradición textual determinada. Además, como discípulo de Jesús, no hubiera huido de la autoridad derivada de Jesús al interpretar las enseñanzas de Jesús en arameo para sus lectores griegos.

4.2. Patrones y temas. En su Evangelio Juan se centra no solo en el cumplimiento de versículos individuales del AT, sino también en movimientos más generales que apuntan a Cristo como la meta adecuada de la historia bíblica. En particular se destacan tres personajes del AT como testigos de este clímax de la historia de la salvación: Moisés, Abraham, Isaías (véase Hengel, 386–89; Hengel también incluiría a Juan el Bautista como testigo «veterotestamentario»).

En el prólogo de su evangelio Juan ya ha presentado a sus lectores un contraste esencial entre la era de la promesa y la era del cumplimiento: «Pues la ley por medio de Moisés fue dada, pero la gracia y la verdad vinieron por medio de Jesucristo» (Jn 1:17). Por consiguiente, este Evangelio debe interpretarse como aquello que reemplaza a la era anterior. No obstante, también se enfatiza la continuidad entre las dos cuando se observa que este Jesús es «aquel de quien escribió Moisés en la ley» (Jn 1:45). Donde más evidentemente se declara el testimonio de Moisés es en Juan 5:46: «Porque si creyeseis a Moisés, me creeríais a mí, porque de mí escribió él». Por tanto, este Jesús no pretende destruir la ley de Moisés (Jn 7:19, 22–23; 8:5); la obra de Moisés al sacar al pueblo de Egipto y guiarlo a través del desierto no es sino un testimonio de la propia obra salvífica de Cristo (Jn 3:14; 6:32).

La relación entre Jesús y Abraham es el tema del discurso de Jesús en Juan 8:31–59, donde Jesús señala explícitamente a Abraham como testigo suyo: «Abraham vuestro padre se gozó de que había de ver mi día; y lo vio, y se gozó» (Jn 8:56) Este discurso es importante por motivos tanto cristológicos como eclesiológicos. Cristológicamente, cuando se le pregunta si él es más grande que Abraham, Jesús responde señalando su propia glorificación por Dios (Jn 8:53–54). Más llamativa resulta, tal vez, su declaración: «Antes que Abraham fuera, yo soy [egō eimi]» (Jn 8:58). Esta declaración, que alude tanto al clásico nombre de Dios, «Yo soy el que soy» (egō eimi ho ōn [Ex 3:13–14]), como a las referencias isaianas a Dios como «Yo soy» (egō eimi [Is 41:4]), apunta a la condición singular de Jesús (véase «YO SOY» DE JESÚS). Eclesiológicamente, la pretensión de los judíos de ser «hijos de Abraham» (Jn 8:39) hace que Jesús identifique a su «padre» como «el diablo» (Jn 8:44) porque han rechazado al Dios de Abraham. Además, Jesús también proporciona una definición del pueblo de Dios basada en su respuesta a su persona, aquel que es «de Dios» (Jn 8:42). Así, al centrarse en este patriarca, Jesús puede abordar tanto su propia identidad como la identidad de aquellos que creen en él.

Tal como ya se ha dicho al tratar las citas explícitas, Isaías desempeña un papel importante en este Evangelio. En Juan 1:23 Juan evoca el programa escatológico isaiano con su cita de Isaías 40:3. Es en Juan 12:37–41 donde encontramos el uso repetido del nombre «Isaías» (Jn 12:38, 39, 41). Dentro de esta sección se encuentran dos citas que apuntan a Cristo como el siervo sufriente isaiano (Jn 12:38 [Is 53:1]) y a los judíos como aquellos que rechazan la obra de Dios, tal como hicieron sus antepasados (Jn 12:40 [Is 6:10]). Los comentarios finales consideran claramente que Isaías estaba hablando directamente acerca de Cristo: «Isaías dijo esto cuando vio su gloria [i.e., la de Cristo], y habló acerca de él». Con los testimonios de estos tres testigos se revela la importancia y la gloria del Mesías, así como su destino entre el propio pueblo de Dios.

Más allá de estos tres testigos, David, tal como se le evoca en los salmos reales, también juega un papel importante en el Evangelio de Juan (véase HIJO DE DAVID). En comparación con los Evangelios sinópticos, aquí se pueden identificar más referencias explícitas o citas de los salmos en el relato de la pasión (esp. Jn 12:13 [Sal 118:25–26]; 15:25 [Sal 35:19; 69:4]; 19:24 [Sal 22:18]; 19:28 [Sal 69:21]). En este relato de la pasión estos salmos reafirman la anterior identificación que hace Juan de Jesús (por boca de Natanael) como «Rey de Israel» (Jn 1:49), pero este rey también es el justo sufriente que será rechazado por su propio pueblo. A través de estos personajes del AT Jesús es presentado como aquel a quien apuntaba el pasado sagrado.

Otra manera en que se usa el AT en el Evangelio de Juan es mediante las imágenes y *fiestas con un rico trasfondo veterotestamentario: cordero de Dios (Jn 1:29–34), banquete escatológico (Jn 2:1–11; 6:25–29), templo y lugares cúlticos de adoración (Jn 2:12–25; 4:1–26; 7:14–52; 11:55–57), la serpiente en el desierto (Jn 3:14), el pastor y su rebaño (Jn 10:1–21), la vid y los pámpanos (Jn 15:1–17). También merece la pena reparar en las numerosas referencias a fiestas y festivales judíos en este Evangelio: sábado (Jn 5:2–15; 7:20–24; 9:13–34; 19:31), día de la Preparación (Jn 19:14, 31, 42), Pascua (Jn 2:13, 23–25; 4:45; 6:4; 11:55; 12:1; 13:1; 18:28–19:37), fiesta de los Tabernáculos (Jn 7:1–43), fiesta de la Dedicación (Jn 10:22–30).

Por último, parece que para Juan es importante destacar la estrecha relación que existe entre las antiguas Escrituras y las palabras de Jesús. En Juan 2:22, por ejemplo, Juan declara: «y creyeron la Escritura y la palabra que Jesús había dicho». El hecho de recordar se aplica asimismo tanto a las Escrituras (Jn 2:17, 22; 12:16) como a las palabras de Jesús (Jn 15:20; 16:4), aunque se emplean distintos verbos griegos para estos dos grupos de pasajes. Si bien Juan no identifica explícitamente las palabras de Jesús con las de la Escritura, la estrecha relación entre las dos es un aspecto importante que no deberíamos pasar por alto.

5. El uso del Antiguo Testamento por parte de Jesús.

Un examen detallado del uso del AT por el Jesús histórico exigiría un análisis de cada dicho individual a la luz de una serie de criterios de autenticidad aceptables. Incluso para aquellos que rehusan aceptar la fiabilidad general de las tradiciones evangélicas, resulta difícil argumentar en contra el papel significativo que desempeña el AT en las palabras y obras de Jesús. Esto concuerda con el hecho de que los judíos que vivían en la Palestina del siglo I eran capaces de usar e interactuar con el AT, y que los maestros judíos basaban sus enseñanzas en sus Escrituras. Incluso aunque no se considerara a Jesús como un rabino bien educado según el modelo desarrollado en su máxima expresión en las escuelas rabínicas posteriores, al menos era capaz de evocar el texto bíblico, el lenguaje y la tradición como haría cualquier líder de un movimiento profético popular. Esto lo afirma indirectamente un texto que es menos halagador y que por tanto probablemente no sería obra de la iglesia primitiva, pero que indirectamente reconoce el poder de las enseñanzas de Jesús: «¿Cómo puede éste conocer las Escrituras si no ha estudiado?» (Jn 7:15 [trad. Meier, 269]).

En los cuatro evangelios canónicos, igual que en otros escritos cristianos primitivos como las epístolas paulinas y el libro de Hebreos, encontramos «la historia judía básica centrada ahora en Jesús» (Wright, 417). En esta historia común se observa el uso profético del AT en la proclamación de la llegada de la era escatológica, la afirmación cristológica de la identidad de Jesús a la luz de los antiguos modelos y paradigmas judíos, la discusión legal que deriva de las pretensiones proféticas y cristológicas y las ramificaciones eclesiológicas de esta llegada de la era escatológica. El hecho de que estos cuatro Evangelios converjan en estos puntos anima a los lectores a considerar que el Jesús histórico fuera el responsable de tal uso del AT.

Proféticamente, todos los Evangelios sitúan a Jesús dentro de los paradigmas del éxodo y el nuevo éxodo. La relevancia de los patrones del éxodo originales muy probablemente indica que Jesús se concebía a sí mismo como el que libera a su pueblo de la esclavitud. Esto se puede articular en el sentido de salvar «al pueblo de sus pecados» (Mt 1:21) o de liberar a este pueblo de modo que «todo aquel que en él cree no se pierda, mas tenga vida eterna» (Jn 3:16). El cumplimiento escatológico de este paradigma del éxodo a menudo se arbitra a través de Isaías cuando se utilizan textos como Isaías 40:3 (Mt 3:3; Mc 1:3; Lc 1:76; 3:4–6; Jn 1:23) e Isaías 61:1–2 (Mt 5:3; 11:5; Lc 4:18–19; 6:20; 7:22) en más de un Evangelio. Con la evocación de este paradigma, Jesús anuncia la llegada del «año agradable del Señor» (Lc 4:19 [Is 61:2]) (véase JUBILEO).

Cristológicamente, a Jesús se le aplican numerosos títulos, y muchos de ellos cuentan con una rica historia en los textos veterotestamentarios. Relacionado con los programas del éxodo y el nuevo éxodo que se han mencionado antes, a Jesús se le presenta como el nuevo Moisés y el siervo de Isaías. El texto clásico que apunta a un nuevo profeta como Moisés en Deuteronomio 18:15–20 se cita explícitamente en Hechos 3:22, pero también es evocado en los cuatro Evangelios (Mt 17:5; Mc 9:7; Lc 9:35; Jn 1:21). La tipología mosaica que aparece tanto en Marcos como en Q se extiende a los estratos más antiguos de las tradiciones evangélicas y merece ser tomada seriamente en cualquier reconstrucción del Jesús histórico (véase Allison 2000, 217). Por lo que respecta a la figura del siervo de Isaías, ya hemos señalado los frecuentes usos y alusiones a textos como Isaías 42; 49; 53. Tanto el sufrimiento como la gloria de Cristo se interpretan también a la luz del paradigma mesiánico real de los salmos. Otros títulos, como *«hijo de hombre» (véase Dn 7) y «pastor» (véase Zac 13), tampoco se pueden entender aparte del AT. El uso de los títulos cristológicos es posible que también apunten a la autocomprensión de Jesús influida por el AT.

A medida que Jesús se considera a sí mismo el nuevo Moisés, frecuentemente ofrece la interpretación autoritativa de la ley mosaica. Donde mejor puede verse esto es en el uso recurrente de la fórmula «Oísteis que fue dicho… pero yo os digo» en Mateo 5:21–48. El conflicto con otros en su interpretación de la ley también se refleja en las abundantes historias de controversias sobre el sábado que encontramos en los cuatro Evangelios (e.g., Mt 12:1–8, 9–14; Mc 2:23–28; 3:1–6; Lc 6:1–5, 6–11; Jn 5:1–18; 7:14–24). Igualmente importante es la reinterpretación que hace Jesús de los Diez Mandamientos al aplicárselos a sí mismo cuando insta a los discípulos a abandonarlo todo para seguirle a él (Mc 10:17–31; Mt 19:16–30; Lc 18:18–30; cf. Jn 12:20–26).

Por último, también deberíamos notar el énfasis eclesiológico de Jesús en el uso del AT. Ahí se incluye la interpretación del rechazo judío del evangelio a través del prisma profético del AT (e.g., el uso de Is 6:9–10 en Mt 13:14; Mc 4:12; Lc 8:10; Jn 12:40), la inclusión de los gentiles (e.g., Mt 4:15 [Is 9:1–2]; Lc 2:32 [Is 42:6]; 3:6 [Is 40:5]) y el uso del símbolo «doce» en los cuatro Evangelios (Mt 10:1–4; Mc 3:13–19; Lc 6:12–16; cf. Jn 6:66–71). La era escatológica puesta en marcha a través de la vida y ministerio de Jesús creó un nuevo pueblo escatológico a través del cual continúa manifestándose la fidelidad de Dios a sus antiguas promesas.

A la luz de estos usos, la siguiente declaración, que solamente aparece en Lucas, es coherente con la evidencia que encontramos en los cuatro Evangelios: «era necesario que se cumpliese todo lo que está escrito de mí en la ley de Moisés, en los profetas y en los salmos» (Lc 24:44). Los cuatro Evangelios presentan la manera exacta en que se cumplen estas antiguas promesas de Dios.

Véase también ABRAHAM, ISAAC Y JACOB; CRISTO; ELÍAS Y ELISEO; EXILIO Y RESTAURACIÓN; ISRAEL; JUBILEO; LEY; MOISÉS; RELATO DE LA PASIÓN; TRADICIONES Y ESCRITOS RABÍNICOS; SÁBADO; SIERVO DE YAHVÉ; PASTOR, OVEJAS; SEÑAL DE JONÁS; HIJO DE DAVID; HIJO DE DIOS; HIJO DEL HOMBRE; TEMPLO.
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ANTIJUDAÍSMO. Véase ANTISEMITISMO.

ANTIPAS. Véase DINASTÍA HERODIANA.

ANTISEMITISMO

El deleznable horror del antisemitismo es la antítesis de la enseñanza cristiana del amor. La Shoá (el Holocausto), perpetrado en un país nominalmente cristiano, fue una contradicción del corazón mismo del cristianismo. El denominado antisemitismo cristiano es un oxímoron. Así pues, es una trágica ironía que se haya alentado el antisemitismo debido a un uso desafortunado e incorrecto de los textos neotestamentarios, especialmente, aunque no únicamente, de los Evangelios. Hay una conclusión rápida y extendida que parece plausible: en términos generales el NT es responsable del antisemitismo. Aunque frecuentemente se escucha este argumento tanto en boca de judíos como de no judíos, resulta simplista e injustificable. El tema es complejo y requiere de cuidadosas definiciones y distinciones.


	Antisemitismo y antijudaísmo

	Marcos y Mateo

	Lucas

	Juan

	Antisemitismo, antijudaísmo y la muerte de Jesús



1. Antisemitismo y antijudaísmo.

Es sumamente importante distinguir entre antisemitismo y antijudaísmo. El primero es un odio racial/cultural y una hostilidad de base amplia hacia los judíos como pueblo que puede incluir, aunque no se limita a ello, la religión de los judíos. El antijudaísmo, por su parte, consiste específicamente en el desacuerdo con los puntos de vista religiosos y prácticas del judaísmo como religión o, por ser más precisos, con algunos de estos puntos de vista y prácticas. Si aceptamos esta distinción, podemos concluir que la negatividad que encontramos en el NT no es antisemitismo, sino más bien una expresión de antijudaísmo. Y dado que es cierto que casi todos los autores del NT eran judíos, no tiene sentido hablar de un odio racial o cultural hacia los judíos por su parte, ya que eso sería una forma de odio hacia sí mismos.

Lo que encontramos en el NT es antijudaísmo. Sin embargo, incluso esta conclusión resulta altamente problemática. Jesús era judío, los Doce eran judíos, y el cristianismo primitivo estaba compuesto en un principio exclusivamente por judíos. Estos judíos nunca habrían considerado su fe como antijudaísmo. De hecho, el propio cristianismo se puede interpretar como una forma de judaísmo. Los creyentes judíos en Jesús no dejaron de ser judíos. Ellos no se consideraban a sí mismos como conversos de una nueva religión. Antes bien, concebían su nueva fe como el cumplimiento de su judaísmo. Era el verdadero judaísmo.

Al mismo tiempo, sin embargo, no debemos minimizar la novedad implícita en su nueva fe en Jesús. Había aspectos de sus nuevas convicciones que difícilmente resultaban compatibles con sus anteriores puntos de vista, particularmente en áreas como la cristología y la soteriología, con evidentes implicaciones para la ley y el templo. Muy rápidamente estos puntos de vista comenzaron a imposibilitar que se considerase a estos creyentes en Jesús como una secta dentro del *judaísmo: esto es, como otra manifestación de la diversidad del judaísmo del Segundo Templo. En la medida en que estas creencias diferían de las del emergente judaísmo formativo, podrían verse efectivamente señales de un necesario antijudaísmo. Sin embargo, es importante dejar claro que antijudaísmo no equivale a ser antijudío. Esto hay que tenerlo presente en el uso de la palabra antijudaísmo en la discusión que sigue. Los primeros creyentes judíos en Jesús, incluidos los evangelistas, no se pueden considerar antijudíos.

Al principio, los desacuerdos entre los judíos que creían en Jesús y los que no consistían en un argumento intramuros: judíos discutiendo con judíos. Sin duda este fue el caso dentro del propio NT, donde la crítica del judaísmo no se puede catalogar de antisemitismo, como tampoco lo fueron las denuncias que hacían los profetas de Israel. Sin embargo, no pasó mucho tiempo antes de que estos creyentes judíos en Jesús fueran excluidos de las *sinagogas. Aunque es un asunto que se debate mucho, muy probablemente la llamada separación de los caminos se inició bastante antes de finalizar el siglo I y cada vez se hizo una realidad más innegable con el paso del tiempo (para un repaso a la discusión, véase Hagner). Durante el mismo período, la iglesia había acogido a un gran número de creyentes *gentiles, y los creyentes judíos en Jesús llegaron a ser una clara minoría. Aquí encontramos, por primera vez, el auténtico potencial para el antisemitismo.

2. Marcos y Mateo.

La narración de Marcos presenta aspectos de antijudaísmo que han sido recogidos y aumentados por Mateo. Ni en Marcos ni en Mateo es significativo el término hoi Ioudaioi («los judíos») en este sentido. Son mucho más importantes las referencias a los *fariseos, que son los más representativos del judaísmo.

Los fariseos disputan con Jesús para «ponerlo a prueba» (Mc 8:11; 10:2) y «tenderle una trampa» (Mc 12:13 // Mt 22:15). Ya en Marcos 3:6 los fariseos se unen a los *herodianos para tramar la muerte de Jesús (así ocurre también en Mt 12:14, pero sin mencionar a los herodianos), aunque sorprendentemente no se menciona a los fariseos en los relatos del arresto, *juicio y *pasión.

El Evangelio de Mateo recoge la mayor parte de la polémica de Marcos contra los judíos. Esto es tanto más interesante cuanto que Mateo, a diferencia de Marcos, está escrito para cristianos judíos más que gentiles. La descripción negativa de los fariseos se intensifica en Mateo, especialmente en el bien conocido capítulo de Mateo 23. Jesús, según Mateo, los llama repetidamente *«hipócritas», pero también «hijos del infierno», «guías ciegos», «insensatos (necios)», «serpientes» y «generación de víboras» (cf. Mt 3:7, donde se vincula a los fariseos con los *saduceos). Aunque Marcos hace una presentación negativa de los fariseos, este lenguaje concreto no se usa en alusión a ellos en ese Evangelio, salvo por una única referencia a «hipócritas» en Marcos 7:6 (aludiendo expresamente a Is 29:13). Mateo se hace eco del hecho de que los fariseos atribuyeron la capacidad de Jesús para exorcisar *demonios al «príncipe de los demonios» (Mt 9:34; 12:24; cf. Mc 3:22).

Aparte de la mención negativa de estos grupos, el antijudaísmo marcano también se puede apreciar en la disputa sobre la *ley. Los fariseos estaban angustiados por la postura de Jesús hacia la ley. Marcos nota la libertad de Jesús en relación con el *sábado (Mc 2:23–3:6 // Mt 12:1–14) y la ley sobre los alimentos (Mc 7:1–23 // Mt 15:1–20, donde Marcos añade el comentario «Esto decía, haciendo limpios todos los alimentos» [Mc 7:19], un comentario que, sin embargo, no recoge Mateo), así como su rechazo al *divorcio, contradiciendo así a *Moisés (Mc 10:2–9 // Mt 19:3–9). Además, Jesús también se muestra crítico con el *templo: lo limpia (Mc 11:15–18 // Mt 21:12–13), profetiza su destrucción (Mc 13:1–2 // Mt 24:1–3), y en su crucifixión el velo del templo se rasga (Mc 15:38 // Mt 27:51), dando a entender el fin del culto como medio de expiación.

Marcos también contiene la parábola de los labradores malvados (Mc 12:1–12 // Mt 21:33–46). Los labradores, representando a los judíos, a al menos a las autoridades judías, matan al hijo del dueño de la viña, lo que da lugar a que les sea quitada la viña y entregada a otros. Con este motivo de la trasferencia del reino podemos comparar Mateo 8:10–11, donde se afirma que muchos (gentiles como el centurión) del este y el oeste se sentarán a la mesa con Abraham, Isaac y Jacob, mientras «los hijos del reino serán echados a las tinieblas de afuera».

Es importante fijarse en que la visión negativa hacia los judíos en los cuatro Evangelios es producto del rechazo judío a Jesús, y este motivo tiene como foco principal a las autoridades judías. En Marcos 11:18 los principales *sacerdotes y los *escribas buscan la manera de destruirle. Jesús predice su sufrimiento y muerte a manos de «los ancianos, los sumos sacerdotes y los escribas» (Mc 8:31 // Mt 16:21) o de «los sumos sacerdotes y los escribas» (Mc 10:33 // Mt 20:18); son ellos quienes «le entregarán en manos de los gentiles». Concretamente son los principales sacerdotes, escribas y *ancianos (Mc 14:43, 53; 15:1, 3, 11, 31), los miembros del *Sanedrín (Mc 14:55) y el sumo sacerdote (Mc 14:60–63) quienes están implicados en la muerte de Jesús. Hacia el final de la narración los fariseos aparecen junto a los principales sacerdotes tan solo en Mateo 27:62.

Sin embargo, a lo largo de Marcos y Mateo a los fariseos también se les vincula con las autoridades judías: los herodianos (Mc 3:6; 12:13; cf. Mc 8:15; Mt 22:15–16) y los escribas (Mc 7:1, 5). En Mateo son los «escribas» a quienes se relaciona más a menudo con los fariseos (e. g., Mt 12:38; 15:1; 23:2), una relación que destaca sobre todo en los siete ayes contra los fariseos en Mateo 23. En Mateo 3:7 se menciona a los fariseos en compañía de los saduceos, como ocurre también en Mateo 16:1, 6, 11–12; 22:34, mientras que en Mateo 21:45 se les relaciona con los principales sacerdotes.

El tema antijudío más virulento en los Evangelios es la culpa por la muerte de Jesús. Sin duda, una de las declaraciones más graves es la de Mateo 27:25, donde «todo el pueblo [laos]» grita: «Su sangre sea sobre nosotros, y sobre nuestros hijos». No se puede negar que esta afirmación, lamentablemente, ha sido utilizada para promover el antisemitismo. Sin embargo, debería tenerse en cuenta que esta declaración es una fórmula, y que las referencias a «nuestros hijos» no los convierte en culpables de la muerte de Jesús, y mucho menos a los hijos o a los judíos de generaciones posteriores. Hay que enfatizar enérgicamente que está mal generalizar estas palabras aplicándolas a todos los judíos en cualquier lugar y época.

3. Lucas.

Los dos capítulos iniciales de Lucas hablan elocuentemente sobre cómo el *nacimiento de Jesús es el cumplimiento inicial de la esperanza de *Israel (Lc 1:13–17, 30–33, 46–55, 67–79; 2:10–11, 25–38). Al comienzo de su ministerio en Galilea, sin embargo, Jesús es rechazado en su ciudad natal de Nazaret (Lc 4:28–29). Como sucede también en Marcos y Mateo, los fariseos son los principales antagonistas de Jesús. En Lucas 5:21 los fariseos acusan a Jesús de *blasfemia porque perdona los pecados del paralítico al que había sanado. Un pasaje único de Lucas dice que «los fariseos y los intérpretes de la ley desecharon los designios de Dios respecto de sí mismos» (Lc 7:30). En Lucas 16:14–15 se describe a los fariseos como «avaros», y Jesús les dice: «Vosotros sois los que os justificáis a vosotros mismos delante de los hombres; mas Dios conoce vuestros corazones; porque lo que los hombres tienen por sublime, delante de Dios es abominación». Lucas 18:9–14 contiene la parábola del fariseo y el publicano, dirigida a «unos que confiaban en sí mismos como justos, y menospreciaban a los otros». El versículo final se centra en la autoexaltación del fariseo. En otra parábola lucana se contrasta la compasión de un *samaritano con la indiferencia de un sacerdote y un levita (Lc 10:29–37).

También en Lucas los fariseos están enfadados porque Jesús no guarda el sábado para su entera satisfacción (Lc 6:1–11; cf. Lc 14:1–6). En Lucas 6:7 los escribas y los fariseos «le acechaban… para ver si en el día de reposo lo sanaría, a fin de hallar de qué acusarle». Estaban «llenos de furor, y hablaban entre sí qué podrían hacer contra Jesús» (Lc 6:11). El responsable de la sinagoga estaba «indignado porque Jesús había sanado en sábado» (Lc 13:14, NVI). Lucas 15:2 informa de que «los fariseos y los escribas murmuraban, diciendo: Este a los pecadores recibe, y con ellos come».

La única referencia en Lucas que relaciona a los fariseos explícitamente con la hipocresía se encuentra en Lucas 12:1, donde Jesús les dice a sus discípulos: «Guardaos de la levadura de los fariseos, que es la hipocresía». Inmediatamente después del pasaje paralelo de Lucas a Mateo 23, que contiene los ayes contra los fariseos y los intérpretes de la ley (véase Lc 11:37–52; cf. Lc 20:45–47), Lucas escribe: «los escribas y los fariseos comenzaron a estrecharle en gran manera, y a provocarle a que hablase de muchas cosas; acechándole, y procurando cazar alguna palabra de su boca para acusarle» (Lc 11:53,54).

En algunos momentos Lucas utiliza la palabra «intérpretes de la ley» (nomikoi, sinónimo de «escribas») mientras que Mateo se refiere a los escribas y fariseos. Así, en Lucas 11:46 son los «intérpretes de la ley» los que cargan a las personas con cargas duras de llevar (cf. Mt 23:4). Así también en el siguiente ay: «¡Ay de vosotros, intérpretes de la ley! porque habéis quitado la llave de la ciencia; vosotros mismos no entrasteis, y a los que entraban se lo impedisteis» (Lc 11:52 // Mt 23:13). En Lucas 20:46–47 (// Mt 23:5–7) Jesús advierte a sus discípulos sobre «los escribas, que gustan de andar con ropas largas, y aman las salutaciones en las plazas, y las primeras sillas en las sinagogas, y los primeros asientos en las cenas, que devoran las casas de las viudas, y por pretexto hacen largas oraciones; éstos recibirán mayor condenación» (cf. el material similar sobre los fariseos en Lc 11:43).

Al mismo tiempo, y de forma un tanto paradójica, la imagen de los fariseos y escribas en Lucas no es siempre negativa. Varias veces vemos que fariseos invitan a Jesús a comer (Lc 7:36; 11:37; 14:1). En un caso se describe a escribas valorando la enseñanza de Jesús: «Respondiéndole algunos de los escribas, dijeron: Maestro, bien has dicho. Y no osaron preguntarle nada más» (Lc 20:39, 40). Y, sorprendentemente, algunos fariseos advierten a Jesús de una amenaza contra su vida: «Sal, y vete de aquí, porque Herodes te quiere matar» (Lc 13:31).

Como en Marcos y Mateo, los responsables de la muerte de Jesús son las autoridades judías. En la primera *predicción de la pasión Lucas sigue de cerca a Marcos: «Es necesario que el Hijo del Hombre padezca muchas cosas, y sea desechado por los ancianos, por los principales sacerdotes y por los escribas, y que sea muerto, y resucite al tercer día» (Lc 9:22). Una vez más, cuando Jesús estaba enseñando en el templo, «los principales sacerdotes, los escribas y los principales del pueblo procuraban matarle» (Lc 19:47). Los principales sacerdotes y los escribas con los ancianos cuestionan la fuente de la autoridad de Jesús (Lc 20:2). En Lucas 20:19–20 son los escribas y los principales sacerdotes los que «procuraban echarle mano en aquella hora, porque comprendieron que contra ellos había dicho esta parábola [de los labradores malvados]... Y acechándole enviaron espías que se simulasen justos, a fin de sorprenderle en alguna palabra, para entregarle al poder y autoridad del gobernador» (cf. Lc 22:2). Son los «principales sacerdotes, los jefes de la guardia del templo y los ancianos» quienes inicialmente apresan a Jesús en el huerto (Lc 22:52). Y finalmente, «los ancianos del pueblo, los principales sacerdotes y los escribas» «llevaron a Jesús a Pilato» (Lc 22:66–23:1). El sumo sacerdote y los escribas acusan vehementemente a Jesús ante Herodes (Lc 23:10).

Aunque de hecho fueron los romanos los que crucificaron a Jesús, dado que lo hicieron a instancias de las autoridades judías es posible conectar a estos últimos con la crucifixión. Esto ocurre en Lucas 24:19–20, donde los discípulos de Emaús dicen: «le entregaron los principales sacerdotes y nuestros gobernantes a sentencia de muerte, y le crucificaron». La conexión se hace especialmente estrecha en el segundo volumen de Lucas, donde en repetidas ocasiones el pueblo de Israel en general es considerado responsable de la muerte de Jesús: Hch 2:22–23, 36; 3:13–15; 4:8–10 («gobernantes del pueblo y ancianos»); Hch 5:30 (el concilio y el sumo sacerdote); Hch 7:51–52; 10:39; 13:27–28 («habitantes de Jerusalén y sus gobernantes»). In Hechos Pablo habla tres veces de dejar a los judíos y volverse a los gentiles (Hch 13:46; 18:6; 28:28).

4. Juan.

En todo el NT tal vez sea en Juan donde más cerca estamos del antisemitismo. Aquí la polémica a menudo se centra de forma más general en «los judíos». Es posible traducir hoi Ioudaioi, que aparece frecuentemente en Juan, como «habitantes de Judea», como hacen ocasionalmente algunas versiones, pero esto no alivia el problema. Como sucede en los Evangelios sinópticos, muy pronto en la narración los fariseos se ponen nerviosos con Jesús. Así, aunque en Juan 1:19 «los judíos enviaron de Jerusalén sacerdotes y levitas» para interrogar a Jesús, en Juan 1:24 se dice que «habían sido enviados por los fariseos» (NVI). Lo que inquieta a los fariseos no es solo la actitud de Jesús hacia el sábado (Jn 7:23; 9:16), sino también, mucho más aún, lo que se consideran sus declaraciones sobre su persona: «Y por esta causa los judíos perseguían a Jesús, y procuraban matarle, porque hacía estas cosas en el día de reposo… Por esto los judíos aun más procuraban matarle, porque no solo quebrantaba el día de reposo, sino que también decía que Dios era su propio Padre, haciéndose igual a Dios» (Jn 5:16–18). «Murmuraban entonces de él los judíos, porque había dicho: Yo soy el pan que descendió del cielo» (Jn 6:41).

Las declaraciones de Jesús sobre sí mismo dan lugar a que los judíos tomen piedras para apedrearlo. En Juan 8:58–59, cuando Jesús dice «Antes que Abraham fuese, yo soy», «Tomaron entonces piedras para arrojárselas». Lo mismo sucede cuando Jesús afirma: «Yo y el Padre uno somos» (Jn 10:30). Ellos consideraban esto como una blasfemia: «tú, siendo hombre, te haces Dios» (Jn 10:33). Ya en Juan 4:1 los fariseos son la causa de que Jesús abandone Judea y se marche a Galilea. La hostilidad aumenta a medida que avanza la narración. Los judíos tratan de matar a Jesús (Jn 7:1, 19, 25; 8:37). «los principales sacerdotes y los fariseos enviaron alguaciles para que le prendiesen» (Jn 7:32; cf. Jn 7:30, 45; 10:39).

Es en un diálogo entre los judíos y Jesús que se encuentran las que son, sin duda, las palabras más corrosivas pronunciadas contra los judíos: «Vosotros sois de vuestro padre el diablo, y los deseos de vuestro padre queréis hacer» (Jn 8:44). La reacción de los judíos es preguntar: «¿No decimos bien nosotros, que tú eres samaritano, y que tienes demonio?» (Jn 8:48 [cf. Jn 8:52]). El evangelista habla de una división a causa de Jesús entre los judíos, donde unos decían: «Demonio tiene, y está fuera de sí», y otros se preguntaban: «¿Puede acaso el demonio abrir los ojos de los ciegos?» (Jn 10:20–21).

En el relato del arresto de Jesús Judas trae consigo al huerto «una compañía de soldados, y alguaciles de los principales sacerdotes y de los fariseos» (Jn 18:3 [cf. Jn 18:12, refiriéndose a los «alguaciles de los judíos»]). Cuando finalmente Jesús es llevado ante su presencia, Pilato comenta: «Tu nación, y los principales sacerdotes, te han entregado a mí» (Jn 18:35). Los judíos le dicen a Pilato: «Nosotros tenemos una ley, y según nuestra ley debe morir, porque se hizo a sí mismo Hijo de Dios» (Jn 19:7). Cuando Pilato quería soltar a Jesús, «los judíos daban voces, diciendo: Si a éste sueltas, no eres amigo de César; todo el que se hace rey, a César se opone’» (Jn 19:12) (véase Poncio Pilato).

Es importante notar que el retrato de los fariseos y las autoridades judías no es siempre negativo en Juan. Nicodemo, «un principal entre los judíos», se presenta como un fariseo bueno y conocido por todos que reconoce que Jesús es «un maestro enviado de Dios» (Jn 3:1–2; véase también Jn 7:50–51; 19:39). En Juan 12:42 el evangelista observa de forma algo sorprendente: que «con todo eso, aun de los gobernantes, muchos creyeron en él; pero a causa de los fariseos no lo confesaban, para no ser expulsados de la sinagoga» (cf. Jn 9:22).

Al igual que en los Evangelios sinópticos, el marcado antijudaísmo de Juan es el resultado del rechazo de Jesús por parte de los judíos y la responsabilidad que tuvieron éstos en la muerte de Jesús. El prólogo de Juan dice lo siguiente al principio: «A lo suyo vino, y los suyos no le recibieron» (Jn 1:11). Y en Juan 5:43 Jesús dice: «Yo he venido en nombre de mi Padre, y no me recibís». Al rechazar a Jesús, los judíos estaban de hecho apartándose de Dios: «el que me desecha a mí, desecha al que me envió» (Lc 10:16).

Por encima de todo, lo que impide la simple conclusión de que el Evangelio de Juan es antisemítico es una declaración que hace Jesús durante su diálogo con una mujer samaritana: «Vosotros [samaritanos] adoráis lo que no sabéis; nosotros [judíos] adoramos lo que sabemos; porque la salvación viene de los judíos» (Jn 4:22).

5. Antisemitismo, antijudaísmo y la muerte de Jesús.

A modo de conclusión merece la pena resaltar algunos puntos. (1) Se afirma con bastante frecuencia que los Evangelios contienen textos antisemíticos. Ahora bien, dicho con más exactitud, estos textos son más antijudaicos que antisemíticos. No se puede negar que estos textos potencialmente se pueden tomar en un sentido antisemítico, pero eso es básicamente malinterpretar y utilizar mal estos textos. (2) La visión negativa de los judíos en los Evangelios no es universal. No se condena a los judíos simplemente por ser judíos, por su identidad judía, como suele ser el caso del antisemitismo. Ni siquiera en Juan la referencia a «los judíos» indica a todos los judíos. Es solamente de algunos judíos, en particular de los fariseos y de las autoridades judías, los ancianos, los miembros del Sanedrín, juntamente con los principales sacerdotes y el sumo sacerdote, que se habla en términos negativos, esto es, de aquellos que estuvieron implicados directamente en el arresto, juicio y entrega de Jesús a Poncio Pilato, el procurador romano. (3) Contrariamente a lo que dicen algunos (e. g., Carter), no hay forma alguna, a menos que se ignoren los textos por completo, de convertir a los romanos en los responsables principales de la muerte de Jesús. Los romanos crucificaron a Jesús incitados por las autoridades judías. (4) Aunque se han hecho llamamientos a rechazar de plano el antijudaísmo del NT, esto equivaldría a revisar totalmente la fe cristiana. Resulta innegable que el antijudaísmo ha alimentado el antisemitismo, pero ese hecho, e incluso el mal del Holocausto, no se debe permitir que anulen la teología cristiana. El antijudaísmo forma parte intrínseca de los postulados del cristianismo. Simplemente por ello, es asunto de la mayor importancia que se tomen medidas contra el mal uso de los textos neotestamentarios. Hay que oponerse al potencial antisemítico de estos textos no alterándolos, sino interpretándolos correctamente. A la luz de la historia del antisemitismo, compete ahora a todos los cristianos enfatizar constantemente lo que estos textos antijudaicos no significan. (5) Un punto fijo en la Escritura es la importancia especial de los judíos a los ojos de Dios. Jesús era judío; los *apóstoles eran judíos. Estos hechos por sí solos deberían descartar el antisemitismo. Cuando una aldea samaritana no recibió a Jesús, Santiago y Juan le preguntaron: «Señor, ¿quieres que mandemos que descienda fuego del cielo, como hizo Elías, y los consuma?» (Lc 9:54). La respuesta de Jesús fue un reproche, al que algunos manuscritos antiguos añaden: «y dijo: Vosotros no sabéis de qué espíritu sois; porque el Hijo del Hombre no ha venido para perder las almas de los hombres, sino para salvarlas». El odio y el deseo de venganza no tienen lugar entre aquellos que quieren seguir a Jesús. (6) El papel de los judíos al matar a Jesús, incorrectamente llamado «deicidio», es solo inmediato o instrumental. La causa última de la muerte de Jesús es el pecado de la raza humana, tanto judíos como gentiles. Todos son culpables. Desde la cruz, el Jesús crucificado dice: «Padre, perdónalos, porque no saben lo que hacen» (Lc 23:34), y esto sin duda se aplica a las autoridades judías, no solo a los romanos.

Véase también BLASFEMIA; ANCIANO; ÉTICA DE JESÚS; GENTILES; ISRAEL; JERUSALÉN; JUDAÍSMO COMÚN; LEY; GENTE, MULTITUD; FARISEOS; SACERDOTES Y SACERDOCIO; SÁBADO; SADUCEOS; SANEDRÍN; ESCRIBAS; SINAGOGA; TEMPLO; JUICIO DE JESÚS.

BIBLIOGRAFÍA. R. J. Allen y C. M. Williamson, Preaching the Gospels Without Blaming the Jews: A Lectionary Commentary (Louisville: Westminster John Knox, 2004); G. Baum, The Jews and the Gospel: A Re-examination of the New Testament (Westminster, MD: Newman Press, 1961); J. Beutler, Judaism and the Jews in the Gospel of John (SubBi 30; Roma: Pontificio Istituto Biblico, 2006); R. Bieringer, D. Pollefeyt y F. Vandecasteele-Vanneuville, eds., Anti-Judaism and the Fourth Gospel: Papers of the Leuven Colloquium, 2000. (Assen: Van Gorcum, 2001); W. Carter, Pontius Pilate: Portraits of a Roman Governor (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2003); T. L. Donaldson, Jews and Anti-Judaism in the New Testament: Decision Points and Divergent Interpretations (Waco, TX: Baylor University Press, 2010); J. D. G. Dunn, «The Question of Anti-Semitism in the New Testament Writings of the Period», en Jews and Christians: The Parting of the Ways, A.D. 70 to 135; The Second Durham-Tübingen Research Symposium on Earliest Christianity and Judaism (Durham, September 1989), ed. J. D. G. Dunn (Grand Rapids: Eerdmans, 1999) 177–211; C. A. Evans y D. A. Hagner, eds., Anti-Semitism and Early Christianity: Issues of Polemic and Faith (Mineápolis: Fortress, 1993); W. R. Farmer, ed., Anti-Judaism and the Gospels (Harrisburg, PA: Trinity Press International, 1999); P. Fredriksen y A. Reinhartz, eds., Jesus, Judaism and Christian Anti-Judaism: Reading the New Testament After the Holocaust (Louisville: Westminster John Knox, 2002); L. C. Freudmann, Anti-semitism in the New Testament (Lanham, MD: University Press of America); D. A. Hagner, «Another Look at ‘The Parting of the Ways’», en Earliest Christian History: History, Literature, and Theology; Essays from the Tyndale Fellowship in Honor of Martin Hengel, ed. M. F. Bird y J. Maston (WUNT 2/320; Tubinga: Mohr Siebeck, 2012) 381–427; J. Nolland, «Matthew and Anti-Semitism», en Built upon the Rock: Studies in the Gospel of Matthew, ed. D. M. Gurtner y J. Nolland (Grand Rapids: Eerdmans, 2008) 154–69; P. Richardson, ed., Anti-Judaism in Early Christianity, 1: Paul and the Gospels (Waterloo, ON: Wilfrid Laurier University Press, 1986); A. Saldarini, «Reading Matthew Without Anti-Semitism», en The Gospel of Matthew in Current Study: Studies in Memory of William G. Thompson, ed. D. E. Aune (Grand Rapids: Eerdmans, 2001) 166–84; S. Sandmel, Anti-Semitism in the New Testament? (Filadelfia: Fortress, 1983); D. M. Smith, The Fourth Gospel in Four Dimensions: Judaism and Jesus, the Gospels and Scripture (Columbia: University of South Carolina Press, 2008); J. A. Weatherly, Jewish Responsibility for the Death of Jesus in Luke-Acts (JSNTSup 106; Sheffield: Sheffield Academic Press, 1994).

D. A. Hagner

AÑO DEL JUBILEO. Véase JUBILEO. 





APOCALIPTICISMO Y ENSEÑANZA APOCALÍPTICA

En el español contemporáneo la palabra apocalíptico a menudo tiene connotaciones negativas. Se suele utilizar para describir a personas que tienen una perspectiva milenaria radical, que están obsesionados con la especulación sobre el fin del mundo, que tienden a considerar como algo que se puede calcular y que es inminente. Empleado de esta forma negativa, es un término que muchos cristianos serían reacios a relacionar con Jesús de Nazaret.

Sin embargo, en el lenguaje de los estudios académicos el término tiene un uso más matizado, y se ha convertido en una parte fija del estudio no solo de los Evangelios, sino también del Jesús histórico, su contexto judío, sus expectativas sobre el futuro y la manera en que utilizó el lenguaje para describir ese futuro. Lamentablemente, incluso el debate académico contemporáneo está plagado de buenas dosis de ambigüedad por lo que se refiere al significado exacto de la palabra apocalíptico. El término deriva de la palabra griega apokalypsis, que significa «revelación», o «desvelar» (cf. Gal 1:12; Ap 1:1). No obstante, entre los especialistas actuales, la raíz apocalipsis se utiliza en al menos tres formas distintas, que resulta importante distinguir en cualquier discusión sobre la enseñanza apocalíptica de Jesús y los Evangelios (Aune).

En primer lugar, el término apocalipsis se suele usar para referirse a un género literario que existía en tiempos de Jesús, caracterizado por obras escritas del período del Segundo Templo y posteriores. Segundo, los términos apocalíptico y apocalipticismo a menudo se utilizan para describir una cosmovisión social y religiosa compartida por muchos de los contemporáneos de Jesús y frecuentemente, aunque no de forma exclusiva, presente en los apocalipsis escritos (e. g., Koch; Russell). Tercero, el término escatología apocalíptica hace referencia a aquellos rasgos de los apocalipsis y de la cosmovisión apocalíptica que se centran en el final cataclísmico del cosmos.

Este artículo mantiene estas distinciones y analiza cada uno de estos aspectos de la apocalíptica y su relación con Jesús.


	Jesús y el género apocalíptico 

	Jesús y la cosmovisión apocalíptica 

	Jesús y la escatología apocalíptica 

	Jesús, el Discurso Escatológico y el lenguaje apocalíptico 

	Enseñanza apocalíptica en los cuatro Evangelios

	La muerte y resurrección apocalípticas de Jesús



1. Jesús y el género apocalíptico.

Según una influyente definición, el género literario de la apocalíptica se puede describir como «un género de literatura profética o reveladora que está inserta en un marco narrativo, en el que un ser de otro mundo transmite una revelación a un receptor humano en la que desvela una realidad trascendente que es tanto temporal, en la medida en que contempla una salvación escatológica, como espacial, en tanto que tiene que ver con otro mundo de carácter sobrenatural» (Collins, 4–5). Si bien esta definición no ha estado exenta de críticas, sigue siendo, tal vez, «el intento más completo y sistemático por definir el género en el plano pragmático» con el que contamos (Aune, 42). Fuera de la Biblia existen numerosos ejemplos de apocalipsis judíos antiguos que conforman este género y resultan relevantes para la investigación en torno a Jesús. Los más importantes de estos para el estudio de Jesús y los Evangelios son 1 Enoc, 4 Esdras, 2 Baruc, Testamento de Moisés y el Apocalipsis de Abraham. Son relevantes porque estaban circulando en los siglos alrededor de la época de Jesús (ca. siglo II a. C. hasta el siglo II A. D.), y porque contienen abundantes paralelismos temáticos y lingüísticos con las enseñanzas de Jesús en los Evangelios.

Por un lado puede parecer que el género apocalíptico como tal no tenga una importancia directa para los estudios sobre Jesús. Primera y principalmente, porque las enseñanzas de Jesús durante su ministerio público no se han conservado en forma de apocalipsis. En vez de eso, se encuentran en los cuatro Evangelios del Nuevo Testamento, cuyo género literario se aproxima más a la antigua biografía grecolatina, o bios (Burridge) (véase Evangelio: género). Además, pese a determinados paralelismos temáticos entre los apocalipsis extrabíblicos del período del Segundo Templo, no hay pruebas de que Jesús leyera, conociera o citara ninguno de estos antiguos textos judíos. Por ejemplo, a diferencia de la Epístola de Judas, que cita directamente 1 Enoc (Jds 9), no encontramos esta tipo de citas en ninguno de los cuatro Evangelios.

Por otra parte, hay un apocalipsis que tiene una importancia capital para el estudio sobre Jesús: el libro de Daniel. Daniel es el único libro de las Escrituras judías que según los eruditos encaja en el género del apocalipsis (Collins). Resulta significativo que también sea el único apocalipsis judío de cuantos nos han llegado al que Jesús aluda o cite directamente en los cuatro Evangelios. La influencia de este apocalipsis concreto sobre Jesús en los Evangelios se puede observar al menos de cuatro maneras.

Primero, hay evidencias de que Jesús se basó directamente en el «hijo del hombre» de Daniel (véase Hijo del Hombre). Existe un amplio acuerdo entre los expertos en que la forma más característica que tenía Jesús de referirse a sí mismo era mediante la misteriosa expresión «el hijo del hombre» (ho huios tou anthrōpou). Hay que reconocer que muchos de los dichos sobre el Hijo del Hombre en el Evangelio no cuentan con paralelos en el libro de Daniel, más allá de la expresión «hijo del hombre» en sí (e. g., Mt 8:20; Lc 9:58), pero otros dichos sobre el Hijo del Hombre se basan claramente en el apocalipsis de Daniel. Por ejemplo, los diversos dichos sobre la «venida» del «Hijo del Hombre» (Mt 10:23; Mc 8:38; Lc 18:8) evocan la «venida» de «uno como un hijo de hombre» en Daniel 7:14. El ejemplo más trascendental de ello, con diferencia, es la declaración de Jesús ante Caifás y el *Sanedrín de que verían «al Hijo del Hombre» sentado a la diestra de Dios y/o viniendo sobre las nubes del cielos (Mt 26:64; Mc 14:62; Lc 22:69), una imagen inequívocamente derivada de «uno como un hijo de hombre» que «viene» con «las nubes del cielo» para tomar su asiento junto al Anciano de días en Daniel 7:13–14.

En segundo lugar, e igualmente importante, está el énfasis de Jesús sobre la venida del *«reino de Dios». Como dice un biblista: «La centralidad del reino de Dios (basileia tou theou) en la predicación de Jesús es uno de los hechos menos discutibles, o discutidos, acerca de Jesús» (Dunn, 383). Y sin embargo solamente hay un libro de las Escrituras hebreas que se centre explícitamente en la venida del «reino» de «Dios»: el apocalipsis de Daniel. En contraste con los escritos de otros profetas bíblicos, que no hablan de un «reino» reino futuro, sino más bien de la reunión de los exiliados (véase Exilio y restauración), de la venida de un nuevo *templo, de un segundo éxodo o de una nueva creación (e. g., Is 9; 11; 40; 54; 64–66; Jr 3; 16; 30; Ez 36–37; 40–48), la visión inicial del libro de Daniel culmina con el «Dios del cielo» estableciendo su «reino» futuro (Dn 2:44–45). Más adelante en el libro, este mismo «reino» eterno es entregado por Dios a «uno como un hijo de hombre» después de ser exaltado en su trono (Dn 7:14–16). De hecho, incluso en el Evangelio de Juan la única ocasión en que Jesús habla del «reino de Dios» (en su diálogo con Nicodemo [Jn 3:1–15]), también encontramos una enseñanza acerca del «Hijo del Hombre» ascendiendo al «cielo» (Jn 3:13), igual que ese «uno como un hijo de hombre» en Daniel 7:13–15. A la luz de esas pruebas, parece que la enseñanza más característica de Jesús sobre el reino de Dios deriva directamente del apocalipsis de Daniel. En otras palabras, cuando Jesús habla de la venida del reino, está hablando del reino de Dios de Daniel (Evans).

Tercero, algunos especialistas también han sugerido que las *predicciones de Jesús sobre el sufrimiento y la muerte del «Hijo del Hombre» (Mc 8:31; 9:30–31; 10:33–34 par.) también están influenciadas por Daniel. Aunque se hace difícil encontrar pruebas explícitas en la Escritura judía sobre un mesías sufriente y muriente, se puede argumentar que la descripción que hace Jesús del sufriente Hijo del Hombre está basada en una combinación de dos personajes que aparecen en el libro de Daniel: (1) «uno como un hijo de hombre» que viene durante la tribulación escatológica (Dn 7:13–14, 24–25); (2) el «mesías» (mašîaḥ) de Daniel que muere más adelante durante la tribulación escatológica (Dn 9:24–25) (Pitre). En apoyo de esta interpretación mesiánica del hijo de hombre de Daniel, resulta crucial observar que en el propio libro de Daniel se contrasta a ese uno como un hijo de hombre con las cuatro «bestias», a las que se identifica explícitamente como «cuatro reyes» (Dn 7:17) y, a la vez, como cuatro «reinos» (Dn 7:23–24). Si las bestias en Daniel representan explícitamente tanto reyes como reinos, no hay razones para negar que el hijo de hombre de Daniel funciona del mismo modo. Ese uno como un hijo de hombre es un rey (dimensión individual) que encarna a su pueblo (dimensión colectiva) (Bird). Esto explicaría por qué las interpretaciones judías más antiguas de Daniel 7 que poseemos identifican de forma unánime al hijo de hombre de Daniel con el Mesías (1 En 47; 62; 4 Esd 13).

Cuarto, el oráculo de Jesús sobre la aparición de la «abominación desoladora» (Mt 24:15; Mc 13:14; cf. Lc 21:20), que podría considerarse como uno de los dichos apocalípticos más característicos que cuantos se le atribuyen, está tomado directamente del libro de Daniel (véase Dn 9:24–26). Prestaremos más atención a esta imaginería más adelante, al analizar el Discurso Escatológico (véase el apartado 4).

En suma, en la medida en que el libro de Daniel encaja dentro del género del apocalipsis, su influencia sobre las enseñanzas características de Jesús acerca del Hijo del Hombre y el reino de Dios pone de manifiesto la importancia capital de al menos uno de los textos pertenecientes a este género literario para el estudio sobre Jesús.

2. Jesús y la cosmovisión apocalíptica.

Además de estar influenciado por el apocalipsis escrito de Daniel, también hay abundantes pruebas en los Evangelios de que Jesús compartió de un modo más general la cosmovisión religiosa conocida como «apocalíptica» o «apocalipticismo».

No obstante, antes de examinar estas evidencias es necesario hacer dos advertencias. Por una parte, no se trata de que ninguna característica por sí sola de las que se enumeran a continuación, cuando se toma aislada del resto, justifique el hecho de identificar a Jesús como alguien que compartía una cosmovisión apocalíptica. Por ejemplo, la creencia en la existencia de *ángeles y *demonios no se limita en modo alguno al apocalipticismo judío. Más bien, es la combinación de varias ideas la que hace a Jesús merecedor de que se le atribuya una cosmovisión apocalíptica en los Evangelios. Además, la autenticidad o inautenticidad de prácticamente todo el material de los cuatro Evangelios continúa debatiéndose. De ahí que se ofrezca el siguiente catálogo sin prejuzgar la cuestión de la autenticidad de cualquier elemento de la evidencia, sino simplemente para mostrar que esas palabras y hechos atribuidos en los Evangelios a Jesús, cuando se toman en conjunto, constituyen o son bastante coherentes con lo que sabemos del apocalipticismo judío primitivo.

En primer lugar, tal como sugiere la palabra griega apokalypsis («revelación»), la cosmovisión apocalíptica a menudo se caracteriza por un interés destacado en la revelación procedente del otro mundo (Rowland). Mediante ese tipo de revelación, un *profeta o visionario frecuentemente tiene acceso o visita realidades invisibles como el cielo o el infierno, las actividades angélicas y demoníacas, y el futuro de la humanidad (e. g., Dn 2; 7; 9; 11–12; 1 En 1–36; 4 Esd 3–14; 2 Bar 1–3; 53–74). En una línea parecida, en los Evangelios se atribuyen a Jesús experiencias visionarias (véase Sueños y visiones) en acontecimientos como su *bautismo por Juan en el Río Jordán (Mt 3:13–17; Mc 1:10–11; Lc 3:21–22; cf. Jn 1:32–34), la *transfiguración de Jesús en la cima de la montaña (Mt 17:1–8; Mc 9:2–8; Lc 9:28–36) y la voz del Padre que habla desde el cielo en los días de la Pascua (Jn 12:27–30). Con respecto a sus enseñanzas, Jesús habla de «misterios del reino» (Mt 13:11–12; Mc 4:10–12; Lc 8:10) y de revelaciones que están «ocultas» a los sabios pero que son reveladas a los niños (Mt 11:25–27; Lc 10:21–22). En una ocasión Jesús incluso se refiere al hecho de que «vio» a Satanás «caer del cielo como un rayo» (Lc 10:18), aparentemente una referencia a la tradición judía de la «caída» de los ángeles malvados (cf. Jds 6). En el Evangelio de Juan, Jesús da testimonio de «lo que vio y oyó» (Jn 3:32), y como aquel que ha descendido del cielo (Jn 3:13), declara lo que ha «visto y oído» del Padre celestial (Jn 8:28, 38). Sin embargo, dicho esto, merece la pena observar que los relatos sobre las revelaciones y visiones de Jesús en los Evangelios están relativamente velados si los comparamos con las descripciones a menudo elaboradas de visiones similares que se encuentran en la literatura apocalíptica judía.

Segundo, la cosmovisión apocalíptica se caracteriza a menudo por una pronunciada creencia en la existencia y actividad de seres de otro mundo, especialmente ángeles y demonios. En los apocalipsis judíos antiguos tales seres juegan un papel predominante en el devenir de la historia humana, tanto personal como política (e. g., Dn 7–10; 1 En 1–5; 7–8; 17–36; 56; 90–100; ApAbr 10–18; 4 Esd 3–14; 2 Bar 6–7). En la misma línea, en los Evangelios Jesús no solo asume la existencia de ángeles y demonios; también les otorga un lugar destacado tanto en sus palabras como en sus acciones. Por ejemplo, los santos ángeles actúa como guardianes sobre los «pequeños» de Dios (Mt 18:10); se regocijan cuando un pecador se arrepiente (Lc 15:10); llevan el alma del difunto Lázaro al seno de Abraham (Lc 16:22); reúnen a los elegidos de Dios desde los cuatro puntos cardinales (Mt 24:31; Mc 13:27); separan a los justos de los malvados en el juicio final (Mt 13:36–42); ayudan a castigar a los malvados (Mt 13:41–42, 49–50); y están relacionados directamente con la gloria del Hijo del Hombre celestial (Mt 25:31; Jn 1:51). En respuesta a uno de sus discípulos que utiliza la fuerza física, Jesús declara que podría hacer que bajaran «más de doce legiones de ángeles» (i. e., más de setenta y dos mil) a ayudarle (Mt 26:53).

Es significativo que el énfasis de Jesús sobre los demonios sea en algunos casos incluso más pronunciado que sus enseñanzas sobre los seres angélicos. De hecho, en los Evangelios sinópticos una franja considerablemente grande del ministerio público de Jesús se dedica a enseñar sobre «Satanás» (Lc 10:18), «el maligno» (Mt 5:37) y «Beelzebú, el príncipe de los demonios» (Mt 12:24–29; Mc 3:22–27; Lc 11:15–22). En todos estos pasajes se dan por sentados la existencia y el poder de los seres demoníacos (Mc 9:38–41; Lc 9:49–50). En consonancia con esto, muchas de las acciones de Jesús se centran en derrotar y echar fuera a estos espíritus malignos (e. g., Mc 1:23–28 // Lc 4:33–37; Mt 8:28–34 // Mc 5:1–17 // Lc 8:26–37; Mt 17:14–18 // Mc 9:14–27 // Lc 9:37–43). Y a pesar de que el Evangelio de Juan no recoge ningún relato de exorcismo, Jesús se refiere al diablo como «el príncipe de este mundo» (Jn 14:30) e incluso describe su inminente pasión y muerte como una especie de exorcismo en el que «el príncipe de este mundo» será «echado fuera» (Jn 12:30–32). Evidentemente, en los cuatro Evangelios Jesús comparte la creencia apocalíptica judía de que los ángeles y los demonios son reales y están activos en las vidas de los seres humanos.

Tercero, el apocalipticismo judío primitivo también es conocido por su destacado interés en las esferas del otro mundo, como el cielo, el infierno (o Hades), la Gehena, el seno de Abraham y el paraíso. Una vez más, un rasgo común del apocalipsis judío temprano que refleja una cosmovisión apocalíptica son los «viajes» o «visitas» a estas diversas esferas espirituales (e. g., 1 En 14–16; 17–36; ApAbr 15–17; TestLev 2–5; 2 En 1–9) (Himmelfarb). Si bien en los Evangelios Jesús no habla en ningún lugar de tales visitas, sus enseñanzas no solo asumen la existencia de estas esferas, sino que también les otorgan un papel sumamente destacado, cuando no central. Por ejemplo, hay más referencias a la Gehena como lugar de castigo espiritual en los Evangelios que en el todo el resto del Nuevo Testamento (e. g., Mt 5:27–30; Mc 9:43–48; Mt 10:26–33; Lc 12:2–7; cf. Mt 18:8–9). En la mayoría de estos casos la Gehena se describe como un lugar de castigo eterno. En al menos una de estas ocasiones, sin embargo, Jesús parece describir a la Gehena como un ámbito de castigo temporal mediante el fuego, comparándolo a una «prisión» espiritual de la que uno finalmente es liberado (Mt 5:21–26; cf. t. Sanh. 13:3; m. ‘Ed. 2:10) (Jeremias, TDNT 2:657–58). En otros casos, Jesús habla del «seno de Abraham» como un lugar de descanso y paz después de la muerte, que contrasta con el «Hades», un lugar de tormento para los muertos (Lc 16:19–31).

Conviene reseñar que a pesar de la popular insistencia en que el «reino de Dios» no es una esfera sino más bien un reinado (Perrin; Crossan), estudios académicos recientes muestran que en ciertos dichos el reino de Dios se describe efectivamente como un ámbito sobrenatural en el que uno puede «entrar» o del que uno puede ser «echado» o se le puede impedir la entrada (Allison 2010). De hecho, en muchos casos «el reino de Dios parece ser un modo de hablar del cielo» (Dunn, 425). Por ejemplo, Jesús enseña que los justos harán fiesta con Abraham, Isaac y Jacob en «el reino», mientras que los malvados serán arrojados a la «oscuridad de afuera», la esfera espiritual de los condenados (Mt 8:11–12; Lc 13:28–29; cf. Mt 22:1–14). Asimismo, aquellos que no se libren de las causas del pecado no «entrarán» en el reino (equiparado a la «vida» eterna); antes bien, «irán» a la esfera ardiente de Gehena (Mc 9:42–48). En su respuesta a la confesión de Pedro Jesús contrapone «el reino» a la esfera espiritual del «Hades» (Mt 16:18–19). En la Última Cena Jesús promete a sus discípulos que volverá a beber «en el reino», describiéndolo claramente como un lugar de celebración (Mt 26:29; Mc 14:25; Lc 22:16–18, 28–30). De modo parecido, cuando el ladrón le pide a Jesús crucificado que se acuerde de él cuando venga con su «reino», Jesús responde prometiéndole que estará con él «en el paraíso» (Lc 23:43). Por último, incluso en el Evangelio de Juan Jesús describe el reino como un ámbito en el que una persona no puede «entrar» a menos que nazca del agua y del espíritu (Jn 3:5), y sus últimas palabras a Pilato antes de ser crucificado son que su «reino» «no es de este mundo» (Jn 18:36). Efectivamente, a lo largo de todo el Evangelio de Juan Jesús hace hincapié en que él mismo «no es de este mundo» (Jn 8:23); más bien, como Hijo del Hombre, ha «descendido del cielo» (Jn 3:13; cf. Jn 6:62). En resumen, tomadas en su conjunto, las enseñanzas de Jesús en los Evangelios sobre las esferas del otro mundo casan perfectamente con una cosmovisión apocalíptica.

Cuarto, por lo que quizás se conozca más al apocalipticismo sea por su interés en el final del mundo presente y el comienzo del mundo que está por venir. Este interés se manifiesta a sí mismo en las descripciones de acontecimientos que tendrán lugar en los últimos tiempos, como un período de tribulación sin precedentes, la aparición de falsos mesías y líderes engañosos del pueblo, guerras y luchas, el *juicio final definitivo, la *resurrección de los muertos y el establecimiento de nuevos cielos y nueva tierra (e. g., Dn 7–9; 11–12; 1 En 85–90; 91:11–17; 93; 4 Esd 7; 13; 2 Bar 26–30). Podemos observar unos cuantos ejemplos de ese mismo interés en los Evangelios en los que Jesús comparte este interés apocalíptico en los acontecimientos de los últimos tiempos. Por ejemplo, habla sobre «esta generación» como una generación de perseguidores perversos (Mt 23:34–36), en los que el reino sufre «violencia» (Mt 11:12; Lc 16:16). Asimismo, establece un marcado contraste entre «este siglo» o «este tiempo» de sufrimiento y la gloria del «siglo venidero» (Mc 10:29–31; Lc 17:30). También habla de un tiempo de tribulación que está por venir, en el que surgirán guerras, luchas, persecuciones y falsos mesías (Mt 24:3–8; Mc 13:3–8; Lc 21:5–9). Más allá de la pálida época presente, Jesús mira hacia la resurrección de los muertos (Mt 11:20–24; Lc 10:13–15) y su juicio final (Mt 12:38–42; Lc 11:29–32; Jn 5:24–25), cuando los hombres deberán rendir cuentas de cada palabra que hayan pronunciado (Mt 12:36–37), antes de que Dios establezca el «nuevo mundo» (palingenesia) (Mt 19:28).

Estos cuatro aspectos tomados conjuntamente —el énfasis en la revelación sobrenatural, la destacada creencia en la actividad de ángeles y demonios, el acento en las esferas espirituales invisibles y las predicciones sobre el fin de este mundo— son los que han llevado a muchos a relacionar a Jesús en los Evangelios con la perspectiva judía antigua conocida como apocalipticismo.

Sin embargo, existe cuando menos una notable diferencia entre Jesús y el apocalipticismo judío primitivo. Como norma general, los movimientos apocalípticos a menudo se centran intensamente en los poderes y acontecimientos políticos terrenales, especialmente en los poderes gentiles que persiguen al pueblo escogido de Dios (e. g., Dn 2; 7; 11–12) (Vielhauer). A pesar de la afirmación de ciertos eruditos de que Jesús participa en una crítica directa y exhaustiva contra el Imperio Romano (Wright 1996; Horsley), nosotros no encontramos, ni de lejos, que se preste una atención tan explícita a sucesos políticos o imperios paganos como la que se observa en los antiguos apocalipsis judíos, o incluso en los profetas bíblicos. Aparte de una breve enseñanza sobre dar al César lo que pertenece al César (Mc 12:13–17), y la predicción de luchas políticas y «guerras y rumores de guerras» en el Discurso Escatológico (Mt 24:3–8; Mc 13:3–8; Lc 21:5–9), la enseñanza de Jesús en los Evangelios en su conjunto se centra mucho más en las fuerzas de otro mundo que se encuentran detrás de los acontecimientos personales y políticos —los ángeles y los demonios, el reino de Dios, el «reino» de Satanás— que en las fuerzas políticas visibles y los poderes terrenales en sí. Las fuerzas políticas terrenales al parecer «no tienen poder» a menos que les sea dado «de lo alto» (Jn 19:11).

3. Jesús y la escatología apocalíptica.

En contraste con el amplio acuerdo sobre Jesús y la cosmovisión apocalíptica general, se ha venido produciendo un vivo debate durante el último siglo y medio acerca de la cuestión de la *escatología apocalíptica de Jesús. El tema se ha estructurado mayormente a partir del punto de vista de cómo interpretó Jesús la venida del reino de Dios y del Hijo del Hombre, y si Jesús, al igual que otros visionarios apocalípticos, estableció una cronología para el final cataclísmico de este mundo durante su propia vida y, como tal, la historia demostró que se había equivocado. Como ocurre siempre con los asuntos complejos como este, los expertos difieren en cuanto a los detalles y matices. Sin embargo, los puntos de vista sobre lo que ha venido a denominarse el debate sobre «el Jesús apocalíptico» (Miller) se pueden organizar como sigue.

Primero, en un extremo del debate se encuentra el Jesús apocalíptico. Históricamente, esta postura se basa en el famoso retrato que presentó Albert Schweitzer en su obra The Quest of the Historical Jesus [La búsqueda del Jesús histórico] (1906), en la que todo lo que Jesús hizo y dijo estaba completamente determinado por su anticipación del inminente fin del mundo. Desde este punto de vista, Jesús no solo compartió la cosmovisión apocalíptica de sus contemporáneos, sino también la escatología apocalíptica de una inminente destrucción y renovación del cosmos (Bultmann; Vermes; Ehrman; Allison). Basándose en elementos clave de la evidencia que presentan los Evangelios, en los que Jesús habla de que el reino está «cerca» (Mt 4:17; Mc 1:15) e incluso parece establecer un cronograma para la venida del Hijo del Hombre en gloria y/o el advenimiento del reino de Dios (e. g., Mt 10:23; Mc 9:1; Mc 13:24–27 par.), esta perspectiva sostiene que Jesús enseñó que el futuro reino de Dios, que no debe confundirse con el final cataclísmico de este mundo, vendría muy pronto, en el transcurso de la vida de sus contemporáneos. El resultado de este opinión se puede resumir bien en las palabras del Discurso Escatológico de Jesús: «no pasará esta generación hasta que todo esto», incluido el fin del mundo, «acontezca» (Mt 24:34; Mc 13:31; Lc 21:32). Desde este prisma, la venida del reino y del Hijo del Hombre irían acompañadas de los últimos tiempos, con una tribulación escatológica sin parangón, la disolución del cosmos y la resurrección y el juicio final de los muertos. En una palabra, el Jesús apocalíptico esperaba el inminente «fin del mundo tal como lo conocemos», y la historia ha demostrado que se equivocó (Schweitzer, 371).

En segundo lugar, en el otro extremo, está el Jesús no apocalíptico. Desde este punto de vista, Jesús no profetizó el inminente final cataclísmico del cosmos. En vez de eso, enfatizó el presente reino de Dios, por el cual se refería a la irrupción del poder de Dios en el mundo aquí y ahora (Dodd; Crossan; Borg; Patterson). Este reino presente se manifiesta de diversas maneras: a través de los exorcismos de Jesús (Mt 12:28; Lc 11:20), en sus enseñanzas sobre el amor a Dios y al prójimo (Mc 12:28–34), en los pobres y los perseguidos (Mt 5:3–12; Lc 6:20–23) y en los justos que sufren violencia (Mt 11:2–11; Lc 16:16). Aquí se coloca el acento en los dichos presentes del «Hijo del Hombre», en los que la expresión no es un título basado en el libro de Daniel sino simplemente una expresión aramea para referirse a «un hombre» (cf. Mc 3:27–28). A la luz de todo esto, Jesús puede decirle a sus contemporáneos que el reino no viene «con señales para ser observadas»; antes bien, «el reino de Dios está entre vosotros [entos hymōn]» (Lc 17:21). De hecho, en cuanto a la cantidad, el número de enseñanzas atribuidas a Jesús que predicen el inminente fin del mundo son muy pocas si se las compara con el número de enseñanzas que no tienen nada que ver con el fin del mundo o que sugieren una escatología realizada. Esta postura también se muestra crítica con la hipótesis del Jesús apocalíptico por entender que no presta suficiente atención a las parábolas de Jesús, en las que se describe repetidamente la venida del reino de Dios como un proceso de crecimiento. Parábolas como las de la semilla de mostaza (Mt 13:31; Mc 4:30; Lc 13:18), la levadura (Mt 13:33; Lc 13:20), la semilla que crece secretamente (Mc 4:26–29) y el trigo y la cizaña (Mt 13:24–30; cf. Mt 13:36–43) dan a entender que la venida del reino tiene lugar en etapas y a lo largo de un período prolongado de tiempo. Por último, los defensores del Jesús no apocalíptico argumentan que las enseñanzas evangélicas en las que Jesús establece un cronograma para el futuro advenimiento del Hijo del Hombre y el reino de Dios (Mt 10:23; Mc 9:1; Mc 13:30 par.), así como el llamado discurso apocalíptico en el Monte de los Olivos (Mt 24; Mc 13; Lc 21), no son auténticos. En lugar de tener su origen en Jesús, se trata de creaciones posteriores de la iglesia primitiva, generadas décadas después de la crucifixión en el contexto de la crisis religiosa provocada por el rechazo del evangelio por parte del pueblo judío en su conjunto y de la crisis política de la persecución romana.

Tercero, en una especie de posición intermedia, hay expertos que defienden lo que se podría describir en términos generales como un Jesús escatológico. Por un lado, esta postura se puede distinguir del Jesús no apocalíptico en que afirma que Jesús sí anticipó el «fin» (eschaton) de la edad presente y la futura consumación del reino de Dios. De ahí que se pueda describir a Jesús con propiedad como «escatológico» en cuanto a perspectiva, ya que, como judío del siglo I, compartía las esperanzas escatológicas de muchos de sus contemporáneos acerca de la restauración de Israel (Mt 19:28; Lc 22:28–30), la reunión de las tribus perdidas (Mt 8:11–12; Lc 13:28–29), la llegada de un nuevo templo (Mt 26:61; Mc 14:58) y la resurrección y juicio final de los muertos (Mt 12:38–42; Lc 11:29–32) (Sanders). Por otro lado, este punto de vista se puede distinguir del Jesús apocalíptico porque mantiene que Jesús no estableció un cronograma para la inminente destrucción del cosmos. En su lugar, Jesús habló de la esperanza escatológica del reino tanto como una realidad ya presente en los poderes manifestados en sus exorcismos y *sanidades (Mt 4:17; Mc 1:15; Mt 12:28; Lc 11:20) como todavía no consumada en el mundo en su totalidad, de manera que Jesús puede incluso instruir a sus discípulos para que oren diciendo: «Venga tu reino» (Mt 6:9–13; Lc 11:2–4) (Meier; Keener). De este modo, los partidarios de un Jesús escatológico tratan de alcanzar un equilibrio entre la escatología futura y la escatología realizada en las palabras y acciones de Jesús. Este grupo de especialistas evita el adjetivo «apocalíptico» al referirse a la escatología de Jesús: «El uso más popular... de ‘apocalíptico’ para referirse a un futuro escenario de intervenciones sobrenaturales en la historia humana que entraña una violencia y un horror sin precedentes debería evitarse firmemente. ‘Escatológico’ es un término mucho más apropiado» (Dunn, 401 [cf. Reiser, 321]).

Dicho esto, es importante resaltar que los académicos que proponen un Jesús escatológico difieren mucho en cuanto a sus opiniones sobre el material evangélico en que Jesús parece establecer un cronograma para el final (Mt 10:23; Mc 9:1; Mc 13:30 par.). Algunos simplemente ignoran estos textos, poniendo todo el énfasis en las esperanzas positivas de Jesús en la inminente restauración de *Israel, la llegada de un nuevo templo y/o la reunión de los exiliados (Sanders; Reiser).

Otros sostienen que la evidencia en la que Jesús establece un cronograma para el inminente final no es auténtica; fue creada por la iglesia primitiva (Perrin; Meier). Un tercer grupo argumenta que si bien Jesús profetizó que la tribulación que desembocaría en la destrucción de Jerusalén tendría lugar antes de que pasara «esta generación» (Mt 24:34; Mc 13:30; Lc 21:32), no estableció un cronograma similar para la destrucción cósmica de «los cielos y la tierra» (Mt 24:35; Mc 13:31; Lc 21:33). En vez de ello, Jesús destacó que «el día y la hora» siguen sin conocerse (Mt 24:36; Mc 13:32) y enseñó que el juicio final y el fin del cosmos serían inesperados, como la destrucción cósmica del mundo «en los días de Noé» (Mt 24:37–42; Lc 17:26–35) (Beasley-Murray; France). En efecto, si la insistencia de Jesús en que nadie sabe el día ni la hora del fin se toma en consideración, entonces esto quiere decir que no enseñó ni la conjunción ni la disyunción de la destrucción del templo y el fin del mundo; más bien, enseñó que la relación cronológica entre ambos eventos era desconocida, y que sus discípulos deberían estar listos para ambos (Geddert).

Resumiendo, existen razones para afirmar que Jesús habló de una tribulación escatológica inminente y del cumplimiento, así como de una consumación escatológica futura indeterminada. En apoyo de esta postura merece la pena fijarse en que esta combinación de expectativa y retraso no se encuentra solamente en la literatura apocalíptica judía primitiva (Holman); también se aprecia en las *parábolas de Jesús. Por un lado, hay parábolas que enfatizan el cumplimiento inminente de los acontecimientos escatológicos, como las de la higuera (Mt 24:32–33; Mc 13:28–29; Lc 21:29–31) y las señales en el cielo (Mt 16:2–3; Lc 12:54–56). Por otro, hay parábolas que ponen el acento en el tiempo desconocido de la consumación final y el peligro de la laxitud ante el aparente retraso, como las del padre de familia y el ladrón (Mt 24:43–44; Lc 12:39–40), el siervo malo que piensa que su amo se ha retrasado (Mt 24:45–51; Lc 12:41–48), los talentos (Mt 25:14–30; Lc 19:11–27) y las diez vírgenes (Mt 25:1–13). Aunque podría argumentarse que solo las parábolas de inminencia son las auténticas, estudios académicos recientes sobre las parábolas han demostrado que hay razones fundadas para pensar que ambos tipos tienen su origen en Jesús (Snodgrass). Igualmente importante es la institución que hace Jesús de un nuevo «pacto» en su sangre en la *Última Cena (Mt 26:26–28; Mc 14:24–25; Lc 22:16–19; cf. 1 Cor 11:23–24), acto que sugiere que prevé un período provisional sustancial entre su propia muerte y el paso de los cielos y la tierra, si bien no está claro cuál es la duración de este período (Glasson). Por último, el hecho de que Jesús nombre a los doce discípulos (Mt 10:1–11; Mc 6:7–13; Lc 9:1–5) refleja la intención de establecer el núcleo de una comunidad que fuera a perpetuar sus enseñanzas y acciones en su ausencia (Keener).

4. Jesús, el Discurso Escatológico y el lenguaje apocalíptico.

Como queda claro por la exposición anterior, gran parte del debate sobre la escatología apocalíptica de Jesús depende del modo en que uno interprete la enseñanza apocalíptica más famosa y extensa de cuantas se le atribuyen: el llamado Discurso Escatológico (Mt 24–25; Mc 13; Lc 21). En este sentido, los estudios recientes vienen marcados por al menos dos desarrollos significativos.

En primer lugar, aunque los expertos difieren en sus interpretaciones, algunos estudios actuales mantienen que gran parte del Discurso Escatológico (Mt 24:1–36; Mc 13:1–32; Lc 21:1–33), si no todo, procede del propio Jesús (Wenham; Evans; Wright; Pitre). En muchos estudios del siglo XX sobre la figura de Jesús se consideraba que el Discurso Escatológico era tan evidentemente apócrifo que mayoritariamente se le ignoraba, incluso en libros que supuestamente estaban interesados en la escatología de Jesús (e. g., Allison). Este menosprecio por el Discurso Escatológico en libros sobre Jesús a menudo se basaba en la influyente teoría según la cual el material se originó como un «apocalipsis» judío pre-cristiano, y que, como tal, era demasiado judío como para ser auténticamente de Jesús (Bultmann; véase Beasley-Murray 1993, 32–79). El escepticismo ante la posibilidad de que el material tuviera su origen en Jesús también parece haberse visto influenciado por la suposición de los críticos de las formas de que, si bien Jesús era un profeta, no hablaba mediante extensos discursos sino más bien a través de aforismos aislados. (El Discurso Escatológico es la enseñanza de Jesús más extensa e ininterrumpida de todo el Evangelio de Marcos). Sin embargo, cuando se analizan las enseñanzas de este discurso a la luz de los paralelos del AT y de la literatura judía primitiva, se puede demostrar que la sustancia del discurso es históricamente plausible dentro del contexto judío del siglo I A. D. y que concuerda con las demás enseñanzas de Jesús. De hecho, dado el extendido énfasis entre los especialistas modernos en situar a Jesús dentro de un contexto judío, resulta irónico que tantos continúen ignorando o desestimando los indicios que apuntan a que el Discurso Escatológico podría haber salido perfectamente de los labios de un profeta judío del siglo I A. D. como Jesús.

Por ejemplo, la predicción que hace Jesús de la destrucción del templo de Jerusalén (Mc 13:1–2) encaja muy bien con las profecías judías antiguas sobre la destrucción del segundo templo (1 En 90:28–30; Josefo, Bell. 6.301–309; TestLev 16:4; OrSib 3:665). También coincide plenamente con otras evidencias que encontramos en los Evangelios, como cuando Jesús da a entender la futura destrucción del santuario (Mt 23:37–38; Lc 13:34–35; 19:41–44; Jn 2:18–21). Asimismo, la descripción de Jesús de los «dolores de parto» de la inminente tribulación (Mt 24:4–8; Mc 13:5–8) es coherente con la expectativa, muy extendida entre los judíos, de un período de tribulación escatológica y de luchas que precederían a la edad de la salvación (1 En 56–57; 62; CD-A XII-XIII; 1QM XVI-XVII; OrSib 3:182–95; SalSl 17:11–21; TestMo 8:1–5). También cuadra con otras enseñanzas en las que Jesús predice una época de inminente tribulación, luchas y engaño generalizado (Mt 10:34–36; Lc 12:51–53; Mt 24:26; Lc 17:23–24). En una línea parecida, las profecías de Jesús sobre el sufrimiento de sus discípulos y la conversión de los *gentiles (Mt 24:9–14; Mc 13:9–13; Lc 21:10–19) parecen estar basadas en los oráculos proféticos de la reunión escatológica de las naciones en las Escrituras judías (Is 52:7–12; 66:5; Mic 7:6–18). También son consecuentes con otro material atribuido a él sobre el conflicto que ocasionaría su misión (Mt 10:19–20; Lc 12:11–12; Jn 15:26–16:2) y la reunión final de israelitas y gentiles «del este y el oeste» en el reino de Dios (Mt 8:11–12; Lc 13:28–29). Finalmente, tal vez no existe una imagen más característicamente «apocalíptica» en todos los Evangelios que la predicción de Jesús de la aparición de la «abominación desoladora» y la tribulación sin precedentes que seguiría posteriormente (Mt 24:15–25; Mc 13:14–23). Incluso esta imagen encaja en el contexto judío del siglo I A. D., ya que Jesús la toma directamente del apocalipsis de Daniel, donde «la abominación desoladora» y la destrucción del templo siguen a la muerte del «mesías» (mašîaḥ) (Dn 9:24–27; cf. Dn 11:31–35; 12:11). Es más, se podría argumentar que Jesús concibió su propia muerte como el mesías de Daniel como la inauguración de la tribulación y la destrucción del templo escatológicas (Pitre).

En segundo lugar, la mayoría de los estudios recientes sobre el Discurso Escatológico giran en torno al lenguaje apocalíptico del sol y la luna que se oscurecen y las estrellas que caen del cielo con ocasión de la venida del «Hijo del Hombre» en las nubes (Mt 24:29–29; Mc 13:24–27; cf. Lc 21:26). Para algunos especialistas, esto describe la destrucción del templo de Jerusalén y la reivindicación y exaltación de Jesús al cielo. Si se interpreta de este modo, no tiene nada que ver con el final cataclísmico del cosmos (Wright 1996; Hatina; France). A favor de este punto de vista se pueden aducir las profecías veterotestamentarias que usan un lenguaje similar sobre el sol, la luna y las estrellas que se oscurecen como descripción de la subversión de los imperios y ciudades terrenales (Is 13; 34; Ez 32). También encuentra apoyo en el libro de Daniel, donde la venida del «hijo de hombre» en las nubes describe su ascensión al «Anciano de días», no su descenso a la tierra (Dn 7:13–14). Para otros eruditos, el clímax del Discurso Escatológico describe el colapso del cosmos y el descenso del Hijo del Hombre del cielo, no solo la destrucción de Jerusalén y el templo (Bock; Allison; Adams). Corroboran esta tesis abundantes textos judíos antiguos que emplean un lenguaje parecido de una catástrofe global para describir la destrucción o renovación del cosmos (1 En 1:3–9; 83:3–5; 91:16; 1QHa XI, 19–36; TestMo 10:4–6; PsFilón 3:10; 4 Esd 7:30–32), así como importantes pasajes neotestamentarios que prevén el regreso final de Jesús del cielo a la tierra (Hch 1:9–11; 1 Tes 4:16–17) y el fin de los cielos y la tierra (Heb 12:25–29; 2 Pe 3:5–13; Ap 21:1). Un autor adopta una especie de posición intermedia, argumentando que el lenguaje apocalíptico describe los efectos cósmicos en sí de la destrucción del culto del templo y la exaltación de Jesús al templo celestial como el hijo de hombre de Daniel (Fletcher-Louis 1997; 2011). Encuentra apoyo a su punto de vista en los claros indicios de que los antiguos judíos concebían el templo como un microcosmos del «cielo y la tierra» (Sal 78:69; Josefo, Ant. 3.181), de manera que la profanación del santuario se puede describir como un hecho que hace que las «estrellas» sean «derribadas» del cielo (Dn 8:9–11). También se basa en textos judíos y cristianos antiguos que afirman describir los efectos cósmicos de acontecimientos cúlticos tales como la muerte de un sumo sacerdote, la destrucción de Jerusalén y la muerte de Jesús (Josefo, Bell. 6.288–300; Mt 27:51; Mc 15:33, 38). Estos eventos cúlticos «hacen temblar» el cosmos pero no acaban necesariamente con él.

Queda por ver si la discusión sobre el lenguaje y la imaginería apocalípticos ofrecerá alguna salida al impasse del permanente debate sobre la autenticidad del Discurso Escatológico y la interpretación de la perspectiva escatológica de Jesús.

5. Enseñanza apocalíptica en los cuatro Evangelios.

Aunque la mayor parte del material apocalíptico en los cuatro Evangelios canónicos ya ha sido clasificado anteriormente, también es importante analizar cada uno de sus elementos con el objeto de resaltar sus énfasis distintivos y el material singular.

5.1. Mateo. El Evangelio de Mateo es considerado mayoritariamente como el más apocalíptico de los cuatro Evangelios. Para empezar, este Evangelio muestra una especial predilección por la memorable descripción de la esfera de los condenados como «las tinieblas de afuera» a las que son arrojados los malvados, donde se produce «el llanto y el crujir de dientes» (Mt 8:11–12; 13:42, 50; 22:13; 24:51). Mateo tiene un marcado interés en el destino de los justos y de los malvados en el otro mundo, haciendo hincapié tanto en el «castigo eterno» como en la «vida eterna» (Mt 25:46). A la luz de este énfasis en el sufrimiento de los condenados, quizás no sorprenda que el material especial de Mateo nos ofrezca lo que podríamos denominar «parábolas apocalípticas» de juicio: el trigo y la cizaña, con su explicación (Mt 13:24–30, 36–43); las cinco vírgenes prudentes y las cinco vírgenes insensatas (Mt 25:1–13); los talentos (Mt 25:14–30); el rey y sus siervos (Mt 18:23–35); las ovejas y los cabritos (Mt 25:31–46). Con respecto a la escatología apocalíptica, solamente el Evangelio de Mateo presenta el uso explícito de la palabra griega parousia para describir el advenimiento final del Hijo del Hombre (Mt 24:3; 24:27). También refleja la combinación de una apasionada expectativa y un posible retraso que puede encontrarse en otros textos apocalípticos judíos (e. g., Mt 24:45–51) y distingue entre la inminente destrucción del templo de Jerusalén y el momento indeterminado de la parousia (Gibbs). En consonancia con el énfasis de la cosmovisión apocalíptica judía en la invisible esfera trascendente del «cielo», recientemente ha habido especialistas que han argumentado que la característica expresión mateana «el reino de los cielos» (hē basileia tōn ouranōn) no es solo una perífrasis judía habitual para evitar pronunciar el nombre de *Dios, sino una frase técnica para enfatizar el reino de Dios como un ámbito trascendente (Pennington). Otros consideran que la especial predilección de Mateo por la enseñanza apocalíptica demuestra que este Evangelio se escribió durante una época de conflicto social y persecución (Sim).

5.2. Marcos. En comparación con el Evangelio de Mateo, el de Marcos contiene algo menos de enseñanza apocalíptica, y la que incluye a menudo está presente en Mateo y Lucas (la denominada triple tradición). En su lugar, gran parte del Evangelio de Marcos se ocupa de relatar las obras portentosas y los exorcismos de Jesús. En este sentido, sin embargo, la atención sobre los exorcismos de Jesús está en consonancia con el énfasis del apocalipticismo judío en los seres angélicos y demoníacos. Jesús en el Evangelio de Marcos tiende no solo a «echar fuera a Satanás» como un espíritu inmundo individual, sino también a lanzar su asalto al «reino» espiritual de Satanás, que se opone al «reino» espiritual de Dios (Mc 3:22–27). En relación con la escatología apocalíptica, existe un característico énfasis marcano en el llamamiento a los discípulos para que «miren» (blepete) (Marcos 13:33) y «velen» (gregoreite) (Mc 14:34) con expectación escatológica (Geddert). A la luz del punto de vista mayoritario de que el Discurso Escatológico es un catálogo velado de eventos contemporáneos en la comunidad marcana (Mc 13:1–27), muchos biblistas llegan a la conclusión de que el carácter apocalíptico del Evangelio de Marcos refleja los tumultuosos acontecimientos que desembocaron o rodearon la guerra entre judíos y romanos que culminó con la destrucción del templo de Jerusalén en el año 70 A. D. (Marcus).

5.3. Lucas. Desde la importante obra de H. Conzelmann en el siglo XX, se ha venido considerando que Evangelio de Lucas ha «desapocaliptizado» el anterior material evangélico con tal de responder al problema del «retraso de la parusía» (Bovon). En consecuencia, a menudo se toma como el menos apocalíptico de los cuatro Evangelios. Sin embargo, un análisis detallado muestra que este veredicto es algo exagerado, cuando no completamente errado. Para empezar, Lucas preserva gran parte de la enseñanza apocalíptica que hallamos en los demás sinópticos, como por ejemplo el oráculo de *Juan el Bautista sobre el juicio venidero (Lc 3:7–9, 15–17), la descripción de los exorcismos de Jesús como un asalto al «reino» de Satanás (Lc 11:14–23), la descripción de la generación presente como «una generación perversa» (Lc 11:29), la llamativa declaración de Jesús de que no ha venido para traer paz sino más bien la «espada» de la lucha escatológica (Lc 11:51–53) e incluso la descripción de los condenados que «lloran y crujen» sus dientes (Lc 13:28). El Evangelio de Lucas es el único que conserva la revelación apocalíptica de Jesús de que «vio a Satanás caer del cielo como un rayo», en el contexto de enfatizar el poder de los discípulos sobre los «espíritus» inmundos (Lc 10:18–19), así como la sorprendente declaración de Jesús de que había venido a «echar fuego sobre la tierra» (Lc 12:49), y la parábola de Lázaro y el rico, que contiene la descripción más explícita de las esferas espirituales invisibles del «Hades» y el «seno de Abraham» de todo el NT (Lc 16:19–31). Por último, con respecto a la escatología apocalíptica, Lucas contiene enseñanza que hace hincapié en el inminente advenimiento del reino de Dios y la venida del Hijo del Hombre (Lc 9:26–27), así como en la inesperada e incalculable naturaleza de estos acontecimientos (Lc 12:35–40; 17:20). En este sentido, Lucas deja claro que algunas de las profecías de Jesús se refieren al inminente sitio y destrucción de Jerusalén (Lc 19:41–44; 21:20–24), y que debe haber un período provisional de «los tiempos de los gentiles» antes del fin definitivo (Lc 21:24). Sin embargo, esto está muy en la línea de la enseñanza de Mateo y Marcos de que «las buenas nuevas» deben ser predicadas a todas las naciones antes de que llegue el fin (Mt 24:14; Mc 13:20). En efecto, Lucas preserva lo que podría considerarse como la enseñanza apocalíptica más famosa de Jesús: la profecía de que «esta generación» no pasará antes de que «estas cosas» acontezcan, pero que «los cielos y la tierra pasarán» (Lc 21:32–33).

5.4. Juan. Por último, la enseñanza apocalíptica en el Evangelio de Juan no está menos presente que en los sinópticos, aunque, eso sí, a su propia manera tan especial y con su terminología y énfasis característicos. Tal vez más que en ningún otro Evangelio, Juan destaca las referencias de Jesús a sí mismo como el hijo del hombre apocalíptico del libro de Daniel (Reynolds). En primer lugar, en consonancia con el interés apocalíptico en seres y esferas de otro mundo, Jesús en el Evangelio de Juan declara que el Hijo del Hombre es un ser celestial preexistente (Jn 3:14; 6:62; cf. Jn 1:1); sobre su persona hay «ángeles» que ascienden y descienden (Jn 1:51); él mismo ha descendido «del cielo» y ascenderá «al cielo» (Jn 3:13–14; 6:62); actúa como juez escatológico en la resurrección de los buenos y los malos (Jn 5:24–27); tiene poder para dar «vida eterna» a cualquiera que coma su carne y beba su sangre (Jn 6:53–58); al igual que el hijo de hombre en el apocalipsis de Daniel, el Hijo del Hombre en el Evangelio de Juan recibe «gloria» (Jn 13:31–32) y «adoración» (Jn 9:35–38; cf. Dn 7:14–15). Además, en línea con el interés apocalíptico en revelaciones de otro mundo, Jesús enfatiza mucho que él revela «cosas celestiales» (Jn 3:12, 32–35) porque solo él «ha visto al Padre» (Jn 6:46). Aunque se le identifica con el Mesías (Jn 12:34), su misteriosa identidad y gloria serán plenamente reveladas a sus oponentes tan solo cuando sea exaltado (Jn 8:28). Finalmente, en Juan, como en los sinópticos, encontramos tanto dichos que se centran en el cumplimiento de las esperanzas escatológicas en el presente (Jn 3:19; 5:24) como declaraciones centradas en la consumación de esperanzas escatológicas en el futuro (Jn 5:28–29; 6:39–40, 44, 54; 12:48). De hecho, tanto la escatología presente como futura pueden estar presentes en el mismo dicho (Jn 5:25–29). En resumen, aunque el Evangelio de Juan no contiene ninguna enseñanza apocalíptica extensa similar al discurso escatológico de los sinópticos, sí que conserva una notable cantidad de enseñanza apocalíptica en casi todos los capítulos.

6. La muerte y resurrección apocalípticas de Jesús.

Para concluir, es importante resaltar que en los cuatro Evangelios la enseñanza apocalíptica no se limita a la enseñanza de Jesús; también está incluida en los relatos de la pasión, muerte y resurrección de Jesús (Allison 1985).

Por ejemplo, los relatos sinópticos de la pasión, muerte y resurrección de Jesús van acompañados de todos los adornos habituales del fin de los tiempos del apocalipticismo judío: el oscurecimiento de la luz del sol (Mc 15:33); varios terremotos (Mt 27:51; 28:2–4); la rotura del velo del templo, que significa su desaparición (Mc 15:38); la confesión de fe en el Dios de Israel por representantes de los gentiles (Mt 27:54); la aparición de ángeles (Mt 28:2–4); y, por supuesto, la resurrección corporal de Jesús (Mt 28; Mc 16; Lc 24), en la que la resurrección corporal que se esperaba para todo Israel al final de los tiempos se producía en la persona de Jesús durante la Pascua (Wright 2003). De hecho, en el Evangelio de Mateo la muerte de Jesús es tan efectivamente escatológica que en realidad desencadena la resurrección corporal de «los santos», que salen de sus «tumbas» tras su resurrección individual (Mt 27:51–53). Desde este punto de vista, los relatos evangélicos de la pasión y muerte de Jesús siguen el modelo del doble movimiento de la escatología apocalíptica judía: (1) los sufrimientos de los justos en la tribulación escatológica (las denominadas aflicciones mesiánicas) van seguidos de (2) la glorificación de los elegidos en la resurrección escatológica. En efecto, incluso el Evangelio de Juan presenta la pasión, muerte y resurrección de Jesús mediante unas categorías tomadas del apocalipticismo judío. La pasión y muerte de Jesús se comparan con la «tribulación» (thlipsis) que sufre una mujer en sus dolores de parto (Jn 16:16–22; cf. Mc 13:5–6) y a un gran «exorcismo» del príncipe de los ángeles malignos, en el que «el príncipe de este mundo» será juzgado y «echado fuera» (Jn 12:31). De hecho, la muerte y la resurrección de Jesús son, ni más ni menos, que la destrucción y la restauración del verdadero templo, que dará paso a la era del nuevo templo, «el templo de su cuerpo» (Jn 2:21).

Véase también ÁNGELES; DEMONIO, DIABLO, SATANÁS; SUEÑOS Y VISIONES; ESCATOLOGÍA; EXILIO Y RESTAURACIÓN; JUICIO; REINO DE DIOS, REINO DE LOS CIELOS; PROFETAS, PROFECÍA; RESURRECCIÓN; HIJO DEL HOMBRE; TEMPLO.
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B. J. Pitre

APÓSTOL

En los Evangelios, el término apóstol designa a los doce hombres a los que Jesús llamó, entrenó, envió y comisionó para la tarea concreta de proclamar las buenas nuevas del reino de Dios. La relativa escasez del término griego apostolos en los Evangelios debe compensarse con la frecuencia del término en el libro de los Hechos, el segundo volumen de Lucas-Hechos, cuyo autor describe tanto el llamamiento de los apóstoles por parte de Jesús (Lc 6:13; cf. Hch 1:2) como la labor de los apóstoles como enviados de Jesús tras su muerte, resurrección y exaltación y la venida del Espíritu Santo el día de Pentecostés (e. g., Hch 2:42–43; 4:33). El «envío» de los Doce y finalmente de otros enviados como Pablo fue de una importancia capital para la irrupción de congregaciones de seguidores de Jesús.
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1. Significado del término apostolos.

De las ochenta ocasiones en que aparece el sustantivo apostolos («apóstol») en el NT, nueve de ellas se encuentran en los Evangelios sinópticos (Mt 10:2; Mc 3:14; 6:30; Lc 6:13; 9:10; 11:49; 17:5; 22:14; 24:10), una en el Evangelio de Juan (Jn 13:16), veintiocho en Hechos (e. g., Hch 1:2, 26; 2:37, 42, 43; 4:33, 35, 36, 37) y treinta y cuatro en las cartas de Pablo. El verbo apostellō («enviar») aparece 132 veces en el NT: sesenta y ocho en los Evangelios sinópticos y veintiocho en el Evangelio de Juan; el verbo pempō («enviar») aparece setenta y nueve veces en el NT: quince en los Evangelios sinópticos y treinta y dos en el Evangelio de Juan. No todos estos pasajes se refieren al envío de los Doce por parte de Jesús (e. g., en Mt 2:8, 16 el rey Herodes «envió» a sus tropas a matar a los niños de Belén).

1.1. Terminología. El término apostolos tiene un amplio abanico de significados en el griego secular (véase LSJ; BDAG; Rengstorf); puede designar una expedición naval, el comandante de una fuerza naval, una colonia, una orden de expedición, una licencia de exportación, una carta de autorización (en envíos) o un conocimiento de embarque (a menudo aparece con este sentido en los papiros); en algunas ocasiones el término también sirve para referirse a un mensajero o enviado (un heraldo, al que se designa como apostolos, es enviado para organizar una tregua [Heródoto, Hist. 1.28]). Josefo utiliza el sustantivo apostolos en una ocasión, describiendo una delegación enviada desde Jerusalén al emperador en Roma (Josefo, Ant. 17.300). En el NT el término se emplea exclusivamente en referencia a personas, principalmente con el significado de «alguien que ha sido enviado», esto es, un enviado, mensajero o embajador. Si bien apostolos era fácilmente comprensible para los hablantes de la lengua griega, el frecuente uso de la relativamente poco común palabra griega por parte de los cristianos refleja la importancia de los apóstoles en la iglesia primitiva. En un contexto judío se habrían utilizado los términos šĕlîḥaʾ (aram.) o šalîaḥ (heb.). Tanto los sustantivos arameo/hebreo como griego proceden de verbos que significan «enviar»: el verbo griego apostellō quiere decir «enviar a alguien con el propósito de lograr algún objetivo» (BDAG), y el verbo hebreo šālaḥ significa «enviar, despachar» (HALOT, s.v. šālaḥ 3).

1.2. Uso en el Nuevo Testamento. El significado de apostolos en el NT adopta el poco habitual sentido en el uso secular de «enviado» o «mensajero». Aquí cabe distinguir dos áreas principales en el uso del término. (1) «Enviado» en el sentido secular de «mensajero»: los mensajeros son «menos importantes» que la persona que ha enviado al mensajero (Jn 13:16). (2) «Enviado» con un estatus extraordinario: (a) los profetas son apostoloi enviados por Dios a su pueblo (Lc 11:49; Ef 3:5; Ap 18:20); (b) Jesús el sumo sacerdote celestial es el apostolos de nuestra confesión (Heb 3:1); (c) los doce discípulos escogidos y enviados por Jesús son apostoloi (Mt 10:2; Mc 3:14; Lc 6:13; 9:10; 17:5; 22:14; Ap 21:14; a menudo aparecen como tales en Hechos [e. g., Hch 1:26; 2:37; 5:29]); (d) Pablo es un apostolos llamado y enviado por Jesús (e. g., Rom 1:11; 1 Cor 1:1; 9:1–2; 15:9; Gal 1:1); (e) otros apostoloi con responsabilidades pastorales y misioneras, tales como Bernabé (Hch 14:4, 14), Santiago el hermano de Jesús y líder de la iglesia de Jerusalén (Gal 1:19), enviados de iglesias que actúan como colaboradores de Pablo durante determinados períodos de tiempo, como Tito (2 Cor 8:23), Silvano y Timoteo (cf. 1 Tes 1:1 con 1 Tes 2:7), Epafrodito (Flp 2:25) y Andrónico y Junias (Rom 16:7); se cuestiona si esta última interpretación de apostolos (2e) debería distinguirse de la primera (1).

La distinción entre los apóstoles que habían tenido un encuentro con el Jesús resucitado (los Doce [2c], Pablo [2d]) y los apóstoles que habían sido comisionados por las iglesias (2e) es útil solamente en un sentido general. No puede explicar el hecho de que Pablo usara el término apostolos tanto en el sentido de título aplicado de los testigos comisionados por el Señor Jesús resucitado para proclamar el evangelio (1 Cor 1:1; 15:9) como en el sentido eclesial de obreros comisionados por las iglesias (2 Cor 8:23; 1 Tes 2:7) sin insistir en un sentido distinto del término. El hecho de que Pablo se viera a sí mismo como alguien llamado y comisionado por el Señor resucitado cuando su vida dio un giro completo en el camino a Damasco (Gal 1:1, 15–17) y que actuara junto a Bernabé como apostolos de la iglesia de Antioquía (Hch 14:4, 14; cf. Hch 13:2–3) da a entender que los primeros cristianos no distinguieron tajantemente entre los apóstoles comisionados por el Jesús resucitado y los apóstoles comisionados por las iglesias; la referencia a apostoloi en 1 Corintios 4:9 también denota un grupo más extenso de testigos que predican el evangelio y se enfrentan a la oposición y el sufrimiento (Frey).

1.3. Origen del uso neotestamentario. La sugerencia de que el concepto neotestamentario de «apóstol» deriva de una institución judío en la que las autoridades religiosas de Jerusalén mandaban enviados (šĕlûḥîm, sg. šalîaḥ) a las comunidades judías de la Diáspora (Billerbeck; Rengstorf, que supone que el término šalîaḥ estaba fijado legal e institucionalmente; obsérvese m. Ber. 5:5: «Aquel que es enviado [šalîaḥ] por una persona es como el remitente») se ha demostrado que era históricamente anacrónica (Bühner). La teoría de que el título «apóstol» procede de una mitología gnóstica (Schmithals) se ha demostrado que era un error (Agnew). El intento de ampliar la explicación basándose en un concepto judío de šalîaḥ en el sentido de una interpretación jurídica popular de un «representante autorizado» derivada de la ley oriental y los conceptos semíticos (Bühner) también ha sido criticado (Lohmeyer).

El reconocimiento de que la mejor forma de explicar el término cristiano apóstol es recurriendo al uso del verbo apostellō, y por tanto haciendo referencia a un concepto general de enviados, hace del todo innecesario buscar paralelismos judíos. El concepto de mandar enviados que encontramos en los contextos judío, griego y romano incluye, en distinta medida, elementos tales como (1) la comisión de una tarea determinada, (2) la representación del remitente en la ejecución de la obra encomendada, (3) la autorización de acciones concretas que el enviado no podía llevar a cabo en el contexto de su propio estatus jurídico (Lohmeyer).

El hecho de que Pablo hable de apóstoles que eran apostoloi antes que él (Gal 1:17) demuestra que él no acuñó el uso del término como título ni ideó el cargo de apóstol. Los primeros seguidores de Jesús que actuaron como sus testigos en Jerusalén y Judea inmediatamente después de su muerte y resurrección evidentemente ya utilizaban la designación griega apostoloi, presumiblemente junto al término hebreo šĕlûḥîm (téngase en cuenta que la iglesia de Jerusalén era bilingüe [Hch 6:1]). Además de los Doce, entre estos primeros testigos llamados apostoloi se encontraba Silvano (identificado con el Silas de Hch 15:22, 27), el cual, si pertenecía a la iglesia de Jerusalén, podría haber estado entre aquellos que vieron al Jesús resucitado. Lo mismo puede decirse de Andrónico y Junias, que fueron seguidores de Jesús antes que Pablo (Rom 16:7), obviamente creyentes judíos de Jerusalén de habla griega que presumiblemente habían actuado como misioneros desde el primero momento.

Tanto si el propio Jesús utilizó la designación de «apóstoles» o «enviados» (šĕlûḥîm) para aquellos a los que llamó y envió como si no, es indudable que designó a doce de sus *discípulos, los «envió» (Lc 9:2) a los pueblos y aldeas de Galilea a proclamar el mensaje del *reino de Dios y a *sanar, y les mandó continuar con su misión. Mientras que en Lucas 9:2; 10:1 el verbo apostellō es usado por Lucas (cf. Mt 10:5, 16; Mc 3:14; 6:7), en Lucas 10:3 el verbo se pone en boca de Jesús al nombrar y enviar a los setenta discípulos como sus representantes (Lc 10:16) (véase Misión). La identidad de los primeros apóstoles (los Doce), su función como representantes de Jesús, su labor como testigos suyos y su mensaje como sus enviados derivan de su propia misión y del llamamiento que hace a los Doce y a otros discípulos. Tanto para Jesús como para sus apóstoles, la función era más importante que el título.

2. El llamamiento y la comisión de Jesús.

El significado del término apóstol va inseparablemente unido a la propia autocomprensión y misión de Jesús. El Señor aseguró que él había sido «enviado» (apostellō) por Dios a su pueblo *Israel (Mt 15:24; 21:37; Mc 9:37; 12:6). Jesús se consideró a sí mismo como el *siervo del Señor profético-mesiánico que había sido ungido por Dios con el Espíritu Santo, «enviado» (heb. šĕlāḥanî; LXX apestalken, perfecto de apostellō) por Dios «a predicar buenas nuevas a los abatidos… a vendar a los quebrantados de corazón, a publicar libertad a los cautivos, y a los presos apertura de la cárcel» (Is 61:1–2) (véase Jubileo), un pasaje que Jesús cita y explica al comienzo de su ministerio (Lc 4:16–21; véase la referencia a Is 61:1–2 en Lc 6:20–21; 7:22). Lucas presenta a Jesús diciendo: «Es necesario que también a otras ciudades anuncie el evangelio del reino de Dios; porque para esto he sido enviado» (Lc 4:43). La forma pasiva de apostellō, traducida como «he sido enviado» (apestalēn), describe la acción de Dios al enviar a Jesúa al pueblo que vivía en los pueblos y aldeas de Galilea. La misión de Jesús como enviado mesiánico de Dios a Israel da inicio a la misión de los seguidores de Jesús a los que ha llamado y comisionado. Puesto que el significado posterior y más limitado de apostolos como testigo del Jesús resucitado no forma parte integral del significado léxico del término griego, no existe razón alguna, a priori, por la cual Jesús, que llamó, comisionó y «envió» a sus discípulos en una misión concreta, no hubiese podido utilizar el sustantivo šĕlûḥîm (apostoloi) para los Doce (Mc 3:14; Lc 6:13).

2.1. El llamamiento de Jesús a los Doce. El ministerio y mensaje de los apóstoles dependían del llamamiento y la comisión de Jesús. El círculo de los Doce no es una creación posterior de la iglesia. Las dudas de que Jesús formara un círculo de doce discípulos (Guenther) son infundadas (para una defensa de la historicidad de los Doce como grupo formado por el propio Jesús, véase McKnight; Meier, 128–47). (1) La descripción de un grupo de doce discípulos cercano a Jesús está firmemente enraizado en la tradición (e. g., Mt 10:2 // Mc 3:16 // Lc 6:13; Mt 20:17 // Mc 10:23 // Lc 18:31; Mc 4:10; 11:11; Lc 8:1; 9:12; Jn 6:67, 70–71; 20:24; Hch 6:2; 1 Cor 15:5) (criterio del testimonio múltiple). (2) La duda sobre algunos de los nombres que aparecen en la lista de los Doce (la posición de Andrés, Tomás y Simón el cananeo es incierta, y Mateo y Marcos hablan de Tadeo, mientras que Lucas-Hechos mencionan a Judas el hijo de Santiago) y lo insignificante de la mayoría de los nombres apoyan un origen prepascual. (3) El círculo de los Doce desaparece como grupo de la tradición neotestamentaria después de Hechos 6:2, con la excepción de una breve referencia de Pablo en 1 Corintios 15:5. Si el grupo de los Doce fuera una creación de la iglesia primitiva, cabría esperar un número mayor de referencias a este grupo y a su importancia. (4) La inclusión de Judas Iscariote, el traidor, como miembro del grupo original de los Doce (Mt 26:14; Mc 14:10, 20, 43; Lc 22:3; Jn 6:71) no tendría sentido si el círculo de los Doce fuera una invención posterior (criterio del bochorno).

La lista de los Doce (Mt 10:2–4; Mc 3:16–19; Lc 6:14–16; Hch 1:13) divide los nombres de los doce discípulos en tres grupos de cuatro nombres (salvo la lista de Hch 1:13, que omite el nombre de Judas Iscariote, que ya había fallecido) (véase Tabla 1). Pedro siempre encabeza el primero grupo, Felipe el segundo y Santiago el hijo de Alfeo el tercero. En el primer grupo, Mateo y Lucas mantienen juntos a las dos parejas de hermanos, mientras que es posible que Marcos hubiera querido colocar en primer lugar los nombres de los tres discípulos a los que Jesús dio apodos y que formaban el círculo íntimo de los Doce (cf. Mc 5:37; 9:2; 14:33); en Hechos Lucas sitúa en primer lugar a Pedro y Juan como miembros destacados de los Doce (cf. Hch 3:1–4:31; 8:14–25). En el tercer grupo, Tadeo probablemente sea el mismo que Judas el hijo de Santiago (siendo el primero el nombre griego utilizado para distinguir a este Judas de Judas Iscariote) (Bauckham, 97–101).

Tabla 1. Los tres grupos de los Doce



	Mateo 10:2-4
	Marcos 3:16-19
	Lucas 6:13-16
	Hechos 1:13



	Simón Pedro
	Simón Pedro
	Simón Pedro
	Pedro



	Andrés (hermano de Pedro)
	Santiago (hijo de Zebedeo)
	Andrés (hermano de Pedro
	Juan



	Santiago (hijo de Zebedeo)
	Juan (hermano de Santiago)
	Santiago
	Santiago



	Juan (hermano de Santiago)
	Andrés
	Juan
	Andrés



	 
	 
	 
	 



	Felipe
	Felipe
	Felipe
	Felipe



	Bartolomé
	Bartolomé
	Bartolomé
	Tomás



	Tomás
	Mateo
	Mateo
	Bartolomé



	Mateo
	Tomás
	Tomás
	Mateo



	 
	 
	 
	 



	Santiago (hijo de Alfeo)
	Santiago (hijo de Alfeo)
	Santiago (hijo de Alfeo)
	Santiago (hijo de Alfeo)



	Tadeo
	Tadeo
	Simón el zelote
	Simón el zelote



	Simón el cananeo
	Simón el cananeo
	Judas (hijo de Santiago)
	Judas (hijo de Santiago)



	Judas Iscariote
	Judas Iscariote
	Judas Iscariote
	[vacante, sustituido por Matías]




A diferencia del modelo rabínico de la relación entre maestro y alumno (obsérvese Yehoshua b. Perachja: «Hazte con un maestro y consíguete un compañero-[discípulo]» [m. ʾAbot 1:6]), los Doce no escogieron a Jesús como su maestro, sino que fue Jesús quien escogió a los Doce. Los autores evangélicos hacen hincapié en la iniciativa de Jesús. Mateo cuenta que Jesús «andaba» por el Mar de Galilea, «vio» a Simón llamado Pedro y a Andrés su hermano, que estaban pescando, se acercó a ellos y les «dijo»: «Venid en pos de mí, y os haré pescadores de hombres» (TNIV: «Os enviaré a pescar personas»). Resulta revelador que las tres veces que alguna persona se acercó a Jesús con la petición de ser aceptado como discípulo, Jesús no admitió automáticamente al candidato en el círculo de sus discípulos. En la primera ocasión rechazó de plano la solicitud, en la segunda dio una respuesta equivalente a un rechazo, y en la tercera ocasión descartó las reservas que acompañaban la petición (Mc 5:18 // Lc 8:38–39; Mt 8:19–20 // Lc 9:57–58; Lc 9:61–62; cf. Jn 15:16).

El llamamiento de Jesús a los Doce, narrado en el caso de cinco de los discípulos que formaban el núcleo del grupo —Pedro y Andrés, Santiago y Juan (Mt 4:18–22 // Mc 1:16–20 // Lc 5:1–11; cf. Jn 1:37–42) y Mateo/Leví (Mt 9:9 // Mc 2:14–15 // Lc 5:27–28)— presenta los siguiente elementos.

(1) Jesús llama a los primeros discípulos en una situación en la que habían experimentado su propia incapacidad como pescadores que no habían pescado nada (de ahí el contexto en Lc 5:4–5) y donde posteriormente asistieron al milagro de la inmensa captura de peces (Lc 5:6–9). El reconocimiento de Pedro de su propia indignidad por un lado y de la presencia de Dios por el otro, recuerda a los relatos del llamamiento de los profetas del AT que reconocieron su indignidad frente a la autorrevelación y comisión de Dios (1 Re 19:19–21; Is 6:1–10; Jr 1:4–10).

(2) Jesús llama a los discípulos a un cambio radical de vida y trabajo y espera una obediencia inmediata: es decir, lo hace con autoridad divina. Solo Dios tiene la autoridad para realizar un llamamiento incondicional a una nueva forma de vida como el que hizo Jesús.

(3) Pedro, y presumiblemente el resto de los discípulos, reconoció la presencia de Dios en las palabras de Jesús, lo que dio lugar a su disposición a abandonar su barco de pesca y a sus socios (Lc 5:7) para seguir a Jesús de manera inmediata e incondicional (Lc 5:11).

(4) El llamamiento de Jesús cambia la vida. Emplaza a los discípulos a seguirle, lo cual implica que están llamados a dejar su trabajo; Simón Pedro y Andrés abandonan sus redes, Santiago y Juan dejan su barca, Mateo/Leví abandona su puesto como recaudador. El hecho de que tanto el oficio de los discípulos como el imperativo de Jesús se expresen mediante el presente durativo y el imperfecto significa que las acciones que se describen y las acciones que se exigen son totalmente opuestas, lo que subraya las implicaciones del llamamiento de Jesús, que verdaderamente cambia la vida (Landmesser). Los Doce dejan su entorno social al viajar con Jesús de pueblo en pueblo y de aldea en aldea.

(5) Jesús manda a estos hombres que le sigan (opisō mou). La llamada a seguir a Jesús viene antes de la comisión y la asignación de una tarea concreta. Los apóstoles son los compañeros constantes de Jesús que observan lo que hace y aprenden de él. Esta es la razón por la que se les llama «discípulos»: un mathētēs es una persona que aprende a través de la instrucción de un maestro. Al seguir a Jesús (Mc 1:18; 6:1; 10:28), abandonan sus familias (Mc 1:20; 10:29), con lo que se arriesgan a ser blanco de su hostilidad (Mc 13:12), pero ganan un nuevo hogar y una nueva familia: la comunidad de los seguidores de Jesús (Mc 10:30).

El ministerio itinerante de los discípulos que siguen a Jesús de pueblo en pueblo se ha comparado con el estilo de vida de los filósofos *cínicos (Georgi; Theissen). Ciertamente existen algunos paralelismos: el equipamiento mínimo (que incluía una túnica, una bolsa y un bastón), el llamamiento divino, el hecho de no tener hogar, la comisión a enseñar, la reflexión sobre relaciones sociales que representan obligaciones que le impiden a una persona llevar a cabo la tarea divinamente asignada. Sin embargo, dado que las fuentes para esta sugerencia son textos literarios escritos por filósofos estoicos, que el movimiento cínico era muy diverso, que no se ha podido demostrar que hubiese filósofos cínicos en la *Galilea del siglo I, que algunos paralelismos no son exclusivamente cínicos, o que no lo son en absoluto, y que los presupuestos y motivaciones de los filósofos cínicos diferían considerablemente de los de Jesús y sus seguidores, estos paralelismos no explican el ministerio itinerante de Jesús y los Doce. Algunos sugieren que las actividades de los maestros de la Torá levítica (cf. 4 Esd 13:54–56; Filón, Leg. All. 2.49–52) explican el ministerio itinerante de Jesús y los Doce. Habida cuenta de que las pruebas para la existencia de maestros organizados de la Torá levítica son muy limitadas, y que dado que la relación entre Jesús y los Doce no tienen parangón en las actividades de los maestros levíticos, los supuestos paralelismos explican muy poco. Lo mismo puede decirse del escenario propuesto de los estudiantes rabínicos que vivían con su rabí en un contexto comunitario, caso de que el consejo del rabí Chisda (n. 309 A. D.) de cambiar de maestros se siguiera en el siglo I («El que estudia la ley solamente de un maestro nunca verá en su vida una señal de victoria» [b. ʿAbod. Zar. 19a]). El llamamiento y la comisión de Jesús a los doce discípulos a los que envió a los pueblos y aldeas y a los que formó para llevar a cabo una misión posterior fueron únicos en el mundo antiguo. Esto no es ninguna sorpresa si consideramos el simbolismo del número «doce» (véase 4.1).

2.2. La comisión de Jesús a los Doce. Hay tres series de textos que formulan el propósito del llamamiento de Jesús a los Doce: los relatos de llamamiento en los que Jesús afirma que él hará que los discípulos «pesquen hombres» (Mt 4:19 // Mc 1:17 // Lc 5:10; Mc 3:13–15); los relatos del envío de los Doce a los pueblos y aldeas de Galilea en los que Jesús manda a los discípulos que proclamen las buenas nuevas, que liberen a las personas de espíritus inmundos y que sanen a los enfermos (Mt 10:1–4 // Mc 6:7–13 // Lc 9:1–6); y los relatos del envío de los Doce a todas las naciones después de la resurrección de Jesús (Mt 28:18–20 // Lc 24:46–49; Jn 20:21; Hch 1:8). La comisión de los Doce incluye tanto un mandamiento («sígueme») como una promesa («Yo os haré pescadores de hombres»). Los siguientes elementos de la comisión de los doce apóstoles destacan sobre los demás.

(1) A los doce apóstoles se les encomienda «pescar hombres». El término «pescadores de hombres» (halieis anthrōpōn [Mt 4:19 // Mc 1:17]) no tienen ningún paralelo como tal en la literatura antigua, incluido el AT. Los pescadores de Jeremías 16:16 tienen que ver con la reunión de los hijos de Israel en el contexto del juicio de Dios; es posible que Jesús quiere dar a entender con el término «pescadores de hombres» que está llamando a los discípulos a la vista del *juicio divino que se avecina, encomendándoles anunciar su mensaje del reino de Dios y reunir a Israel para un nuevo éxodo. No resulta muy plausible la sugerencia de que los pasajes veterotestamentarios que se refieren a la pesca y a los anzuelos (Ez 29:4–5; Am 4:2; Hab 1:14–17; cf. 1QHa XI, 26; XIII, 7–8) en un contexto de guerra y juicio expliquen la comisión de Jesús a «pescar personas» como un llamamiento a participar en la guerra santa de Dios en los últimos tiempos. La referencia a textos grecolatinos y judíos helenísticos que utilizan la metáfora de la pesca con la connotación positiva de un maestro (Platón, Soph. 218d-222d; Diógenes Laercio, Vit. 2.67; Arist 2.23; ʾAbot R. Nat. rec. A 40) solamente captan parte de la comisión de Jesús: los Doce ciertamente enseñan, pero también son llamados a echar fuera espíritus inmundos, a sanar y a establecer comunidades de discípulos. Probablemente fue el propio Jesús quien acuñó la metáfora de «pescadores de hombres», ya que llama y comisiona a doce discípulos, algunos de los cuales son pescadores en el Mar de Galilea. La comisión a «pescar personas» es un encargo a ayudar a Jesús, quien reúne a las «ovejas perdidas de la casa de Israel» (Mt 10:6; cf. Mt 15:24; Lc 15:4, 6) en vista del inicio del reino de Dios. A los Doce se les encomienda hacer que la gente acepte el mensaje proclamado por Jesús, lo que resulta en que más y más personas siguen a Jesús y se unen al movimiento del cumplimiento mesiánico que Jesús ha puesto en marcha. Inicialmente, las «personas» (anthrōpoi) de la comisión de Jesús se habría entendido que eran una referencia al pueblo de Israel, dado el ministerio de Jesús en Galilea entre los judíos. Parece significativo, no obstante, que Jesús describa el objetivo de la futura predicación y enseñanza de los discípulos no en términos étnicos o culturales, como «judíos» (Ioudaioi), «israelitas» (Israelitai), «pueblo de Dios» (laos) o «vuestros hermanos», sino más bien en términos de los más generales.

(2) A los doce discípulos se les encomienda «ir» (poreuesthe [Mt 10:6; cf. Mt 10:7; 28:19]); Lucas dice que Jesús «envía» (apostellō) a los Doce (Lc 9:2). No se quedan en casa; van a las personas que viven en los pueblos y aldeas a las que Jesús los manda. Ese «ir» implica un viaje (Mt 10:10, donde el término hodos describe la acción de viajar por un camino) a pie a lugares donde necesitan encontrar alojamiento (Mt 10:11–13). En la parábola del banquete de bodas, el rey «envía» (apesteilen) a sus siervos para que vayan a los invitados y les digan que es hora de venir, y finalmente les manda «ir» (poreuesthe) a las calles por las que se sale del pueblo (diexodoi) e invitar al banquete a cualquier persona que encuentren (Mt 22:3–4, 9; Lc 16:17, 21, 23 con el verbo exerchomai [«salir»]).

(3) A los Doce se les encomienda «proclamar» (kēryssō) las buenas nuevas de la cercanía del reino de Dios, siguiendo el ejemplo de la propia proclamación de Jesús (Mt 10:7; Lc 9:2). El anuncio de la venida del reino de Dios entraña enseñanza, tal como indica la descripción que hace Marcos del informe de los discípulos a su regreso (Mc 6:30). A medida que los Doce enseñan lo que Jesús enseñó, inician y consolidan la tradición de los dichos y el mensaje de Jesús ya antes de la Pascua.

(4) Los Doce son comisionados a echar fuera espíritus inmundos y curar enfermedades (Mt 10:1, 8; Mc 6:7; Lc 9:1). Serán capaces de hacer o que Jesús está haciendo porque Jesús les otorga el poder y la autoridad para realizar estos milagros. Al curar los enfermos, resucitar los muertos, ser limpiados los leprosos y echados fuera los demonios (Mt 10:8), las personas a las que son enviados los Doce experimentan la realidad del poder de Dios y por tanto son desafiadas a reconocer que el reino de Dios se está haciendo realidad en relación con Jesús y su mensaje, que les es transmitido a través de los enviados de Jesús (véase Sanidad; Milagros y relatos de milagros).

(5) Los Doce son enviados en parejas (dyo dyo [Mc 6:7]): esto es, en seis grupos de dos discípulos cada uno. Ir en pareja hace que los discípulos se puedan animar y apoyar mutuamente, da fe de la veracidad del testimonio de dos *testigos (cf. Dt 19:15; Nm 35:30) y representa la nueva comunidad que se está estableciendo (véase Misión).

(6) A los Doce se les advierte de que no serán bien recibidos en todas las casas o en todos los pueblos (Mt 10:13–14; Mc 6:11; Lc 9:5). Jesús los envía «como ovejas en medio de lobos» (Mt 10:16). Esta predicción refleja la propia experiencia de Jesús: el anuncio de la presencia del reino de Dios provoca oposición. La frase que introduce esta predicción: «He aquí, yo os envío» (idou egō apostellō [Mt 10:16]) enfatiza la protección que Jesús promete a sus discípulos: no los envía a la muerte, aunque los manda a una situación potencialmente peligrosa. La lección es que deberían ser «prudentes como serpientes» (i. e., comportarse con prudencia de modo que su dependencia de la protección de Dios sea evidente, sin buscar el martirio ni realizar maniobras tácticas) y «sencillos como palomas» (i. e., no ser excesivamente precavido o sospechar de todos y de todo). Se le dice a los Doce que eviten conflictos y se les anima a no tener miedo.

(7) Los Doce son los enviados de Jesús a todas las naciones en Mateo 28:18–20 (cf. Lc 24:47), o, en Hechos 1:8, de Jerusalén, Judea y Samaria hasta el fin del mundo. Esto ocurre solamente tras la resurrección de Jesús. La obra misionera de los Doce incluye a los *gentiles, pero no excluye a los judíos. Se les instruye que deben comenzar alcanzando al pueblo judío con las buenas nuevas de *salvación en Jesús, el Mesías de Israel (véase Cristo), en Jerusalén y Judea, pero han de alcanzar también a los *samaritanos y a los demás pueblos. Cuando Jesús envía a los Doce, les reafirma que su continua presencia, que es la presencia del *Espíritu Santo de Dios, revestirá su misión con la *autoridad divina.

(8) La misión de los apóstoles a los que Jesús envía toma como modelo la misión de Jesús, a quien Dios ha enviado (Jn 20:21). Los discípulos son los enviados de Jesús, en quien Dios se revela a sí mismo al mundo: «el que me ve, ve al que me envió» (Jn 12:45), y «nadie viene al Padre, sino por mí» (Jn 14:6). La forma y el propósito del envío de los discípulos vienen determinados por el contenido de la misión de Jesús: como Jesús revela al Padre cuando arriesga su vida por el mundo como un buen pastor y finalmente da su vida (Jn 10:11, 15) para que el mundo pueda ser «santificado en la verdad» que es el propio Jesús (Jn 17:17), los enviados por Jesús al mundo (Jn 17:18) deben ayudar a las personas a encontrar el *perdón de pecados, la salvación y la *vida eterna (Jn 3:16) (Köstenberger). En virtud del hecho de haber sido enviados por Jesús, son colaboradores de Dios el Padre; hacen la obra del Hijo (Jn 13:12–14), por cuyo ministerio todas las criaturas de Dios deben creer en Dios y recibir salvación (Jn 6:29). El Espíritu les da poder durante su misión en un mundo hostil (Jn 15:25–26), garantizando la eficacia de su testimonio (Jn 16:8–11).

3. Los doce apóstoles.

Los autores de los Evangelios no aportan muchos detalles sobre los Doce, ni tampoco Lucas en el libro de Hechos ofrece información sobre el trasfondo o la labor de los Doce, a los que enumera en Hechos 1:8 (obsérvese en Hch 1:26 la adición de Matías, que sustituye a Judas Iscariote). Debido al enfoque biográfico de Lucas sobre Pedro en la primera mitad de Hechos, disponemos de información sobre Pedro para los primeros doce años de su ministerio (antes de abandonar Jerusalén en el año 41/42 A. D.) y alguna información sobre Juan. Los Hechos apócrifos de diversos apóstoles aportan poco en forma de información históricamente fiable sobre los miembros del círculo de los Doce. El tratamiento de los Doce que se hace aquí sigue la secuencia de los nombres en Mateo 10:2–4.

3.1. Simón Pedro. El primer hombre llamado por Jesús como discípulo suyo (Mc 1:16–18) fue Simón y su hermano Andrés. El nombre «Simón» (heb. Šimʿôn) era el nombre de varón más popular entre los judíos de Palestina. El nombre del padre era «Jonás» (Mt 16:17) o «Juan» (Jn 1:42; 21:15–17). La familia procedía de Betsaida (Jn 1:44) y era propietaria de una casa en Capernaum (cf. Mt 8:14; Mc 1:21, 29; Lc 4:38). El negocio familiar era la pesca en el Mar de Galilea (Mc 1:16). Pedro estaba casado (Mc 1:29–31; 1 Cor 9:5). Jesús llamó a Simón «Pedro» (gr. Petros [Lc 6:14]), el equivalente griego al sobrenombre arameo «Cefas» (Kêphʾā, transliterado en griego como Kēphas), que quiere decir «roca» y por lo tanto es un juego de palabras: tanto el término arameo kêphʾā como el término griego petra significan «roca», y petros significa «piedra». Este cambio de nombre resalta la tarea y responsabilidad de Simón: fue designado líder y portavoz de los Doce y por consiguiente la «roca» o cimiento de la nueva «casa» de la comunidad mesiánica, un papel que cumplió tal como se ve Hechos, donde se le describe como el portavoz de los Doce (Hch 2:14; 5:1–11, 17–39) y líder de la iglesia de Jerusalén (Hch 1:15–25; 9:32–43; 11:2–13; 15:7) y su misión en Jerusalén (Hch 3:12), Judea (Hch 9:32, 35), Samaria (Hch 8:14, 25) y Cesarea (Hch 10:5–48), que predicó en Pentecostés (Hch 2:14–40), en el Monte del Templo (Hch 3:11–26) y ante los dirigentes judíos en el Sanedrín (Hch 4:8–12; 5:29–32). Los autores de los Evangelios presentan a Pedro como el primer discípulo que confesó a Jesús como el Mesías (Mt 16:13–20 // Mc 8:27–30 // Lc 9:18–21; cf. Jn 6:69), un reconocimiento estropeado por la falta de comprensión de la necesidad de la muerte de Jesús (Mt 16:21–23 // Mc 8:31–33; cf. Lc 9:22). Tiene miedo de reconocer su relación con Jesús durante el juicio de éste cuando se le encara una criada (Mt 26:69–75 // Mc 14:66–72 // Jn 18:25–27). Después de Pentecostés, Pedro es suficientemente valiente como para desafiar las órdenes del sumo sacerdote y el Sanedrín (Hch 5:29).

En el 41 A. D., Pedro fue arrestado en Jerusalén por Herodes Agripa I, quien quería ejecutarlo (Hch 12:3). Tras una milagrosa huída de la prisión, Pedro abandonó Jerusalén y se fue a «otro lugar» (Hch 12:17) que Lucas no especifica; podría haberse dirigido a Roma, al norte de Asia Menor (cf. las regiones mencionadas en 1 Pe 1:1) o a otras ciudades con grandes comunidades judías. Algunos sugieren que la mejor manera de explicar los importantes disturbios que tuvieron lugar en Roma, y que evidentemente estaban relacionados con la proclamación de Jesús como Mesías, lo que llevó al emperador Claudio a promulgar un edicto para desalojar a los judíos de Roma en el año 49 (Suetonio, Claud. 25.3–4), es apelando a la presencia y actividad de una figura cristiana destacada como Pedro. Sin embargo, no existen pruebas directas que puedan apoyar esta tesis. Sabemos que tras dejar Jerusalén, Pedro se mantuvo activo como misionero, viajando con su esposa (1 Cor 9:5); probablemente en el 48 A. D. estuvo en Antioquía (Gal 2:11–14), y participó en el concilio apostólico de Jerusalén en el 48 A. D. (Hch 15:7), donde recordó a los creyentes que Dios le había utilizado en los primeros tiempos de la iglesia para anunciar el evangelio a los gentiles sin exigirles que se hicieran judíos (Hch 15:7). Hay tradiciones tempranas que sitúan a Pedro en Roma, al menos en la época de Nerón, durante cuyo reinado se dice que murió como mártir, siendo crucificado al revés (HchPe 38). Si esta información es fiable, la muerte de Pedro se dataría durante la persecución de Nerón en el 64 A. D.

La obra apócrifa del Evangelio de Pedro, escrita en el siglo II A. D., se basa en los Evangelios canónicos. El objetivo principal del autor parece haber sido culpar a los judíos de la muerte de Jesús y exonerar a Pilato, y el texto no añade nada a nuestro conocimiento del Pedro histórico. Lo mismo se puede decir de otra obra apócrifa, Hechos de Pedro, escrita a finales del siglo II A. D., que relata historias sobre el ministerio de Pedro en Roma.

3.2. Andrés. Andrés (gr. Andreas) era el hermano de Simón (Mc 1:16) y por tanto un pescador de Betsaida y Capernaum. Era discípulo de Juan el Bautista (Jn 1:35, 40) antes de encontrarse con Jesús. Según el cuarto Evangelio, Andrés fue el primer seguidor de Jesús, identificado por su nombre cuando trajo a Simón Pedro hasta Jesús, y el primero en reconocer a Jesús como el Mesías (Jn 1:35–42). Marcos narra el llamamiento de Andrés en relación con el de Pedro (Mc 1:16–18). Está presente cuando Jesús sana a la suegra de Pedro (Mc 1:29–31), y se encuentra entre los cuatro discípulos que escuchan a Jesús predecir la destrucción del *templo (Mc 13:3–4). Juan cuenta que Andrés trajo al niño con el pan y los peces a Jesús con ocasión de la alimentación milagrosa (Jn 6:8); más tarde, él y Felipe llevaron a los griegos que querían ver a su maestro hasta Jesús (Jn 12:22). Mateo y Lucas solamente mencionan a Andrés en relación con su llamamiento (Mt 4:18) y la lista de los Doce (Mt 10:2 // Lc 6:14), lo que no debería tomarse como un indicador de que consideraban a Andrés como menos importante.

El libro apócrifo de los Hechos de Andrés, escrito en las postrimerías del siglo II A. D., contiene una información histórica mínima; el autor original afirma saber que el apóstol Andrés predicó el evangelio en el norte de Asia Menor, en las ciudades de Amaseia y Sinope, en la región del Ponto, que viajó del Ponto a Nicea (liberando a la ciudad de peligrosos demonios), que visitó Nicomedia y Bizancio y que luego viajó a través de Tracia y vía Perinto, Filipos y Tesalónica en Macedonia a Patras, Corinto y Megara en Acaya, donde convirtió al procónsul y su familia a la fe cristiana, y finalmente murió como mártir en Patras. Orígenes dice saber que el apóstol Andrés fue a Escitia, el reino del Bósforo situado en la costa norte del Mar Negro (Eusebio, Hist. eccl. 3.1.1), lo que coincide con el libro apócrifo de los Hechos de Andrés y Matías, escrito en el siglo IV A. D., cuyo autor asevera que el apóstol Andrés realizó una obra misionera entre los «devoradores de hombres» (los griegos situaban a los caníbales en la costa norte del Mar Negro [véase Herodoto, Hist. 4.106]). Los Hechos de Andrés no mencionan una misión de Andrés a Escitia. Es imposible verificar esta información por lo que se refiere a su exactitud histórica.

3.3. Santiago el hijo de Zebedeo. Santiago (heb. Yaʿăqōb, transliterado en griego como Iakōbos) siempre aparece entre los tres primeros discípulos en las cuatro listas de los Doce, lo que indica que perteneció al círculo íntimo de los discípulos de Jesús. Dado que siempre se le menciona delante de su hermano Juan, presumiblemente era el mayor de los dos. El nombre de su padre era «Zebedeo» y el negocio familiar era la pesca en el Mar de Galilea (Mt 4:21 // Mc 1:19); Lucas informa de que la familia de Zebedeo era socia de Pedro y Andrés (Lc 5:10). La madre de los hermanos Zebedeo era una de las mujeres que estaban junto a la cruz (Mt 27:55–56); si su nombre era «Salomé», como sugiere la referencia en Marcos 15:40, era la hermana de la madre de Jesús, lo que convierte a Santiago y a su hermano Juan en primos de Jesús. Santiago estaba entre los primeros hombres que fueron llamados a seguir a Jesús; cuando él y su hermano Juan aceptaron el llamamiento de Jesús, su padre, Zebedeo, se quedó atrás en la barca junto a los asalariados (Mc 1:20).

Jesús le puso a Santiago y a su hermano Juan el apodo de «Boanerges», que quiere decir «hijos del trueno» (Mc 3:17), evidentemente debido a su, en ocasiones, impetuosas personalidades: cuando los samaritanos de una aldea rehusaron dejar entrar a Jesús, los hermanos le pidieron a éste permiso para mandar que descendiera fuego del cielo y los consumiera (Lc 9:51–56), y cuando se acercaban a Jerusalén, le pidieron a Jesús un lugar de honor en el reino que se iba a establecer (Mc 10:35–45 [según Mt 20:20–28, fue su madre la que hizo la petición]). Jesús profetiza que Santiago y su hermano «beberán la copa» que él debe beber: esto es, que sufrirán (Mt 20:23 // Mc 10:39). Santiago fue el primero de los Doce en morir a causa de su fidelidad a Jesús; fue ejecutado por Herodes Agripa I en el año 41 A. D. (Hch 12:2).

3.4. Juan el hijo de Zebedeo. Juan (gr. Iōannēs, heb. Yôhānān), el hermano de Santiago, era el hijo menor de Zebedeo, también pescador de Betsaida. Fue llamado para seguir a Jesús cuando estaba en su barco de pesca junto a su hermano (Mc 1:19–20). En Marcos, Juan es uno de los tres discípulos más próximos a Jesús (con su hermano Santiago y Simón Pedro): en la resurrección de la hija de Jairo (Mc 5:37), en la *transfiguración de Jesús (Mc 9:2) y en *Getsemaní (Mc 14:33). En los Evangelios sinópticos, a Juan se le menciona en una sola ocasión: es él quien informa que los discípulos le habían impedido a alguien que no era seguidor de Jesús echar fuera *demonios en el nombre de Jesús (Mc 9:38 // Lc 9:49). Juan fue escogido por Jesús junto a Pedro para preparar la comida pascual (Lc 22:8 [anónimo en Mc 14:13]). En el Evangelio de Juan, se le menciona una vez de manera explícita en la referencia a los «hijos de Zebedeo» en la lista de algunos discípulos que se habían encontrado con el Jesús resucitado en Galilea (Jn 21:2). Tradicionalmente, desde la última parte del siglo II A. D., se ha identificado a Juan con «el discípulo a quien Jesús amaba», el denominado Discípulo Amado en el Evangelio de Juan, al que se menciona por primera vez cuando está reclinado junto a Jesús en la *Última Cena (Jn 13:23); él es el único discípulo de los Doce que fue testigo de la crucifixión de Jesús (Jn 19:25–26), y fue el primer discípulo en ver la tumba vacía (Jn 20:2–5); quizás fue el discípulo que estaba con Pedro en el patio durante el juicio de Jesús, a quien se describe como conocido del sumo sacerdote (Jn 18:15). Según Juan 21:24–25, la autoría del cuarto Evangelio se atribuye al Discípulo Amado.

En Hechos, Juan aparece relacionado con Pedro, orando en el templo y sanando a un cojo (Hch 3:1–10), forzado a justificar sus actividades ante el *Sanedrín (Hch 4:7, 13), cuyos líderes lo describen como alguien no educado (en la ley). Cuando los samaritanos se convierten a través del ministerio de Felipe, Juan acompaña a Pedro para confirmar, consolidar y ampliar la obra en Samaria (Hch 8:14–17, 25). Pablo describe a Juan, junto a Santiago y a Cefas (Simón Pedro), como una de las «columnas» (Gal 2:9), confirmando el papel destacado de Juan en la iglesia de Jerusalén. La sugerencia de que Juan el hijo de Zebedeo fue arrestado cuando Pablo persiguió a los seguidores de Jesús en Jerusalén y fue ejecutado por el voto de Pablo en Jerusalén (Witherington, que se basa en la ausencia de Juan en Hechos 9–28 y en supuestas pistas en Hch 8:1–3; 22:4; Gal 1:13, 23; 1 Tim 1:13, 15) es totalmente hipotética. Ireneo (130–200 A. D.) defendió el punto de vista de que el apóstol Juan escribió las epístolas joaninas y el evangelio en Éfeso, este último para responder a los errores de Cerinto y los nicolaítas (Ireneo, Haer. 3.3.4). Justino Mártir, que vivió en Éfeso ca. 150 A. D., asegura que el Juan que escribió el Apocalipsis (Ap 1:1, 4, 9; 22:8) era el apóstol Juan (Justino, Dial. 81). Polícrates de Éfeso (189–198 A. D.) afirma saber que Juan fue enterrado en Éfeso (Eusebio, Hist. eccl. 3.31.3; 5.24.1–3). Varios textos apócrifos, entre los que se incluyen los Hechos de Juan, escrito en el siglo II A. D., destacan el triunfo de Juan sobre el culto pagano (e. g., Hechos Juan 37–55 relata que destruyó el templo de Artemisa en Éfeso), pero no aporta información histórica fiable sobre el ministerio de Juan.

3.5. Felipe. Felipe (gr. Philippos, un nombre popular entre los griegos como nombre que era del padre de Alejandro Magno) procedía de Betsaida, al igual que Pedro y Andrés, y Juan y Santiago (Jn 1:44). En los Evangelios sinópticos, Felipe es mencionado solamente en las listas de los Doce. Según el Evangelio de Juan, fue uno de los primeros discípulos de Jesús (Jn 1:43–44). Cuando reconoció que Jesús era el Mesías, compartió su convicción con su amigo Natanael y lo invitó a acudir y ver a (Jn 1:45–46). Cuando Jesús le desafió a alimentar a cinco mil personas, Felipe reconoció que ni siquiera el salario de seis meses bastaría para comprar comida para tantos (Jn 6:5–7). En Jerusalén presentó a Jesús a los griegos que querían verle (Jn 12:21–22), y participó en el diálogo sobre el significado del anuncio de Jesús de que iría al Padre (Jn 14:8–9). Estaba con los demás discípulos en el aposento alto esperando la llegada del Espíritu Santo (Hch 1:13). Felipe el apóstol no se debe confundir con el Felipe que fue uno de los siete hombres designados para distribuir alimentos (Hch 6:5) y que predicó el evangelio en Samaria (Hch 8:4–24).

La obra apócrifa de los Hechos de Felipe, escrita en el siglo IV A. D., afirma saber que el apóstol Felipe predicó el evangelio en Partia y que también viajó a Etiopía y de allí a Azoto (Asdod), en la costa mediterránea, lo que presupone un viaje desde Palestina a través de Sinaí a Nubia. Es imposible verificar estas afirmaciones.

3.6. Bartolomé. El nombre «Bartolomé» (gr. Bartholomaios) es la transliteración del patronímico arameo «bar Talmai» («hijo de Talmay» [cf. Nm 13:22; 2 Sm 3:3]). Tradiciones del siglo IX A. D. en adelante lo identifican con el Natanael mencionado en Juan 1:43–46; 21:2, algo que, no obstante, no tiene base en el texto. A Bartolomé solo se le menciona en las cuatro listas de los Doce. Eusebio afirma saber que Bartolomé, que estuvo en la India antes que Panteno, le dejó al pueblo un ejemplar del Evangelio de Mateo escrito «en letras hebreas» (Eusebio, Hist. eccl. 5.10); dado que múltiples tradiciones sitúan al apóstol Tomás en la India, parece tratarse de una información confusa debido a un malentendido: puede que Panteno entendiera «Bar Thoma» (Bartolomé) en vez de «Mar Thoma» (Tomás, donde «Mar» es un título honorífico oriental).

3.7. Tomás. El nombre griego «Tomás» (Thōmas) es traducido en Juan 11:16; 20:24; 21:2 con el equivalente griego Didymos, que significa «mellizo» y era utilizado por los griegos como un nombre propio, algo que no ocurría con los términos hebreo y arameo que quieren decir «mellizo» (tĕʾôm y tĕʾômāʾ); Juan nunca les dice a sus lectores quién era el mellizo de Tomás. En los Evangelios sinópticos, Tomás solamente aparece mencionado en las listas de los Doce. En el Evangelio de Juan, se le menciona como un discípulo valiente que está dispuesto a morir con Jesús (Jn 11:16; cf. Jn 14:5). Dudó de los informes sobre la resurrección de Jesús de los muertos (obsérvese que los demás discípulos habían rehusado creer en los informes de las mujeres sobre un encuentro con Jesús resucitado de los muertos); después de encontrarse con Jesús, lo confesó como el Mesías divino («¡Señor mío, y Dios mío!» [Jn 20:28]). Según una tradición posterior, tanto escrita (la obra apócrifa Hechos de Tomás) como oral (la denominada Tomás cristianos en la India), Tomás fue a la India como misionero (véase Schnabel, 1:880–95). Muchos especialistas relacionan al también apócrifo Evangelio de Tomás, compuesto en el siglo II A. D. y que consta de 114 dichos (logia) principalmente de Jesús, con las tradiciones orales sobre Jesús (que se han reconstruido traduciendo el texto copto del documento al griego y finalmente de ahí al arameo); la tendencia gnóstica del documento, su perspectiva de negación del mundo y el énfasis en una fe esotérica y ascética para la que son importantes la palabras de Jesús (dan vida eterna a aquellos que descubren su verdad esotérica) pero no sus obras o el relato de su cruz y resurrección explican por qué no sabemos nada sobre el Tomás histórico.

3.8. Mateo. El nombre «Mateo» (gr. Maththaios, heb. Matityâ o Matityāhû) aparece en las listas de los Doce. Dado que el primero de los Evangelios describe al Mateo de la lista de los Doce como un recaudador de impuestos (Mt 10:3) y sustituye el nombre de Leví el recaudador de tributos, a quien Jesús llamó (Mc 2:13–17 // Lc 5:27–32), por el de «Mateo» (Mt 9:9), Mateo y Leví se consideran la misma persona (aunque para algunos esto es inverosímil [véase, e. g., Meier, 201; Bauckham, 108–11]). Hay tradiciones antiguas que le atribuyen a Mateo/Leví la autoría del primer evangelio. Rufino afirma saber que el apóstol Mateo fue a Etiopía (Rufino, Hist. 1.9–10).

3.9. Santiago el hijo de Alfeo. El patronímico «hijo de Alfeo» (gr. Alphaios es la transcripción del nombre hebreo ḥalphʾāy) distingue a este Santiago (heb. Yaʿăqōb [«Jacobo»]) de Santiago el hijo de Zebedeo. Si es el mismo que «Santiago el joven», su madre se llamaba «María», y tenía un hermano de nombre «José» (Mc 15:40), pero esto no se puede confirmar. Puesto que a Leví también se le describe como «hijo de Alfeo» (Mc 2:14), es posible que este Santiago y Leví fueran hermanos; no obstante, debido a que las listas de discípulos mencionan a los demás hermanos en parejas, pero no a Santiago y Leví, esto no es seguro.

3.10. Tadeo. Un discípulo llamado «Tadeo» (gr. Thaddaios, heb. Taddai) aparece mencionado en el último grupo de cuatro nombres en la lista de los Doce de Mateo 10:3; Marcos 3:18, mientras que Lucas cita a Judas (heb. Yĕhûdâ [«Judá»]) hijo de Santiago (Lc 6:16; Hch 1:13). Es posible que se trate del mismo individuo y que tuvieran un nombre griego y otro hebreo, algo que no era infrecuente entre los judíos de la época. Juan menciona a Judas hijo de Santiago en relación con la Última Cena, y cuenta que «Judas, no el Iscariote» le pregunta a Jesús cómo se revelará a los discípulos y no al mundo (Jn 14:22). Según la obra apócrifa Hechos de Tadeo, un discípulo de nombre «Tadeo» se dedicó a la obra misionera en Edesa en la región de Osroene, un estado vasallo de los partos situado al este del río Éufrates; esta tradición es conocida por Eusebio, el cual identifica a Tadeo como uno de los setenta discípulos enviados a anunciar a Cristo (Eusebio, Hist. eccl. 1.13.4; 2.1.6). Los expertos identifican a este Tadeo con el misionero cristiano judío Addai, que trabajó como misionero en Edesa y Adiabene (1 ApStg 36:15–24; Doctrina de Addai), y datan esta misión en torno al año 100. Algunos se muestran dispuestos a tener en cuenta una misión de Tadeo en Edesa alrededor del año 33/34, apuntando al intercambio de cartas entre Abgar y el emperador Tiberio que aparece mencionado en la Doctrina de Addai (para una discusión, véase Schnabel, 1:900).

3.11. Simón el cananeo. Dado que el discípulo principal también tenía el nombre de «Simón» (Pedro), este Simón es identificado como «el zelote» (gr. ho zēlōtēs [Lc 6:15; Hch 1:13]) y «el cananeo» (gr. ho Kananaios [Mt 10:4 // Mc 3:18]); el término «el cananeo» procede del arameo qanʾānāʾ («entusiasta, fanático»). Tanto el término arameo como el griego tienen un amplio campo semántico; toda persona que estaba comprometida en cumplir la *ley podía ser descrita con el término (cf. 4 Mac 18:12; Filón, Spec. 2.253). El vocablo en sí no prueba que este Simón perteneciera al movimiento político de los zelotes, esto es, el grupo nacionalista judío que estaba dispuesto a involucrarse en la resistencia activa contra los romanos (véase Movimientos revolucionarios). Muchos expertos consideran que esta relación que se suele suponer es cuestionable, ya que el partido de los zelotes surgió tan solo en el 66 A. D. No sabemos cómo se manifestaba el celo de Simón por Dios y por la ley. El hecho de que estuviera dispuesto a vivir y trabajar en compañía de Jesús, quien era denostado por ser «un hombre comilón, y bebedor de vino, amigo de publicanos y de pecadores» (Mt 11:19 // Lc 7:34), indica su disposición a que su actitud y su conducta fueran cambiados por el ejemplo y la autoridad de Jesús.

3.12. Judas Iscariote. «Judas» (heb. Yĕhûdâ) es un nombre hebreo venerado, el nombre de uno de los patriarcas. El segundo nombre (o apodo) «Iscariote», que lo distingue de otros discípulos tempranos que también tenían el nombre de «Judas», probablemente se refiera a un lugar llamado Kariot (¿Tell Qirioth en el Neguev, o Askarot cerca de Siquem?). Era el tesorero de los Doce (Jn 12:6), lo que significa que era considerado como una persona competente en asuntos de dinero. Al igual que el resto de los Doce, fue llamado y enviado por Jesús «para predicar el reino de Dios, y a sanar a los enfermos» (Lc 9:2). Según Hechos 1:17, Pedro les recordó a los demás discípulos que Judas «era contado con nosotros, y tenía parte en este ministerio».

Los cuatro autores evangélicos narran cómo Judas traicionó a Jesús y lo entregó a las autoridades judías (Mt 26:14 // Mc 14:10 // Lc 22:4) quienes posteriormente arrestaron a Jesús en Getsemaní. Marcos no ofrece ningún motivo para la traición de Judas; el dinero solamente se menciona después de acudir a los principales sacerdotes (Mc 14:10–11; cf. Lc 22:5). Mateo menciona explícitamente la codicia como motivación del acto de Judas (Mt 26:14–15), mientras que Lucas ofrece una explicación demoníaca: «Y entró Satanás en Judas» (Lc 22:3). Juan combina las dos motivaciones: presenta a Judas Iscariote como una persona codiciosa (Jn 12:4–5) y observa que «Satanás entró en él» (Jn 13:2, 27).

Mateo presenta una versión más completa de los acontecimientos (Mt 26:14–15; 27:3–10) que Lucas: cuenta que Judas se arrepintió y que arrojó al suelo las treinta piezas de plata que había recibido en el templo antes de suicidarse ahorcándose; los sacerdotes utilizaron el dinero para comprar una propiedad. Lucas está interesado principalmente en el horrendo destino de Judas, y narra que Judas adquirió un terreno (lo que podría significar simplemente que fue el dinero de Judas el que compró la parcela con el horroroso nombre de «Acéldama», que quiere decir «campo de sangre»), que cayó de cabeza y se abrió de golpe por la mitad, con el resultado de que se desparramaron todas sus vísceras (Hch 1:18–19). Judas Iscariote fue reemplazado por Matías en el círculo de los Doce tras la resurrección de Jesús y antes de Pentecostés (Hch 1:12–26).

Desde el principio se han propuesto teorías revisionistas que tratan de rehabilitar a Judas Iscariote. El libro apócrifo del Evangelio de Judas, un texto gnóstico que data de los siglos III o IV A. D., si bien reconoce a Judas como la persona que entregó a Jesús, lo describe como un funcionario necesario dentro del plan general divino en el que Jesús es rescatado y liberado de las limitaciones de la existencia terrenal para pasar a la existencia celestial. El hecho de que el contenido del documento «provenga casi enteramente de los Evangelios canónicos y Hechos» (Porter y Heath, 95), combinado con la perspectiva sistemáticamente gnóstica de su teología, sugiere la conclusión de que no aprendemos nada nuevo sobre el papel histórico de Judas. Intentos más recientes por mostrar a Judas Iscariote como un buen discípulo de Jesús que quería concertar una reunión entre Jesús y los sumo sacerdotes, cada uno con sus expectativas sobre el resultado final de un encuentro de esas características (Klassen), resultan igualmente poco convincentes.

4. Función e importancia de los apóstoles.

Al tratar la importancia de los apóstoles en los Evangelios, el foco de atención tiene que ir más allá del concepto de los apostolos e incluir al grupo de los Doce —Lucas, que a menudo habla de los apóstoles en Hechos, conecta el término apostolos con los Doce (Lc 6:13; 9:1, 10; 22:3, 14, 47; 24:9–10), lo cual no supone ninguna sorpresa— e incluye la evidencia del libro de Hechos. La importancia de los Doce como grupo puede verse en la descripción que hace Marcos del llamamiento de los Doce por parte de Jesús: «Designó a doce, a quienes nombró apóstoles» (Mc 3:14, NVI); el término «designó» traduce el verbo griego poieō, que se puede interpretar en el sentido de que Jesús «crea» a los Doce y se puede comparar con Éxodo 18:25–26 (Moisés) y 1 Reyes 12:6 (Moisés y Aarón), así como con las declaraciones en las que Yahvé aparece como el creador de su pueblo (Is 43:1; 44:2).

4.1. El núcleo del Israel restaurado. Los Doce no eran descendientes biológicos de las doce tribus de Israel: obsérvense las dos parejas de hermanos y el hecho de que «Israel» en el siglo I A. D. estaba compuesto tan solo por dos o tres tribus (Judá/Benjamín, los sacerdotes de Leví). Los Doce corresponden simbólicamente a los doce príncipes de las tribus de Israel en el desierto (Nm 1:4–16) (Horbury). Representan la esperanza de Israel de una restauración en la era mesiánica (cf. Ez 37:15–22; véase también Stg 1:1; Ap 7:4–8; 22:2), un simbolismo que se suele vincular con la comunidad de Qumrán, en la que doce líderes laicos simbolizaban su pretensión de ser la comunidad de la alianza de los últimos tiempos (cf. 1QS VIII, 1; 1Q28a I 11–22; 4Q159 2–4, 3–4; 1Q33 II, 1–3; cf. 11Q19 LVII, 11–14, refiriéndose a los doce príncipes, doce sacerdotes y doce levitas). En Mateo 19:28 // Lucas 22:29–30 se relaciona expresamente a los Doce con las doce tribus de Israel, como dispensadores de juicio. La designación de Jesús de doce discípulos fue un acto programático que simbolizaba la pretensión de que en su ministerio había comenzado la restauración mesiánica de *Israel de forma embrionaria (Bryan).

La descripción que hace Lucas de las actividades de los apóstoles en Hechos confirma su importancia como núcleo de un Israel restaurado, que sugiere que el anuncio de Jesús de que los Doce «juzgarán» a Israel (Lc 22:30) incluye el ejercicio de la autoridad como líderes (Clark). La descripción lucana de la labor de los Doce en Jerusalén después de Pentecostés y sus encuentros con los dirigentes judíos en Hechos 3–5 presenta a estos últimos como líderes carentes de credibilidad y autoridad, como líderes que han matado al Mesías prometido y que ahora están amenazando a los enviados de Jesús sin tener el coraje de castigar a los apóstoles porque tienen miedo del pueblo (Hch 4:5–22). Y describe a los apóstoles como los líderes reales del pueblo judío que desafían a los dirigentes judíos en el Sanedrín (Hch 4:13), que son escuchados de buena gana por el pueblo de Jerusalén (Hch 4:2; 5:25) y cuya predicación lleva a miles de judíos a abrazar la fe en Jesús como el Mesías. Lucas muestra a los apóstoles como verdaderos líderes de la nueva comunidad mesiánica de los seguidores de Jesús (véase Hch 2:42; 4:35, 37; 5:2; 6:1–6; 8:14). Establece una estrecha conexión entre los apóstoles y la ciudad de Jerusalén (Lc 24:49; Hch 1:4), en la que inicialmente se centra su ministerio (Hch 1–6). Describe a los apóstoles dando legitimidad a los nuevos desarrollos en la misión que va creciendo, y que incluye el cumplimiento de la expectativa profética de que en los últimos tiempos las naciones vendrían a Sion y recibirían salvación (Hch 8:14, 15–17; 11:1, 18; 15:5–6, 22–23).

La función de los Doce parece ser menos importante tras la marcha de Pedro de Jerusalén en el 41/42 A. D., que parece haber coincidido con un cambio de liderazgo en la iglesia de Jerusalén de los apóstoles a los «ancianos» (a estos últimos se los menciona en Hch 11:30; 15:2, 4, 6, 22, 23; 16:4; 21:18), presumiblemente provocado por la marcha de todos o la mayoría de los Doce tras el martirio de Santiago.

4.2. Los doce apóstoles como testigos oculares autoritativos. La función de los apóstoles como testigos del hecho de que el Jesús crucificado y enterrado resucitó de los muertos es fundamental para Lucas. Este rol se enfatiza en la comisión de los apóstoles (Lc 24:48; Hch 1:8), y es capital tanto en la descripción de los criterios del apostolado cuando surge la necesidad de sustituir a Judas Iscariote (Hch 1:21–22) como en la predicación y enseñanza de Pedro (Hch 2:32; 3:15; 4:2, 10, 33; 5:32; 10:41). Los apóstoles son «únicos en su papel como delegados autorizados de Jesús, testigos de la realidad de su resurrección y expositores de su importancia» (Clark, 178). El testimonio es confirmado por Dios mediante las señales y prodigios que tienen lugar en su ministerio (Hch 2:43; 3:1–10; 4:16; 5:12, 14; cf. Hch 4:30).

4.3. Los doce apóstoles como transmisores autoritativos de la tradición sobre Jesús. El llamamiento de los Doce, que en su totalidad es evidente que vivían en Galilea, al menos en el momento de encontrarse por primera vez con Jesús, no debería interpretarse como el llamamiento de campesinos y trabajadores rurales y analfabetos. Al menos en el caso de Leví/Mateo, un recaudador de impuestos, se puede suponer un cierto nivel de educación; probablemente habría sido capaz de tomar notas por escrito durante los tres años que duró el ministerio de predicación y enseñanza de Jesús, y puede que estuviera entre los creyentes de Jerusalén capaces de realizar una sofisticada labor como escribas (Bauckham, 287–89). El estatus de los Doce como símbolo de la restauración mesiánica de Israel explica su estatus en la iglesia primitiva como «transmisores autoritativos de los dichos de Jesús y testigos autoritativos de los acontecimientos de la historia de Jesús» (Bauckham, 95–96).

Véase también AUTORIDAD Y PODER; DISCÍPULO AMADO; DISCÍPULOS Y DISCIPULADO; EVANGELIOS APÓCRIFOS; ISRAEL; JUAN, EVANGELIO DE; MATEO, EVANGELIO DE; MISIÓN.
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ARAMEO (IDIOMA). Véase IDIOMAS DE PALESTINA.

ARCÁNGELES. Véase ÁNGELES.

ARQUELAO. Véase DINASTÍA HERODIANA.

ARQUEOLOGÍA Y GEOGRAFÍA

Comenzamos con una breve discusión sobre los datos geográficos reales o supuestos, muchos de los cuales aparecen en los Evangelios. Se prestará una atención especial a la cuestión de si los resultados de las investigaciones arqueológicas pueden arrojar luz sobre las tradiciones del NT y la iglesia primitiva en lo que se refiere a detalles sobre las ubicaciones. Para concluir consideraremos qué importancia teológica se puede atribuir a los factores geográficos, y si estos factores proporcionan alguna base para sacar conclusiones sobre la fiabilidad histórica y el origen de los Evangelios.
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1. Relatos de la infancia.

1.1. Lugar de nacimiento de Juan el Bautista. Para visitar a Elisabet, María fue «a la región montañosa [oreinē], a una ciudad de Judá» (Lc 1:39, LBLA). La palabra griega describe el distrito alrededor de Jerusalén (Plinio, Nat. 5.14). Una tradición literaria que se remonta al siglo VI identifica el lugar de nacimiento con En-Kerem (en árabe Ain Karim), situado a siete kilómetros al oeste de Jerusalén (ELS 44ss.). Restos de dos iglesias del siglo IV indican, sin embargo, que la tradición se remonta a una fecha todavía anterior (GBL 2.776). La identificación de este lugar con la ciudad sacerdotal de Juta (Jos 15:55; 21:16) a diez kilómetros al sur de Hebrón se descarta por motivos puramente filológicos.

1.2. Belén. Según Mateo 2:1 y Lucas 2:4 Jesús nació en Belén (gr. Bēthleem), la ciudad natal de la casa de David (véase Nacimiento de Jesús). A menudo se ha esgrimido el argumento de que esto no es más que una deducción de la profecía de Miqueas 5:2, y que en realidad Jesús era natural de Nazaret. Contra esta tesis está el hecho de que Belén como lugar de nacimiento de Jesús aparece en dos tradiciones que son totalmente diferentes una de la otra. Cuando se toma Juan 7:42 como una indicación de que el cuarto evangelista no sabía nada del nacimiento de Jesús en la ciudad de David, se está malinterpretando la ambigüedad intencionada que se encuentra en todo el Evangelio de Juan. El hecho de que José se trasladara a Belén a causa de un censo (Lc 2:4) solamente se puede explicar si tenía allí alguna propiedad. De hecho, es probable que fuera su lugar de residencia (cf. Mt 2:11, 22–23). Esto no contradice necesariamente la presentación de Lucas, ya que katalyma (Lc 2:7) no tiene porqué referirse a una posada, sino que es más habitual que denote una habitación grande. Merece la pena mencionarse, aunque solo sea como curiosidad, que ocasionalmente se afirma que el lugar de nacimiento de Jesús fue la Belén que se encontraba a once kilómetros al noroeste de Nazaret.

Una referencia algo más independiente al origen de Jesús en la ciudad de David es la primitiva tradición cristiana local, no derivada de los Evangelios, que sitúa el nacimiento de Jesús en una cueva de Belén (GBL 1.196–97). La actual Iglesia de la Natividad, ubicada al oeste de la colina que señalaba el emplazamiento de la antigua ciudad, fue construida sobre una gran cueva de roca de unos 12 x 3 metros. Esta caverna es una entre varias de las que estaban situadas cerca de las casas y servían como pesebres o para almacenar suministros (cf. Lc 11:33) en el siglo I. Ya a comienzos del siglo II, la tradición local estaba tan firmemente arraigada que Adriano (c. 135 A. D.) convirtió la cueva en un santuario de Adonis con el objeto de eliminar la veneración que tenían por ella los cristianos judíos (ELS 83ss.). Jerónimo todavía recordaba el «pesebre» (phatnē) original de Lucas 2:7, que consistía en una hendidura en la roca con sencillas paredes de arcilla (ELS 91) en una cueva lateral de unos 3 x 3 metros de tamaño (GBL 2.847). Debido al recubrimiento de mármol y la reconstrucción, hoy día se hace muy difícil imaginar la apariencia original de esta gruta.

1.3. El Campo de los pastores. Basándose en Génesis 35:21 y Miqueas 4:8, algunos judíos esperaban que el Mesías apareciera en un lugar llamado «la torre del pastor» (heb. migdalēder), al este de Belén (GBL 2.977–78). Es posible que Lucas 2:8 se imagine a los pastores en este sitio. Desde el siglo IV, como muy tarde, se buscaban los campos de los pastores al este de Belén, cerca de la aldea de Bet Sahur (ELS 90ss.). Excavaciones llevadas a cabo en esta zona han sacado a la luz un pequeño asentamiento pastoral que data del siglo I (GBL 1.197).

1.4. La tumba de Raquel. Ya en tiempos del NT, esta tumba cercana a Belén era venerada sobre la base de Génesis 35:19. Probablemente este sea el mismo lugar que el actual, situado en el cruce que lleva a Jerusalén (GBL 1.197). Puede que haya existido una conexión entre la tradición en torno a esta tumba y Mateo 2:16–18.

1.5. La tumba de Herodes el Grande. Mateo 2:19 menciona la muerte el rey judío. Originalmente había previsto una tumba familiar un poco al norte de la moderna puerta de Damasco en Jerusalén, en una rotonda inspirada en el mausoleo de Augusto en Roma. Sin embargo, Herodes fue trasladado al Herodión (Herodium), su refugio situado al suroeste de Belén, en una colina construida parcialmente de escombros (Josefo, Bell. 1.673). Durante mucho tiempo se sospechó que su tumba se encontraba en la torre principal, pero las excavaciones la encontraron en la base de la fortaleza, donde se ha encontrado un sarcófago ilustre.

2. Áreas en las que desarrolló su ministerio Juan el Bautista.

2.1. El desierto en el que vivía Juan. Tal como muestra el paralelismo con el relato del nacimiento de Jesús, el Bautista ya estaba «en el desierto» siendo niño (Lc 1:80). Algunos investigadores sospechan que Juan pudo ser criado en Qumrán o en otro asentamiento esenio, ya que los esenios adoptaban a jóvenes y los instruían en su doctrina (Josefo, Bell. 2.120; cf. 1QH 9:35–36). Las tradiciones cristianas locales sobre el desierto que frecuentaba el Bautista son de origen tardío y contradictorias (ELS 62ss.). Incluso si Juan tuvo contacto con los esenios durante su juventud, tras el llamamiento profético recibido de parte de Dios se apartó de su enseñanza exclusivista para predicar el arrepentimiento a todo el pueblo en su conjunto (véase Montaña y desierto).

2.2. El bautismo de Jesús. Según Mateo 3:13–17 Jesús fue bautizado (véase Bautismo) en el Río Jordán, allí donde forma la frontera oriental (cf. Mc 1:4–5) del desierto de Judea (Mt 3:1). Esto apunta al área situada entre la desembocadura del wadi Farah y el punto en el que el Jordán entra en el Mar Muerto. Ya en el siglo III Orígenes (Comm. Joh. 6.104) conocía una tradición local en las alturas de Jericó, en la margen oriental del río. Esta tradición relacionaba el lugar con el nombre de Betábara (probablemente un vado). Posteriormente la tradición bizantina sin excepción trasladó el lugar del bautismo de Jesús a esta ubicación, más concretamente al wadi el-Charrar (ELS 171ss.). Una tradición local judía, bastante independiente de la tradición cristiana, situaba la ascensión de *Elías (2 Re 2:5–14) en esta misma zona (GBL 1.193). Es bastante posible que Juan escogiera este lugar de bautismos deliberadamente para dar a entender que él era el Elías escatológico (cf. Mt 11:14; 17:11–13; Mc 9:12–13; Lc 1:17). Excavaciones recientes han confirmado que este lugar fue venerado desde muy pronto.

2.3. El monte de la tentación. Aunque también sería posible una interpretación simbólica (Mt 4:8; cf. Lc 4:5), parece que la tradición bizantina primitiva consideraba que esta montaña había sido Djebel Qarantal, al noroeste de Jericó, sobre la que se encontraba la fortaleza asmonea de Dok (ELS 189–90). Tal vez el Talmud de Jerusalén polemice contra esa veneración (y. ʿAbod. Zar. 39c). Según el Rollo de Cobre de Qumrán parece posible que allí hubiera un escondite esenio (3Q15 7:11–13). La tradición cristiana local conserva, quizás, la memoria de que Jesús se apartó (Mc 1:12–13 par.) de forma parecida a la soledad apacible de este lugar desierto (GBL 2.659).

2.4. Enón y Salim. Juan también bautizó en otro lugar, junto a la gran fuente de Enón (heb. ʿynōn; gr. Ainōn) en las proximidades de Salim (gr. Saleim; Jn 3:23). Bautizar en el Jordán habría podido resultar peligroso cuando el agua llegaba a su altura máxima, pero sus afluentes también eran considerados como aguas del Jordán (GBL 1.64). Teniendo en cuenta la ruta del viaje que presupone Juan en su Evangelio (cf. Jn 3:22; 4:16), los investigadores modernos han tratado de identificar Salim con Ain Farah, a doce kilómetros al noroeste de Siquem. La antigua tradición bizantina (ELS 214ss.), sin embargo, ubica el lugar a doce kilómetros al sudeste de Escitópolis (Bet-seán), donde surgen las exuberantes fuentes de Ed Der, cerca de Tel Shech Salim (GBL 3.1318). A favor de que el Bautista hubiera escogido este lugar está el hecho de que el lugar de nacimiento de Eliseo, Abel-mehola, donde Elías le hizo discípulo suyo (1 Re 19:15–21), no estaba muy lejos de allí. El Rollo de Cobre sugiere (3Q15 12:6–7) que un grupo esenio que practicaba el bautismo se asentó en esta zona (DJD IV.262). A los primeros peregrinos cristianos se les enseñaba el palacio de Melquisedec cerca de Salim, un elemento que puede apuntar a una tradición formada por este grupo esenio (cf. 11QMelch) en competencia con Jerusalén. Habida cuenta que el área se encontraba en la jurisdicción de Escitópolis, una ciudad de la Decápolis, aquí el Bautista se encontraba a salvo de la persecución de Herodes Antipas.

2.5. Betania al otro lado del Jordán. En este lugar (topos) al este del Jordán (Jn 1:28: en Bēthania peran tou Iordanou), una delegación de Jerusalén interrogó a Juan el Bautista acerca de quién pretendía ser (Jn 1:19–28). En Betania Jesús llamó a su primer seguidor de entre los partidarios del Bautista (Jn 1:35–51; cf. Hch 1:21–22). Allí se retrasó, evidentemente para evitar el acoso, poco antes de la pasión. Al hacerlo así consiguió todavía más seguidores de entre las filas de los adeptos de Juan (Jn 10:40–42). En el siglo III Orígenes no encontró ningún lugar con ese nombre en la orilla oriental del Jordán. Así pues, optó por la lectura Bēthabara que aparece en algunos textos (Orígenes, Comm. Joh. 4.204). Sin embargo, los manuscritos más antiguos (p66, p75) apoyan Bēthania, y la transición de Juan 10:40–42 a 11:1–2 muestra que el evangelista era consciente de lo parecidas que sonaban Betania (al otro lado del Jordán) y Betania (cerca de Jerusalén) (Jn 11:1, 18). Las distancias que se presuponen en Juan 1–2 y 10–11 hablan en favor de una ubicación más próxima a *Galilea que a Judea. Recientemente, varios intentos más precisos por localizar el lugar no han tenido éxito (GBL 1.193–94).

Una explicación que aclara mucho las cosas sostiene que Betania se encontraba en el distrito de Batanea (gr. Batanaia), el Basán del AT, que en la LXX se designa como peran tou Iordanou (Nm 32:32–33; Dt 3:8; 4:47). Una transliteración griega como Bēthania no sería sorprendente dada el exceso de formas ortográficas que se observa en los *targumim y la literatura rabínica (véase Tradiciones y escritos rabínicos). Batanea pertenecía a la tetrarquía del tolerante Herodes Filipo (Josefo, Ant. 18.106–7) y por consiguiente le proporcionaba a Jesús un refugio seguro. Esta posible explicación no choca necesariamente con que el bautismo de Jesús se celebrara en el extremo sur del Valle del Jordán, ya que su bautismo solo se presupone en Juan 1:32–34, no se describe. Juan 1:35–51 es un paralelo al llamamiento de los primeros *discípulos registrado en los sinópticos (Mc 1:16–20 par.) en las proximidades del Mar de Galilea. Situar Betania al norte de Tierra Santa encajaría bien con esto. En este marco septentrional (la zona del Hermón, «Damasco») parece que hubo ciertos grupos con vínculos esenios que esperaban el inicio del escatón (véase Galilea). Ocasionalmente también se esperaba la aparición del Elías escatológico en el norte (cf. 1 Re 19:15; SDtn 41 [79b]). Eso podría explicar por qué Juan comenzó bautizando aquí (Jn 10:40). Tal vez Juan 10:16 y 11:52 se refieran a una misión que tuvo Jesús entre esos grupos marginales judíos. Si se acepta una conexión entre los mandeos y los seguidores del Bautista, entonces el papel que juega en los escritos mandeos (GBL 2.648) el Río Yarmuk en la frontera de Batanea es interesante. Lucas 3:3 también presupone que el impacto del Bautista se dejó sentir por toda la zona del Jordán.

2.6. Muerte y entierro. Los Evangelios no indican el lugar de la ejecución del Bautista, pero Josefo cita la fortaleza de Maqueronte, al este del Mar Muerto (Ant. 18.119). Es posible que Marcos 6:22–25 conserve la memoria de este lugar al hablar de celebraciones independientes para hombres y mujeres en el cumpleaños de Herodes Antipas. En Maqueronte se han excavado dos amplios comedores (triclinia). La rápida comunicación (cf. Mt 11:2–3 par.) entre la fortaleza y otras partes del país se veía facilitada por un camino de acceso muy bien construido (GBL 2.905–6).

Desde no más tarde del siglo IV, se supuso que el lugar de entierro del Bautista se encontraba en Samaria (Jerónimo, Ep. 43:13; 108:13). Esta ubicación, independiente de los Evangelios (cf. Mc 6:29), probablemente sea correcta. La sepultura, descubierta bajo iglesias de los siglos XII y XIV, refleja una disposición judía del siglo I. Es evidente que antes de ésta se veneraba la tumba de Elías en el mismo punto. La elección de este lugar por parte de los discípulos de Juan pudo haber sido totalmente intencionada, ya que la vida de su maestro seguía tan de cerca las tradiciones de Elías. A la vista del ministerio del Bautista en Enón cerca de Salim, la existencia de seguidores de Juan en Samaria no es ninguna sorpresa.

3. Ministerio público de Jesús en Galilea.

3.1. Nazaret. Dado que Nazaret (gr. Nazaret) no se menciona en el AT, los libros deuterocanónicos o la literatura rabínica, durante el siglo XIX hubo algunos que discutieron su existencia en tiempos del NT. Además de una inscripción que lo menciona como un asentamiento para sacerdotes en los siglos III a IV (IEJ 12, 1962, 137–39), excavaciones realizadas en años recientes han eliminado cualquier duda (GBL 2.1031–37). A veces se dice que el nombre proviene del arameo nāṣĕraṭ, «puesto de vigilancia», «atalaya». Contra esto, sin embargo, está el hecho de que esté situado en un valle alto fértil. Mateo 2:23 relaciona el vástago mesiánico (heb. nēṣer) de Isaías 11:1 con el nombre Nazaret (véase Nazareno). Quizás miembros de la casa de David procedentes de Babilonia o de la zona cercana a Damasco se volvieron a asentar en esa área a finales de la época helenística y conscientemente le pusieron un nombre mesiánico (cf. Julio Africano [Eusebio, Hist. Eccl. 1.7.612]; GBL 2.801–2).

Los restos que datan de la época neotestamentaria consisten especialmente en cisternas y silos excavados en la roca, así como tumbas. En 2009 se descubrió la base de un muro bastante bien conservado de una casa de los tiempos de Jesús que puede verse bajo Centro Mariano Internacional. Esto demuestra que la gente de Nazaret no vivía en cuevas, como suponen algunos especialistas. También se encontraron vasijas de arcilla ceremonialmente puras, lo que apunta a habitantes judíos piadosos. A medida que se fue expandiendo, es posible que Nazaret se convirtiera en un asentamiento de unos 200 habitantes. No hay fundamento para imaginarlo como un lugar remoto por dos razones. Primero, estaba tan solo a una hora a pie de la antigua capital del distrito de Galilea, Séforis (GBL 3.14–29). Segundo, estaba ubicado cerca de una de las rutas comerciales más importantes del Imperio Romano, el camino que iba de Egipto a Damasco. Si la denominada inscripción de Nazaret procede en realidad de allí (GBL 2.1037), entonces el griego era una lengua que el pueblo comprendía.

La conexión entre Jesús y Nazaret, el lugar de nacimiento de su madre María (Lc 1:26), está ratificada por tal diversidad de tradiciones evangélicas (e. g., Mc 1:9; Lc 2:39; 4:16; Mt 2:23; 4:13; Jn 1:45–46) que solo los extraños la ponen en duda. Tras ser expulsado por su familia extensa (Lc 4:16–30; cf. Mc 3:21, 31–35; 6:4), Jesús cambió su residencia a Capernaum (Mt 4:16; cf. Jn 2:12). Hasta la fecha no se han encontrado indicios seguros de lo que probablemente fue una *sinagoga bastante modesta, tal como presuponen los Evangelios (Mc 6:1–2 par.). El precipicio (ophryos) de la colina sobre la que se levantaba Nazaret, y desde el cual algunos trataron de arrojar a Jesús (Lc 4:29), se ha confirmado arqueológicamente en la parte occidental de la actual Iglesia de la Anunciación. El hecho de que Mateo (Mt 2:23) y Lucas (Lc 1:26 y en otros lugares) hablan de ciudad (polis) en referencia a Nazaret, es posible que se deba a que sus fuentes contenían la ambigua expresión hebrea ʾîr, que puede significar tanto ciudad como aldea. Bajo la Iglesia de la Anunciación se hallan los restos de una basílica bizantina del siglo V y otra estructura para el culto, evidentemente judía, todavía más antigua. Una inscripción fragmentaria que contiene Lucas 1:28 indica que ya antes de la época bizantina era de conocimiento general que la anunciación a María se había producido en esta zona. Restos de otra estructura bizantina junto a restos de los tiempos del NT se encuentran bajo el convento de las Damas de Nazaret. Posiblemente los peregrinos bizantinos buscaran la casa de José en este lugar. Debajo de la Iglesia de José hay un antiguo bautisterio cristiano judío. Unas termas cercanas al Pozo de María, que algunos relacionan con María y Jesús, data el período cruzado. Un huerto arqueológico, llamado Nazaret Village (Poblado de Nazaret), contiene instalaciones agrícolas de la época de Jesús y magníficas reconstrucciones de casas contemporáneas.

3.2. Caná. Para distinguir esta Caná (gr. Kana) de la Kanah situada al sureste de Tiro (Josh 19:28), Juan la llama «Caná de Galilea» (Jn 2:1, 12; 4:46; 21:2). Jesús hizo dos *milagros y evidentemente tenía familiares que vivían allí. El lugar que visitan los peregrinos hoy en día, Kafr Kennā, a seis kilómetros al norte de Nazaret, no fue considerada la Caná del NT hasta el siglo XVII, y se basa en una identificación local de los nombres (filológicamente imposible). La mayor parte de los investigadores la identifican más bien con las ruinas de Khirbeth Qȃnā, a doce kilómetros al norte de Nazaret, que era un asentamiento pujante, especialmente en los primeros seis siglos de la era cristiana. Informes de antiguos peregrinos (ELS 206f.) también se pueden relacionar con esta ubicación. Caná era un centro estratégicamente muy importante en la vía romana que iba de Ptolemaida (Acre) en el Mediterráneo a Magdala en el Mar de Galilea (Josefo, Vit. 86). Excavaciones recientes rebaten la frecuentemente pretendida conexión entre Juan 2:1–12 y el culto a Dionisio. Los baños rituales, las vasijas rituales y posiblemente los restos de una sinagoga demuestran que Caná era un lugar judío, y que era, al menos tras la rebelión de Bar Kojba (132–135 A. D.), un asentamiento de sacerdotes judíos (GBL 2.751–53). Juan 2:12 demuestra conocimiento de que uno «descendía» de Caná a Capernaum.

3.3. Naín. Ocasionalmente se ha identificado a Naín (gr. Nain) con un [N]aín en Judea (Josefo, Bell. 4.511). Textualmente, sin embargo, esto no es seguro. El lugar que menciona Josefo puede que sea el Aín de Josué 15:32 y 19:7, cerca de Hebrón. Según el contexto de Lucas 7:1–11, Naín habría que buscarlo en la región de Galilea (GBL 2.1022–23). La antigua tradición bizantina apunta sin ningún género de dudas a la actual aldea árabe de Nein, a ocho kilómetros al sudeste de Nazaret (ELS 341ss.). En tiempos del NT es probable que perteneciera a la porción de Galilea de la llanura de Jezreel. No se puede decir que Naín fuera una ciudad (polis); la puerta de la ciudad que se menciona en Lucas 7:11–12 no sería más que la salida de una calle. Sin embargo, todavía no ha sido posible realizar excavaciones. A cinco kilómetros al norte de Nazaret se encuentra Sunam, donde Eliseo resucitó a un joven de los muertos (2 Re 4:18–37). La historia paralela de Elías (1 Re 17:17–24) podría haber afectado la formulación de Lucas 7:11–12, pero los propios testigos del milagro de Jesús vieron la conexión con Elías (cf. Lc 7:18).

3.4. El Mar de Genesaret. Una parte fundamental del ministerio de Jesús se concentró a orillas del Mar de Genesaret (gr. Gennēsaret). Mateo y Marcos lo llaman el «Mar de Galilea» (Mt 4:18; Mc 1:16 y en otros lugares) o simplemente el «mar» (Mt 8:24; Mc 4:39 y en otras partes). Dado que el hebreo yāmm puede significar tanto los mares abiertos como los mares de interior, este tipo de expresión demuestra la relación de ambos evangelistas con la antigua tradición palestina. En cambio Lucas eligió la correcta designación literaria griega limnē (Lc 5:1–2 y en otros lugares). El nombre «Mar de Tiberias» (Jn 21:1; cf. 6:1) no es necesariamente un anacronismo en el siglo I (cf. Josefo, Bell. 3.57; 4.456–57). Los «veinticinco o treinta estadios» (cinco o seis kilómetros) de Juan 6:19 probablemente describen (con precisión) la mitad de la parte septentrional del mar. Todo el lago mide unos veintiún kilómetros (trece millas) de norte a sur y trece kilómetros (ocho millas) en su punto más ancho.

En ocasiones los informes que aparecen en los Evangelios en los que se menciona el mar conservan claros ejemplos del colorido local. Debido a su elevación, bastante por debajo del nivel del mar (212 metros), las temperaturas que permiten dormir al aire libre son habituales (cf. Mc 8:2). Esta baja elevación da lugar a violentas corrientes descendientes y tormentas (cf. Mt 8:24; Mc 4:37; Lc 8:23; Jn 6:18). Especialmente infame es un viento que sopla del este (cf. Mt 14:22–24; Mc 6:45–48), que se levanta principalmente cuando cambian las estaciones, e. g. en torno a Pascua (cf. Mc 6:39; Jn 6:4). Destaca mucho que los Evangelios en general presentan la industria pesquera como si de expertos se tratara. Un espectacular ejemplo de viaje en barca por el mar es el que proporcionan dos hallazgos recientes que datan del período del NT: el mosaico de un barco de Magdala, y una decrépita barca, con espacio para una docena de personas, encontrada bajo el mar cerca de Nof Ginnosar (GBL 3.1371–72).

3.5. Tiberíades (Tiberias). Herodes Antipas fundó Tiberias (gr. Tiberias) c. 17–18 A. D. cerca de la Hamat del AT (Jos 19:35) como la nueva capital regional de Galilea. La nombró así en honor a su patrón Tiberio. Resulta llamativo que los Evangelios no hagan mención del ministerio de Jesús en Tiberias. Algunos judíos piadosos consideraban que la ciudad era impura (Josefo, Ant. 18.38), pero difícilmente eso hubiera disuadido a Jesús. Además, no todo el mundo compartía ese punto de vista, como prueba el fuerte apoyo del que gozaban los revolucionarios nacionalistas-religiosos zelotes (véase Movimientos revolucionarios) en Tiberias (Josefo, Vit. 32–42; 87–101; 271–335). Además de esto, la suposición de que Jesús evitaba las ciudades helenizadas resulta insostenible, ya que Magdala, Jericó y nada menos que Jerusalén, pertenecían a esa categoría. Cuando menos, Jesús tenía devotos en Tiberias (cf. Jn 6:23), entre los cuales es posible que se encontrara la esposa Chuza, el mayordomo de Herodes (Lc 8:3). Presumiblemente la razón por la que Jesús no hizo una incursión pública en Tiberias es el peligro que suponía Herodes Antipas (cf. Lc 13:31–33). El Talmud de Jerusalén presupone la existencia de una comunidad cristiana judía en Tiberias (y. Sanh. 25d), presumiblemente en torno a finales del siglo I. De las sinagogas descubiertas hasta la fecha, es posible que una se remonte a los siglos II o III A. D. (GBL 3. 1554–56).

3.6. Magdala. Este lugar arquitectónicamente helenizado se encontraba a cinco kilómetros al nordeste de Tiberias. Debido a su importante industria de pescado seco, su nombre griego era Tariquea (Josefo, Vit. 403–4). Las excavaciones han confirmado el carácter urbano de Magdala (GBL 2.909–10). Un pequeño edificio de la época del NT se identificó originalmente como una sinagoga, pero en realidad era un balneario. En 2009 se excavó una parte importante de restos de una sinagoga de la época del Segundo Templo. Rabinos posteriores criticaron la supuesta inmoralidad de los habitantes de Magdala (Str-B I.1047), pero la mayoría de ellos se pudo del lado de los judíos en la rebelión contra Roma (Josefo, Vit. 142). Magdala solamente se menciona directamente en unos pocos manuscritos tardíos en Mateo 15:39 y Marcos 8:10. Sin embargo, los lugares mencionados en el texto original (véase el apartado 3.8) no son un lapsus de los escribas; se refieren más bien a una región situada más al norte. Una de las seguidoras más fieles de Jesús, María Magdalena (Mt 27:55–56; 28:1 par.), era natural de Magdala; la segunda parte de su nombre puede que ofrezca una pista de que Jesús ministró allí.

3.7. Genesaret. El Genesaret del NT, a diferencia de la ciudad veterotestamentaria de Cineret (Jos 19:35), estaba situado al sur de (no en) Tell elʾOreimeh, en el extremo nororiental de la extremadamente fértil (Josefo, Bell. 3.516–21) llanura de Genesaret. No está del todo claro si los Evangelios se refieren a este sitio (cf. Mt 14:34) o a la llanura (cf. Mc 6:53–56). La forma textual bizantina tardía en Mateo 14:34 (eis tēn gēn Gennēsaret) ofrece la primera referencia clara a ella como zona.

3.8. Dalmanuta/Magadán. Excepto en Marcos 8:10, Dalmanuta (gr. Dalmanoutha) no aparece atestiguado como lugar en el que Jesús desembarcara. El paralelo (Mt 15:39) habla de «la región de Magadán». El resto del relato (Mt 16:14; Mc 8:11–13) parece indicar un lugar en la orilla occidental del Mar de Galilea. Se ha propuesto que Marcos entendió «Dalmanuta», que en arameo podría significar «área de su [Jesús] estancia», como el nombre de un lugar concreto (GBL 1.247–48). Algunos derivan Magadán (gr. Magadan) de may-gad, «agua de (el dios cananeo de los arroyos) Gad [más la habitual terminación locativa -an]»; esto encajaría bien con las abundantes fuentes de Tabgha, dos kilómetros al sudoeste de Capernaum. Josefo las llama las «fuentes de Capernaum» (Bell. 3.517), y fuentes bizantinas hablan de las siete fuentes (gr. Heptapēgon, de donde proviene la confusa forma árabe Eṭ Ṭâbghahâis). En realidad, parece que este era uno de los lugares preferidos de Jesús para ministrar, un sitio en el que podía alcanzar grandes multitudes (GBL 2.767). Un ramal de la importante ruta comercial y de peregrinación entre Cesarea Marítima y Damasco bordeaba el Mar de Galilea en este punto, y allí había suficiente agua potable para beber. Ya a finales del siglo IV, la peregrina cristiana Egeria encontró en ese lugar tres tradiciones locales firmemente establecidas (ELS 281–82): el *Sermón del Monte, la alimentación de los cinco mil y la aparición de Jesús tras la resurrección que se narra en Juan 21. Estas tradiciones merecen ser tomadas en serio porque hubo una continua presencia cristiana judía en Capernaum desde los tiempos del NT hasta el siglo IV (Str-B I.159–560), lo que ofrecía el medio para que se pudieran transmitir las tradiciones.

3.9. El Sermón del Monte. En el siglo IV Egeria encontró que el lugar en que se recordaba el pasaje de Mateo 5–7 era una cueva, algo habitual para los memoriales cristianos judíos, que solo puede haber sido la conocida como cueva de Job, a 200 metros al este de la Iglesia de la Alimentación milagrosa (o Multiplicación de los panes) (GBL 2.767). El «lugar llano» (gr. topos pedinos) mencionado en Lucas 6:17 bajo una colina (Lc 6:12; cf. Mt 5:1) se identifica con los tramos llanos, suficientemente grandes como para albergar varios miles de personas, que se encuentra encima de esta cueva. No fue hasta más tarde que esta tradición local (influenciada por Mt 5:1) trasladó la escena a un lugar más alto de la colina. A favor de la ubicación en Tabgha se encuentran: (1) la mención de Capernaum (Lc 7:1; cf. Mt 8:5) que sigue inmediatamente después del sermón de la llanura y (2) el hecho de que aquí se encuentra uno de los pocos lugares donde las colinas llegan justo hasta la orilla.

3.10. La primera y segunda alimentación milagrosa. Los cristianos judíos pensaban que la primera alimentación (Mt 14:13–21 par.) había tenido lugar en un afloramiento rocoso situado en el borde de una pequeña y fértil llanura en Tabgha. La peregrina Egeria se encontró con que la roca había sido incorporada a una iglesia, donde sería como altar, tal como ocurre hoy día en la basílica bizantina reconstruida. Puesto que en la época del NT la zona estaba deshabitada, se podía hablar de un «lugar solitario» (Mt 14:13; Mc 6:32). Ahora bien, parece que Juan presupone que la alimentación de los cinco mil tuvo lugar en la orilla oriental (cf. Jn 6:1, 17, 22, 24). Sin embargo, el texto griego contiene multitud de variantes en este punto, por lo que es igualmente posible interpretar que Juan asume un lugar de la orilla occidental (R. E. Brown, The Gospel of John [El Evangelio de Juan], 1971 I.231–59). Lucas 9:10 también se puede entender en el sentido de que la alimentación se produjo no en sino de camino a Betsaida. Tal vez detrás de Lucas 9:12 (episitismos, «comida», «algo que comer») se esconda un juego de palabras hebreo (bêṭ ṣedâ, «casa de comida»). La tesis de que la alimentación de los cuatro mil no es simplemente un duplicado se puede basar en consideraciones topográficas: Mateo 15:31 parece presuponer la presencia de *gentiles, y Marcos 7:31 parece tener en mente la Decápolis. Tradiciones bizantinas tardías (ELS 278–79) trasladan la segunda alimentación a la zona de Kursi (véase el apartado 4.1), en la orilla oriental (GBL 1.442).

3.11. La aparición de Jesús junto al mar. Egeria situó el encuentro entre el Jesús resucitado y sus discípulos (Jn 21) en Tabgha, en unos escalones de roca que todavía son visibles hoy (cf. Jn 21:9). Ya en el siglo IV se había levantado una pequeña iglesia en las proximidades del lugar. La playa de Tabgha era una zona especialmente buena para la pesca, ya que el agua de las fuentes cálidas y la vegetación que llevan pueden atraer muchos peces, especialmente de noche (cf. Jn 21:3). Otro indicador del cariño de los pescadores por este lugar es la presencia de un pequeño puerto antiguo (GBL 2.767).

3.12. Capernaum. Este lugar (gr. Kapharnaoum) es mencionado por Josefo (Bell. 3.517; Vit. 403) y se convirtió en lugar de residencia de Jesús durante algún tiempo a principios de su ministerio público en Galilea (Mt 4:13–17; 9:1; cf. Jn 2:12). Las excavaciones realizadas durante el siglo XX establecieron sin lugar a dudas que Capernaum se puede identificar con el lugar de las ruinas de Telûm (GBL 2.764–68), que todavía era visitado por los peregrinos en el siglo VII (ELS 296ss.). Esta aldea de buen tamaño contaba con unos 1500 residentes y estaba compuesta por casas individuales en las que vivían familias con un buen número de miembros. Debajo de una iglesia bizantina octogonal del siglo V y una sinagoga doméstica cristiana judía del siglo IV se descubrieron los restos de una casa particular. Ya en la segunda mitad del siglo I había servido como lugar de reunión para reuniones religiosas. Las inscripciones y los informes de antiguos viajeros cristianos (ELS 299) hacen posible identificar el edificio como la casa de Pedro (cf. Mt 9:27–31; Mc 1:29; 2:1; 3:20; 9:33). Se han hallado restos de sinagogas de los siglos III y I A. D. (Lc 7:5, cf. Mc 1:21–29) debajo de la célebre sinagoga de caliza blanca que data de finales del siglo IV. La tradición reflejada en Marcos 1:29–39, que probablemente se remonta a Pedro, se caracteriza por su destacado colorido local: la sinagoga no distaba mucho (Mc 1:29) de la casa de la gran familia de Pedro (Mc 1:29–30), a cuya puerta había un espacio abierto (Mc 1:33). Marcos 2:4 (de otra parte Lc 5:19) presupone correctamente un método de construcción en el que se utilizaban techos de arcilla.

Aparentemente separado por una parcela vacía de la aldea judía había un asentamiento de estilo romano en la actual propiedad de los ortodoxos griegos. Es fácil visualizar la residencia del centurión gentil (cf. Lc 7:6). Un camino imperial pasaba cerca de allí. El puesto de peaje (gr. telōnion, Mc 2:14) atendido por Mateo/Leví es posible que exigiera elevados tributos a los pescadores en lugar de peaje. A mitad de camino entre Capernaum y Tabgha hay una pequeña ensenada cuyas cualidades acústicas pudieron haberle venido bien a Jesús cuando predicaba al borde del agua (Lc 5:1–3). Capernaum no fue destruida en ninguna de las dos revueltas judías. Fue abandonada gradualmente a comienzos del siglo X. El pronunciamiento de calamidad de Jesús (Mt 11:20–24; Lc 10:13–15; véase Bendición y desgracia) tiene presente el destino escatológico de Capernaum; no dice nada sobre una destrucción temporal.

3.13. Corazín. Aunque no se ha conservado ninguna historia de Corazín (gr. Chorazin), el juicio pronunciado por Jesús (Mt 11:20–24; Lc 10:12–15) indica que allí se llevó a cabo un amplio ministerio. Hasta el momento las excavaciones han encontrado vestigios de una aldea judía que data de los siglos II a IV A. D., pero todavía casi nada de la época neotestamentaria.

3.14. Betsaida. La aldea judía de Betsaida (gr. Bēthsaida) fue declarada polis por el tetrarca Herodes Filipo y llamada Julias, probablemente no la hija de Augusto, Julia (Josefo, Ant. 18.28), sino más bien en honor a su esposa, Livia-Julia, en algún momento posterior al año 30. Por lo tanto puede que tenga importancia para la fecha de las tradiciones evangélicas que solamente se utilice el antiguo nombre judío. La ciudad se encontraba en la margen oriental del Jordán, no lejos de donde desemboca en el Mar de Galilea en el distrito de Gaulanítide (Josefo, Bell. 3.515). Las excavaciones realizadas en el montículo de ruinas llamado et-Tell han sacado a la luz abundantes restos de casas que datan de la época del NT. Algunas de ellas contienen enseres de pesca. De este modo se establece la ubicación de la ciudad, incluso aunque se debata la existencia de un templo romano. Al oeste de donde discurría el Jordán en tiempos pasados, justo en el extremo del mar, se halla el pequeño emplazamiento de las ruinas de El-Aradj. Presumiblemente ya estaba poblada en tiempos del NT. Contiene los restos de una sinagoga o iglesia bizantina.

No es fácil decidir cuál de las dos ciudades debería relacionarse con el ministerio más extenso de Jesús en esta zona (Mt 11:21; Lc 10:13; cf. Lc 9:10). La *curación del ciego fuera de la «aldea» (kōmē) de Betsaida (Mc 8:22–26) podría favorecer a El-Aradj. Juan nos dice el lugar de nacimiento de varios discípulos, «Betsaida en Galilea», pero la llama polis (Jn 1:44; 12:21). Josefo también llama al líder rebelde Judas, que era de cerca de Gamla en Gaulanítide, «el galileo» (Ant. 17.341; Bell. 2.118). Así pues, las referencias que aparecen en Juan podrían tener que ver con la ciudad de Julias. No obstante, también es posible que, por influencia semítica, haga un uso impreciso del término polis. En este caso El-Aradj es una opción viable; cayó en manos de Antipas tras la muerte de Herodes el Grande y por consiguiente se convirtió en parte de la región política de Galilea.

3.15. La montaña en Galilea. Según Mateo 28:16 una importante aparición del Jesús resucitado tuvo lugar «en el [artículo determinado] monte en Galilea». La identificación de ese lugar con el Monte Tabor, que al parecer estaba deshabitado en tiempos de Jesús, se remonta a Teodosio a principios del siglo VI (ELS 321). Sin embargo, puede que esta misma identificación también la den por sentada en el siglo IV Eusebio (In Psal. 88:13) y Epifanio de Salamina (GBL 3.1517–19). El Monte Tabor figura entre las montañas que poseen un significado escatológico en la literatura rabínica (Str-B IV/2.930–31).

4. Áreas de retiro alrededor de Galilea.

4.1. La tierra de los gerasenos. Según Marcos 5:1–20, aquí Jesús sanó a un gentil poseído por el *demonio, en una zona de la orilla oriental del Mar de Galilea. Difícilmente habría podido pensar Marcos en la distante ciudad de Gerasa, en la Decápolis; más bien estaba haciendo uso de una designación semítica, «tierra de los expulsados» (heb. gērûšîm; gr. Gerasēnoi), como nombre para toda la región (GBL 1.442–43). La ciudad de la Decápolis que se presupone en Marcos 5:14, 20, debe ser Hippos. La «tierra de los gadarenos» (chōra tōn Gadarēnōn) de Mateo 8:28–34 lleva el nombre de la capital regional, Gadara, que tenía una franja de playa al sudeste del Mar de Galilea. Si la traducción «tierra de los gergesenos» en Lucas 8:26–39 (Sinaítico) es original, tal vez refleje el nombre semítico de Hippos (Gergesa). O podría referirse a los gesuritas, quienes según Deuteronomio 3:14 y Josué 12:5 (LXX) se asentaron en esta zona y eso era algo que todavía recordaban Orígenes (Comm. Joh. 6.24) y el Talmud de Jerusalén (y. Šeb. 36c). Una tradición local que ha recibido cierto apoyo arqueológico sitúa el milagro en El-Kursi.

4.2. Tiro y Sidón. La Alta Galilea bordeaba el territorio de la ciudad gentil de Tiro (gr. Tyros). Cuando se veía amenazado, Jesús encontró que este era un lugar natural al que retirarse (Mt 15:21; Mc 7:24). Marcos 7:24–30 refleja con bastante autenticidad las tensiones étnicas que prevalecían en la zona fronteriza entre Tiro y Galilea (Theissen, 61–80).

4.3. La Decápolis. Otro lugar cercano de refugio (Mc 7:31, gr. Dekapolis) para Jesús era la zona situada al este del Jordán, compuesta por ciudades gentiles helenísticas vinculadas entre sí de manera imprecisa por diversas alianzas y asociaciones políticas (GBL 1.263–64). Allí también vivía una minoría judía (cf. Mt 4:25).

4.4. Cesarea de Filipo. Mateo 16:13 y Marcos 8:27 usan este nombre (Kaisareias tēs Philippou), no el nombre posterior de Neronias, al referirse a la capital de Herodes Filipo, cuya tolerancia era bien conocida y, por consiguiente, en cuya jurisdicción Jesús podía sentirse seguro. Excavaciones recientes han mostrado la riqueza de la ciudad, que incluía dos magníficos templos ubicados en una cueva donde tenían su origen las fuentes del Jordán. En esta región en torno al Monte Hermón, los grupos judíos esperaban la llegada de la era venidera (GBL 1.225–26). Así pues, es posible que no sea por accidente que Jesús escogiera el área de «los pueblos [cerca de] Cesarea de Filipo» para obtener de Pedro, que expresó los sentimientos de todo el grupo de *discípulos, una confesión de su condición de Mesías (Mt 16:13–20 par.) (véase Cristo).

4.5. El monte de la transfiguración. El contexto geográfico favorece la identificación de este monte con el Hermón (GBL 2.562–63), la montaña más alta de Tierra Santa (2814 m), más que con Tabor (GBL 3.1517–19). En favor de este encontramos las palabras de Mateo 17:1 y Marcos 9:2, «un monte alto» (horos hypsēlos), que recuerda al Testamento de Leví 2:5 (cf. Dt 4:48 TM; 4Q213:16–17) con su clara referencia al Hermón. Esta conclusión parece recibir el apoyo adicional de la tradición local más antigua (Eusebio, In Sal 88:13) (véase Transfiguración).

5. Viajes a Jerusalén.

5.1. El viaje a través de Samaria. Lucas 9:51–56 describe perfectamente las tensiones que existían entre los *samaritanos y los peregrinos judíos que se dirigían a Jerusalén (Josefo, Bell. 2.232–33). Lucas 17:11 presenta dificultades, ya que asegura que Jesús pasó dia meson Samareias kai Galilaias hacia Jerusalén. Es preferible pensar que Jesús pasaba a través de la zona samaritana fronteriza Galilea (cf. Lc 17:12–19); la idea de que viajara primero a través de Samaria y luego a través de Galilea es altamente improbable.

5.2. Sicar y el pozo de Jacob. No había ninguna duda en la tradición local de la iglesia primitiva de que el pozo de Jacob debía situarse a medio kilómetro al sudeste de la Siquem del AT (ELS 219ss.). Esto permite confirmar el sobresaliente conocimiento que tiene Juan del lugar, tal como pone de manifiesto Juan 4:4–42 (GBL 3.1503–5). Hay un pozo artificial (Jn 4:11, phrear), muy profundo (Jn 4:11) en un cruce de caminos importantes (cf. Jn 4:3–4, 6) cercano al lugar tradicional de la tumba de José (cf. Jn 4:5) que los samaritanos consideraban sagrado. Por «una mujer de Samaria» (Jn 4:7) no se quiere decir una habitante de la antigua ciudad imperial de Israel, que era conocida generalmente como Sebaste desde tiempos de Herodes el Grande, sino más bien una seguidora de los puntos de vista y prácticas religiosas samaritanas. Su hogar estaba en Sicar (gr. Sychar, Jn 4:5, 8, 28), que cabe identificar con Askar, a los pies del Monte Ebal, a unos 1.5 kilómetros de distancia. En esa época probablemente era el asentamiento samaritano más importante. La montaña sagrada de los samaritanos (cf. Jn 4:20) era Gerizim. Excavaciones recientes dejan claro que el santuario samaritano en tiempos de Jesús, ya en ruinas, no se encontraba en Tell er-Ras, en la ladera del Monte Gerizim, sino en la cima de este monte, donde posteriormente se levantó una iglesia bizantina.

5.3. Efraín. Jesús se apartó a este lugar (gr. Ephraim) antes de la pasión. Se identifica con Ofra, en territorio de Benjamín (Jos 18:23) y la moderna aldea cristiana árabe de Et-Taiyibeh (anteriormente Afra), a unos treinta kilómetros al norte de Jerusalén (GBL 1.322). Aquí, «en la región contigua al desierto», como bien apunta Juan 11:54, debe de haber existido un grupo entre el cual Jesús no se sentía amenazado.

5.4. Jericó. En tiempos de Jesús, la Jericó (gr. Ierichō) del AT no era más que una montaña de escombros desierta. Hacia el sur, en la desembocadura del Wadi Qilt, Herodes el Grande había construido su residencia de invierno, de cuya opulencia dan fe las excavaciones (GBL 2.659). El jefe de los recaudadores de impuestos, Zaqueo, pertenecía a la clase alta de esta ciudad helenística (véase Helenismo). Allí también vivían, sin embargo, sacerdotes (cf. Lc 10:30–31), como indican las espaciosas sepulturas. Según Lucas 18:35–43 Jesús sanó a un ciego al entrar en Jericó, camino de Jerusalén; Marcos 10:46–52 (cf. Mt 20:29–34) dice que la curación se produjo mientras Jesús se marchaba. Algunos sugieren que Lucas habla del Jericó del NT, mientras que Marcos y Mateo se refieren al Jericó del AT. Pero si la tradición local de procedencia bizantina es correcta (Jerónimo, Ep. 108.12), la curación tuvo lugar (tal como dicen Mateo y Marcos) cuando Jesús abandonaba la ciudad herodiana.

5.5. Betfagé y Betania. El marco de Betania (gr. Bēthania), cuya distancia con respecto a Jerusalén es computada correctamente en Juan 11:18 como quince estadios (ca. 3 kilómetros), ha sido establecido por las excavaciones modernas (GBL 1.193). Las inscripciones de un antiguo baño ritual judío sugieren que había presencia cristiana judía bien entrada la época bizantina. Así pues, la tradición local que reclama que la tumba que se encuentra en la zona pertenecía a Lázaro (cf. Jn 11:1–44) puede que sea fiable. El hogar de las hermanas (obviamente solteras) de Lázaro, María y Marta (Jn 11:1) ofrecía un lugar seguro en el que Jesús podía quedarse (Mt 21:17; Mc 11:11; cf. Lc 21:27), incluso en los últimos días. Quizás Betania fue uno de los tres lugares al este de Jerusalén a los que el Rollo del Templo de Qumrán asignó leprosos (11Q19 XLVI, 1618; cf. Mt 26:6; Mc 14:3; véase Lepra). Los evangelistas sitúan Betania, al igual que hacen con Betfagé (gr. Bēthphagē; que las fuentes rabínicas colocan en el margen exterior de Jerusalén; Str-B I.839–40), en las proximidades del Monte de los Olivos (Mt 21; Mc 11:1; Lc 19:29). Aun cuando la ubicación exacta de Betfagé sigue siendo desconocida, su emplazamiento antes de Betania (Mc 11:1; Lc 19:29) podría ser correcto, dependiendo de la forma en que uno se acercara a Jerusalén desde Jericó (GBL 1.196).

6. Jerusalén.

6.1. El templo. El relato lucano del nacimiento subraya la importancia del templo para los judíos devotos de la época del NT. Zacarías supo del nacimiento de su hijo Juan mediante la aparición de un ángel en el altar del incienso (Lc 1:8–20). El recién nacido Jesús fue presentado en el templo por sus padres, y judíos piadosos pronunciaron profecías sobre él en esa ocasión (Lc 2:22–38). La familia de Jesús hacía una peregrinación anual desde Galilea a Jerusalén (Lc 2:41–51); Jesús mismo se unió frecuentemente a los grandes grupos de peregrinos que viajaban a la ciudad santa (Jn 2:13; 5:1; 7:2–13; Mc 11:1–19 par.) (véase Festividades). Las columnatas que rodeaban el templo eran el lugar donde Jesús enseñaba (Jn 7:28–39; Mc 11:27–13:37 par.). «El pórtico de Salomón» (Jn 10:23), en la parte oriental del templo (Josefo, Ant. 20.221; Bell. 5.185) recibe una mención especial. Algunos arqueólogos sostienen que en realidad se encuentra encima de una pared del templo de Salomón (GBL 2.510). Las excavaciones realizadas hasta el momento (GBL 3.1536–41) demuestran que había abundantes razones para las reacciones de entusiasmo de los discípulos de Jesús (Mc 13:1) y Josefo (Ant. 15.411–425) ante el tamaño y esplendor de la estructura.

El templo era la base del poderío político y económico de los *saduceos. Mediante la purificación del templo (véase Señal del templo), una acción simbólica que pretendía enviar un mensaje muy claro, Jesús acabó con el sacrificio sangriento de los animales y estableció el templo como la casa escatológica de *oración para todas las naciones (Mc 11:15–18 par.; Jn 2:13–22). Es posible que la purificación tuviera lugar en el pórtico real del lado sur del templo (GBL 2.668–69). Al final de su ministerio, Jesús predijo incluso la destrucción del santuario (Mc 13:1–2). Esto le dio el impulso definitivo a la estrategia de los saduceos, que podían presentar a toda una hueste de leales del templo de Jerusalén contra Jesús (Mc 14:57–60 par.). En la fiesta de los Tabernáculos Jesús se había proclamado a sí mismo como fuente que brotaba del templo escatológico (Jn 7:37–39) y se describió a sí mismo (Jn 2:18–22; cf. Mt 12:6), así como a la comunidad redimida que había fundado (cf. 2 Sm 7:12–16; 4Q174 1 I, 2–13), como en nuevo templo espiritual.

6.2. Betesda. Juan 5:2 debería traducirse así: «Hay en Jerusalén, junto a la [puerta] Oveja, un estanque llamado en hebreo Betesda que tiene cinco pórticos». Tanto los informes antiguos de peregrinos cristianos (ELS 460ss.) como las modernas excavaciones dan fe de un lugar situado al norte de la plaza del templo donde se encontraba este estanque (doble) (cf. Eclo 50:3), cuyo nombre ha sido transmitido (Jn 5:2) a través de una gran diversidad de variantes (Bēthesda, Bēthzatha, Bēthsaida [Casa de peces: i. e., ¿un símbolo bautismal?]). Los cinco stoai (no necesariamente pórticos con columnas) probablemente estaban situados en los cuatro lados y a lo largo de la pared que separaba las dos piscinas. Había escalones que permitían descender al estanque, pero todavía no se sabe cómo se agitaba el agua (Jn 5:7). Los baños de la parte oriental apuntan a un santuario judío para curaciones; el emperador romano Adriano lo transformó en un santuario pagano dedicado a Serapis. Los versículos secundarios (desde el punto de vista de la crítica textual) de Juan 5:3b-4 también indican que se trataba de un santuario judío; es posible que preserven una leyenda local que circulaba por Jerusalén. Las leyendas sobre Salomón que aparecen en la obra judía apócrifa del Testamento de Salomón puede que asimismo tengan una conexión con Betesda. También es posible que el santuario tuviera relación con los esenios o los terapeutas, a tenor de una referencia incluida en el Rollo de Cobre (3Q15 11:11–14).

6.3. Siloé. En tiempos del NT, la entrada del túnel de Siloé, que se abastecía del manantial de Gihón, era considerada una fuente (Josefo Bell. 5.140–145). El estanque de Siloé (gr. Silōam, Jn 9:7, 11), cuyas aguas fluían de la misma fuente, se puede identificar a partir de los informes de antiguos viajeros cristianos (ELS 467ss.) y los recientes hallazgos arqueológicos que sacaron a relucir su gran tamaño y magnífica calidad (Reich, 232–44). Al igual que Betesda, el estanque de Siloé servía a los peregrinos como baño ritual antes de acceder al templo. Los rabinos consideraban que las aguas de Siloé, que durante la fiesta de los Tabernáculos se vertían en el templo para celebrar las expectativas de los últimos tiempos (Str-B II.774–780; cf. Jn 7:3–4), purificaban ceremonialmente (véase Puro e impuro) y tenían cualidades terapéuticas. Basándonos en referencias que aparecen en el Rollo de Cobre (3Q15 10:15–16) es posible que los esenios también consideraran Siloé como un lugar sagrado. Adriano no disimuló su intento de convertir un santuario judío en un ninfeo. Si bien Jesús envió al ciego a lavarse en Siloé (Jn 9:17), está claro que él era el agente de la curación. El hecho de rastrear el nombre de Siloé hasta el término hebreo šālaḥ, «enviado» (Jn 9:7), podría reflejar una tradición precristiana (VidPro 13). En conjunto con la concepción mesiánica de Siloh en Génesis 49:10 (cf. 4Q252 V, 4) puede que se refiera al propio Jesús enviado como Mesías. Tal vez habría que identificar la «torre de Siloé» (Lc 13:4) con la torre circular situada un poco al noreste del estanque que data del siglo II a. C. Quizás la torre albergaba un palomar donde se incubaban las palomas para las ofrendas del templo.

6.4. La sala en la que se celebró la Última Cena. Jesús celebró la última comida pascual con sus discípulos en un «aposento alto» (gr. anagaion; Mc 14:15; Lc 22:12; véase Última Cena). En la presentación de Lucas esta habitación es también el primer lugar de reunión con que contaban los primeros creyentes de Jerusalén. Lucas utiliza la expresión to hyperōon (Hch 1:13; cf. 9:37, 39; 20:8), que denota una sala para el culto religioso (GBL 2.1075–77). El artículo determinante muestra que Lucas conocía una tradición sobre este lugar; posteriormente la tradición fue transmitida ininterrumpidamente hasta la época bizantina (ELS 473ss.). Hoy día todavía pueden verse los restos de una sinagoga construida por los cristianos judíos entre el 73 y el 135 A. D. en el lugar del aposento alto, en la colina conocida actualmente como Sion, en el sector sudoeste de la Vieja Jerusalén, en la llamada tumba de David. La alusión de Josefo a la «puerta de los esenios» (Bell. 5.145) y las excavaciones modernas justifican la suposición de que en las proximidades del lugar había un barrio con miembros de esta secta. Esto refuerza la opinión de algunos especialistas que sostienen que Jesús celebró la Pascua en el año 30 A. D. según el calendario solar esenio, en la noche del martes.

6.5. Getsemaní. Atendiendo simplemente a la descripción de los evangelistas (Mt 26:36; Mc 14:32; cf. Jn 18:1–2 [vado del torrente de Cedrón]) hay que descartar cualquier duda sobre la ubicación general del huerto de Getsemaní (véase Getsemaní) en la ladera occidental del Monte de los Olivos. El nombre (gaṭ šĕmānî[m] en hebreo/arameo) sugiere un huerto de olivos con una prensa de aceite. Esta instalación (GBL 1.460–61) se encontraba en una cueva (cf. Jn 18:4) de la zona (ELS 533ss.) probablemente conocida ya por una tradición anterior a la época bizantina (Orígenes, PG 13.740). Las circunstancias locales le habrían permitido a Jesús salir por el Monte de los Olivos en dirección hacia el desierto hasta el último momento. Lucas 22:41 puede que indique que ya en tiempos de los evangelistas había memoriales en Getsemaní.

6.6. El palacio del sumo sacerdote y el lugar de reunión del Sanedrín. Según cuenta Josefo (Bell. 2.426), el palacio donde se celebró parte del proceso contra Jesús (véase Juicio de Jesús) (Mt 26:58; Mc 14:54; cf. Lc 22:54), se alzaba en la colina occidental de la ciudad. La tradición local asociada a la Iglesia del Redentor de los armenios, que se encuentra a tan solo cuarenta metros al norte del lugar de la Última Cena (ELS 566ss.), es tardía y secundaria. Informes de antiguos peregrinos bizantinos (ELS 562ss.), que cuentan con algún apoyo arqueológico, apuntan a la zona en que se encuentra la Iglesia de san Pedro en Gallicantu (GBL 3.1109–10). Este lugar, en el extremo occidental del actual Monte Sion, no plantea problemas para la autenticidad de la tradición local sobre la habitación en que se celebró la Última Cena. La impresionante calle escalonada que pasa a su lado, que data de la época neotestamentaria y conducía a la zona de Jerusalén ocupada por esenios, estaba dividida por escaleras independientes para preservar la pureza ritual a pesar de que la utilizaran personas con distintos grados de pureza (cf. Arist 106). En esa época, el lugar oficial de reunión del *Sanedrín probablemente se encontraba fuera del muro occidental del templo (cf. Josefo, Bell. 5.144), posiblemente en el edificio de columnatas llamado Sala de los Canteros.

6.7. El Pretorio. La residencia oficial del prefecto romano (praitōrion), donde tuvo lugar la audiencia de Jesús ante Pilato (Mt 27:27; Mc 15:16; Jn 18:28, 33; 19:9), es identificada hoy por muchos investigadores con el nuevo palacio que comenzó a construir en 20 a. C. (Josefo, Bell. 5.156–183) Herodes el Grande. Estaba situada en la parte oeste de Jerusalén, al sur de la actual ciudadela (GBL 3.1221–22). Su existencia se presupone en la historia de los Magos (Mt 2:1–12). Sin embargo, no existe ningún tipo de tradición local que apoye el hecho de que este palacio sirviera también como residencia de Pilato. La tradición de la Fortaleza Antonia, en la esquina noroccidental del Monte del Templo, es muy tardía y decididamente ha sido contradicha por las investigaciones arqueológicas llevadas a cabo en el convento de las Hermanas de Sion (GBL 1.68). Los informes más antiguos procedentes de viajeros cristianos (ELS 583ss.), que por fin han cobrado sentido gracias a excavaciones recientes, se refieren a una zona de la colina occidental del Valle del Tiropeón, en frente de la esquina suroccidental del templo (GBL 3.1223–24). Es aquí donde Josefo (Ant. 20.189–192; Bell. 6.358) sitúa el palacio real asmoneo. Gabata (Jn 19:13) podría referirse al acantilado de roca, todavía visible en la actualidad, que se encuentra frente al Muro de las Lamentaciones (GBL 1.398). El nombre griego lithostrōtos que aparece en el mismo contexto (Jn 19:13) puede que haga referencia a una plaza pavimentada situada frente al Pretorio, posiblemente la que todavía puede verse en su lugar en el Museo Wohl. Esta ubicación del Pretorio también encajaría bien con el relato de Marcos, según el cual la multitud (presumiblemente del templo) «subió» (Mc 15:8).

6.8. Acéldama. Esta parcela de terreno recibió su popular nombre arameo de «campo de sangre» (Hch 1:19; gr. Hakeldamach) por su conexión con Judas, el traidor que entregó a Jesús, bien por su muerte violenta (Hch 1:18–19), bien por la naturaleza inocente de la sangre que Jesús derramó (Mt 27:4). El campo del alfarero citado en Mt 27:7–10 probablemente se encontraba situado al final del Valle de Hinom (cf. Jr 19:1–2). La tradición cristiana desde al menos el siglo IV (ELS 575ss.) se muestra unánime al situar aquí Acéldama, en los terrenos del claustro de Onofre (GBL 2.508–9). 

6.9. El Valle de Hinom. Varios grupos judíos relacionaban este valle, el cual rodea la vieja ciudad de Jerusalén de oeste a sur, con el esperado juicio escatológico (GBL 2.578–79). En el propio uso de Jesús, la forma aramea gêt-hennā (gr. geenna: Mt 5:22, 29–30 y en otros lugares) se convirtió, asimismo, en una designación del lugar de castigo al final de los tiempos.

6.10. Gólgota. La «Tumba del jardín», al norte de la puerta de Damasco, en la supuesta colina del Gólgota, es un lugar donde uno puede imaginarse los acontecimientos de la Pascua. Pero sus orígenes radican en especulaciones piadosas del siglo XIX, descartadas por los datos arqueológicos que demuestran que se trata de una tumba preexílica. Investigaciones recientes (GBL 1.480–82) muestran más bien que el lugar que ocupa la Iglesia del Santo Sepulcro entonces se encontraba realmente fuera de los muros de la ciudad (cf. Mt 28:11; Jn 19:17–42) cerca de una puerta (Heb 13:12; cf. Josefo, Bell. 5.146 [puerta de Gennath- (i. e., jardín)]) y una calle bulliciosa (Mt 27:39). También se han encontrado restos del templo de Afrodita que levantó Adriano en el 135 A. D. para desbancar un lugar de culto cristiano judío (ELS 619ss.). Gólgota era una formación rocosa que fue tomando forma como resultado de la explotación de una cantera. Se elevaba hasta los doce metros y debía su nombre arameo gûlgultāâʾ o hebreo gulgôlet (gr. Golgotha), «la calavera» (Lc 23:33; cf. Mt 27:33; Mc 15:22; Jn 19:17), a su forma. Los cuatro Evangelios revelan un inusual conocimiento de los detalles locales en relación con el *entierro de Jesús. Marcos 16:5 presupone que el saliente en el que fue depositado el cuerpo de Jesús estaba en el lado derecho de la sepultura de roca; este detalle es corroborado por la tumba que hay bajo la cúpula de la Iglesia del Santo Sepulcro, que es considerada genuina por varias buenas razones (GBL 1.178). Mateo 27:60; Lucas 23:53 y Juan 19:41 parecen apuntar también a la condición inacabada de esta tumba. Además de eso, el Evangelio de Juan es conocedor de que el Gólgota estaba muy cerca de la ciudad (Jn 19:20) y de que la tumba de Jesús estaba en las proximidades (Jn 19:42) de un huerto (Jn 19:41). Los restos de la cantera, de las paredes del huerto del período del Segundo Templo y del enorme relleno de escombros bajo el templo de Adriano pueden verse en un parque arqueológico situado debajo de la nave de la Iglesia protestante del Redentor. La arqueología también nos ofrece información sobre los horripilantes detalles de la crucifixión, considerada en la época del NT como la forma más temible de ejecución (GBL 2.840–42).

6.11. Emaús. Las supuestas localizaciones de Emaús (gr. Emmaous) cerca de Quiriat-jearim y El-Qubeibeh son tardías y secundarias (ELS 714ss.). La tradición local no apoya en absoluto la propuesta de Moza, ca. ocho kilómetros al oeste de Jerusalén. En Josefo (Bell. 7.217) el nombre original de este lugar (después de cribar las variantes con ayuda de la crítica textual) no es Amaous sino Amasa o Amosa. La mejor solución es seguir los manuscritos (como el Sinaítico) que sitúan a Emaús a 160 estadios de Jerusalén (Lc 24:13) y lo identifican, como ya hacía la tradición anterior a la época bizantina (ELS 706ss.), con Emaús Nicópolis (hoy día la derruida aldea árabe de ʿAmwâs), veintitrés kilómetros al oeste de Jerusalén, el lugar de una gran victoria macabea contra el ejército sirio (1 Mac 3:27–4:25). Allí encontramos también las aguas termales que cabría esperar a tenor del nombre Emaús (heb. ḥāmmat, «fuente cálida»). La lectura «sesenta estadios» que aparece en otros manuscritos probablemente surgió debido a una omisión de los escribas. Un viaje de ida y vuelta a Emaús a pie el mismo día de la resurrección (Lc 24:33–34) no parece haber sido una gesta imposible de realizar en ese tiempo y cultura. La designación de Emaús como «aldea» (Lc 24:13: kômē) no es ninguna sorpresa a la vista de su destrucción en el año 4 a. C. (Josefo, Bell. 2.60–63) y de referencias similares que aparecen en otras fuentes contemporáneas (GBL 1.313–14). El lugar en el que Jesús comió con dos discípulos después de la resurrección fue conmemorado por basílicas bizantinas. Bajo la del siglo V es posible que estén enterrados los restos de una pequeña iglesia del siglo IV y una casa del siglo I A. D.

6.12. El Monte de los Olivos. Dado que Zacarías 14:4–5 esperaba que la intervención de Dios en la batalla escatológica con las naciones tuviera lugar en el Monte de los Olivos (gr. ho oros tōn elaiōn), muchas expectativas judías sobre los últimos tiempos estaban relacionadas con él (Str-B I.840–842). Así fue como el falso profeta egipcio (Hch 21:38) quiso lanzar el asalto escatológico sobre Jerusalén desde allí (Josefo, Bell. 2.261–263). Jesús y sus discípulos visitaron frecuentemente el Monte de los Olivos (Lc 21:37; cf. Jn 8:1), una zona que todavía estaba bajo la jurisdicción de la cercana ciudad. No hay nada que justifique la suposición de que «Galilea» en Marcos 14:28; 16:7 (par.) se refiere a un lugar de descanso para los peregrinos galileos en el Monte de los Olivos (GBL 2.1088–91). La *entrada triunfal mesiánica de Jesús comenzó allí, lo que podría haber sido malinterpretado por parte de las autoridades políticas (Mc 11:1–11 par.). Lucas 19:37 revela un conocimiento geográfico especial cuando habla sobre «el descenso del Monte de los Olivos», por donde bajaban antiguos caminos muy empinados. Aquí fue donde Jesús anunció la destrucción de la ciudad (Lc 19:41–44; véase Jerusalén), ya que él también lo convirtió en un lugar para la enseñanza *apocalíptica (Mt 24:3; Mc 13:3; cf. Hch 1:6–7). Desde no más tarde del siglo II (Hechos de Juan 97) se veneraba una cueva en las alturas del Monte de los Olivos (ELS 384ss.). Constantino ordenó que se construyera una basílica sobre ella. Quizás este hecho preserva un recuerdo auténtico sobre uno de los lugares característicos en los que Jesús solía enseñar. Desde al menos el siglo IV el lugar de la ascensión de Jesús se ha buscado en las inmediaciones del lugar (Eusebio, Dem. Ev. 4.18); las declaraciones de Lucas de «en el Monte de los Olivos» (Hch 1:12) y «fuera de (pros) Betania» (Lc 24:50) concuerdan con esto. El retorno visible del Cristo resucitado al Monte de los Olivos se anuncia en Hch 1:11.

7. Relevancia histórica y teológica.

7.1. Juan el Bautista. El Bautista comenzó su ministerio en la parte norte de Tierra Santa, donde algunos de los judíos esperaban la venida del Elías escatológico (Mal 3:1; cf. Mc 1:2–8) (véase el apartado 2.5). Los otros dos lugares de bautismo conocidos estaban relacionados con las tradiciones sobre Elías (véase 2.2 y 2.4). Sus seguidores enterraron a Juan en el lugar tradicional de la tumba de Elías (véase 2.6). Esto no puede ser coincidencia. Antes bien, todo ello demuestra que en el pensamiento judío ciertas zonas tenían importancia para la expectativa de que se cumpliera el AT. Dicho de otro modo, la elección de Juan de un lugar concreto para realizar una acción simbólica podía llamar la atención sobre una determinada afirmación acerca de su misión, en este caso que él era el *profeta de los últimos tiempos de quien hablaba la tradición sobre Elías.

7.2. Los Evangelios en general. Los sinópticos, es probable que por puras razones catequéticas, ofrecen un cuadro simplificado del marco geográfico del ministerio de Jesús: (1) el bautismo y la *tentación al sur del Valle del Jordán (Mc 1:1–13 par.); (2) el ministerio en Galilea (Mc 1:14–9:50), finalmente interrumpido cada vez más por cortas estancias al otro lado de la frontera de Galilea (Mc 7:24–31; 8:27–30 par.); (3) el viaje a Jerusalén (Mc 10:1–52); (4) una breve estancia en la ciudad santa (Mc 11–16 par.). Como también demuestran las aisladas alusiones de los sinópticos (Mt 23:37; Lc 4:44 y en otros lugares), la presentación de Juan, que describe un ministerio de entre dos y tres años con frecuentes viajes entre Galilea y Jerusalén (Jn 2:13; 6:4; 12:1), merece preferencia desde el punto de vista histórico. No obstante, la descripción del cuarto Evangelio tampoco es exhaustiva, ya que parece que de manera intencionada (cf. Jn 21:25) se limita a mencionar muy poco por lo que respecta al ministerio en Galilea y zonas limítrofes. Sin embargo, el esquema geográfico de los sinópticos tiene una relativa justificación en sí mismo: los topónimos concretos que aparecen en la tradición evangélica apuntan a una clara concentración del ministerio de Jesús en Galilea y Jerusalén.

Por lo que se refiere a lo que indica la información geográfica, hay tres preguntas históricas que deben tenerse siempre en mente: (1) sobre el marco del ministerio de Jesús; (2) sobre el colorido local de las tradiciones anteriores al Evangelio y (3) sobre el conocimiento local de los propios evangelistas. La cuestión de la eventual importancia teológica de los factores geográficos está relacionada con estas preguntas previas.

7.3. Jesús. Para su familia, así como para el propio Jesús (Jn 7:41–42), su nacimiento en Belén era una indicación de su ministerio davídico mesiánico (véase Hijo de David). El nombre de su posterior lugar de residencia, Nazaret, conservaba viva la memoria de la profecía Isaías 11:1 (véase 3.1). Desde las alturas en torno a Nazaret contemplaba un panorama de la historia de la salvación veterotestamentaria. Puede que no sea ninguna casualidad que Jesús estableciera paralelismos entre su propio destino y el de Jonás (Mt 12:39–41 par.; 16:4; véase Señal de Jonás), cuya sepultura, según pensaba la antigua tradición judía, era la única sepultura de un profeta que había en Galilea (Gat-hefer, en las inmediaciones de Nazaret; GBL 1.411). La elección de lugares de predicación como los manantiales de Tabgha (véase 3.8) y el templo de Jerusalén también tenían una serie de razones prácticas: aquí Jesús podía alcanzar a una gran cantidad de personas, tanto de Jerusalén como de la Diáspora. De todos modos, la concentración inicial de su propia proclamación, así como la de los discípulos a los que envió a Galilea (Mt 10:5–6) sigue siendo llamativa. Especialmente merecedor de una explicación es el énfasis que puso Jesús en el juicio que pronunció (Mt 11:20–24 par) sobre Corazín, Betsaida y Capernaum, todas ellas muy cerca unas de otras, en la orilla noroccidental del Mar de Galilea. Probablemente no fue el evangelista Mateo (Mt 4:12–16) sino Jesús mismo el primero en darse cuenta de que esta concentración en la parte sur de Neftalí, cerca de la frontera con Zabulón, era una acción simbólica que daba cumplimiento a Isaías 9:1–2 (8:23–9:1, TM).

La fase en que Jesús residió en Capernaum (véase 3.12) probablemente debería distinguirse del tiempo durante el cual se le hizo necesario retirarse a zonas situadas fuera de Galilea (véase 4) debido a las circunstancias cada vez más amenazadoras. A esta segunda fase pertenece la logia que habla de que Jesús no tiene hogar (Mt 8:20 par.). Desde luego no es ningún accidente que fuera precisamente en la zona del Monte Hermón, a la que al menos algunos grupos judíos asociaban expectativas escatológicas especiales, donde Jesús, con ocasión de la confesión de Pedro y la transfiguración, divulgara su condición de Mesías (véase 4.4 y 4.5).

Existe otra razón por la cual Jesús evitó la persecución en el norte: su muerte en Jerusalén tenía una profunda importancia teológica (Mc 10:33–34 par.; Lc 13:33; Lc 13:34–35 par.). Aquí iba a identificarse con los profetas de Israel, martirizados en Jerusalén (cf. Lc 13:24), y a ofrecer su vida como un sacrificio expiatorio, dando así por concluida la validez del templo y su culto. Sin embargo, Jerusalén seguía siendo, incluso en la proclamación de Jesús el foco de atención de la peregrinación escatológica de todas las naciones al único y verdadero Dios (Mt 8:11–12 par.). Cuando después de su resurrección Jesús expresó el deseo de encontrarse con sus discípulos en Galilea nuevamente (Mc 14:28; 16:7 par.), estaba diciendo que su anterior misión que había comenzado allí sería renovada. Del mismo modo el Cristo resucitado se reveló a sí mismo en Tabgha (véase 3.11), que había sido uno de los centros de su ministerio terrenal. Una manifestación que resultó decisiva para revelar su misión tuvo lugar en Tabor, un lugar rico en vínculos con los últimos tiempos (véase 3.15). Jesús se despidió de sus discípulos en el Monte de los Olivos, que tanto en las expectativas veterotestamentarias como judías está especialmente relacionado con el escatón (véase 6.12).

7.4. Marcos. Contrariamente a una opinión muy extendida, el conocimiento geográfico del segundo de los evangelistas no descarta su origen palestino. Eso sí, uno puede detectar ciertas diferencias. Mientras que Marcos no parece orientarse tan bien en Galilea (véanse los apartados 3.8 y 4.1), en el caso de Jerusalén ofrece una serie de alusiones más concretas (véase 5.5, 6.1, 6.7 y 6.10). Esto coincide plenamente con la identificación tradicional del evangelista con Juan Marcos de Jerusalén (Hch 12:12). En tradiciones que uno puede fácilmente imaginar que tenían un origen petrino evidencia un conocimiento especialmente detallado de Galilea y el norte (véase 3.4, 3.12, 3.14 y 4.4).

Se le ha concedido mucha importancia teológica a la información geográfica contenida en el Evangelio de Marcos. Ya en la tradición pre-marcana probablemente se veía una conexión entre las dos alimentaciones milagrosas (ambas enfatizan el carácter aislado [erēmos topos] o deshabitado [erēmia] del lugar) y la alimentación milagrosa de Israel en el desierto (Mc 6:31; 8:4 par.). Esta conexión probablemente era lo que el mismo Jesús pretendía establecer (cf. alusiones al maná y al desierto en Jn 6:26–59). Quizás Marcos quiso fijar la *misión entre los gentiles en el ministerio de Jesús con su descripción particularmente amplia (Mc 5:1–20) del primer viaje de Jesús a territorio *gentil (véase 5.1). La calma de la tempestad (Mc 4:35–41) que precede Mc 5:1–20 puede que pretenda establecer un paralelismo entre el ministerio de Jesús y la misión del profeta Jonás (cf. Jon 1:4–17). Es igualmente posible, a la vista de su estrecha vinculación con Marcos 7:1–23 (puro e impuro) y Marcos 7:24–30 (curación de una mujer gentil), que la ubicación de la segunda alimentación milagrosa (Mc 8:1–10; cf. 7:31) en la Decápolis gentil (véase 3.10, 4.3) anticipe la comunión de mesa entre los cristianos judíos y los cristianos gentiles. El viaje desde el norte hasta Jerusalén es un prototipo de la vida de los discípulos como seguidores de Jesús. Esto se resalta mediante la repetición del motivo del «Camino» (Mc 8:27; 9:33, 34; 10:52).

7.5. Mateo. Como corresponde a las características que denota la redacción del primer Evangelio, encontramos información geográfica sobre todo en relación con el cumplimiento de las promesas del AT: el nacimiento de Jesús (véase 1.2) en Belén (Mt 2:1–8; cf. Miq 5:1), la huída a Egipto (Mt 2:13–15; cf. Os 11:1), la tumba de Raquel (véase 1.4) cerca de Belén (Mt 2:16–18; cf. Jr 31:15), la vida en Nazaret (Mt 2:22–23; cf. Is 11:1), la concentración en las regiones pertenecientes a las tribus de Zabulón y Neftalí (Mt 4:12–16; cf. Is 9:1–2 [8:23–9:1, TM]), la adquisición del campo del alfarero o campo de sangre (Mt 27:5–10; cf. Jr 32:9). La ubicación del primer gran discurso (ético) en «la montaña» (Mt 5:1) despierta recuerdos sobre la entrega de la *Ley a través de *Moisés en el Sinaí. Gadara (véase 4.1) delimita la frontera de la tierra de Israel según la perspectiva rabínica (Mt 8:28; cf. Str-B I.490). El emparejamiento de las ciudades de Tiro y Sidón (Mt 15:21) recuerda al AT e indica que el evangelista consideró la estancia de Jesús en esta región gentil como paradigmática. El hecho de llamar a la parte norte de Transjordania «Judea al otro lado del Jordán» (Mt 19:1) probablemente se deba a Josué 19:34. Incluso siendo cierto que para Mateo la zona de la misión propiamente dicha de Jesús se limita a los distritos puramente judíos de Galilea y Jerusalén (Mt 10:5–6), no obstante hace hincapié en el gran número de seguidores que tenía Jesús procedentes de estas otras zonas (Mt 4:25) donde los judíos eran mayoría (Judea) o minoría (Decápolis y Transjordania).

La información geográfica del primero de los Evangelios concuerda con el origen palestino de sus tradiciones. Es más concreto en lo que se refiere a Jerusalén y sus alrededores (véase 5.5, 6.8, 6.10), así como a la zona de Capernaum (véase 3.8, 3.9, 3.12, 3.15). Los papeles que juegan en Mateo Capernaum como la «ciudad de Jesús» (cf. Mt 9:1) y la casa en la que Jesús vivió en algunos momentos (véase 3.12) son llamativos (Mt 9:27–31; 13:1; cf. Mt 4:13) y puede que apunten a tradiciones transmitidas por seguidores galileos de Jesús. En comparación con Juan, sin embargo, las referencias geográficas de Mateo son más escasas y menos explícitas de lo que cabría esperar de un Evangelio que la tradición atribuye a un testigo ocular. Este énfasis singular en la predicación de Jesús que llega a ser conocida en lugares tan distantes como Siria (Mt 4:24) encaja con otros indicios que apuntan a que la redacción final del Evangelio de Mateo tuvo lugar en ese lugar.

7.6. Lucas. Es muy posible que el tercer evangelista derive toda su información geográfica sobre Galilea y su entorno, en ocasiones muy interesante, totalmente de la tradición (véase 3.1, 3.3, 3.9, 3.10, 4.1, 5.1). Difícilmente podía tener un íntimo conocimiento de Galilea, ya que de haber sido así no se hubiera referido a Nazaret (véase 3.1) y Naín (véase 3.3) como ciudades (poleis). Más peculiares aún resultan unas cuantas referencias, más concretas de lo que cabría esperar, a rasgos locales de Jerusalén y sus alrededores (véase 1.1, 1.2, 1.3, 6.1, 6.4, 6.5, 6.10, 6.12). El conocimiento exacto de la distancia entre Jerusalén y Emaús es algo único en sinópticos (véase 6.11). Es posible recurrir a una explicación no forzada si reconocemos que el autor de la obra en dos partes de Lucas había visitado la ciudad santa en persona, según los acontecimientos relatados en unas de las secciones «nosotros» de Hechos (Hch 21:15–18). Las referencias geográficas en Hechos, especialmente las que se refieren al área entre Jerusalén y Cesarea Marítima, refuerzan la tesis de que su autor fue un compañero de viaje de Pablo.

Cualquier posible relevancia más profunda de las referencias geográficas seguramente radican en la propia tradición (véase 1.3, 3.3, 3.10). El evangelista que escribió a los cultivados griegos difícilmente podía suponer que sus lectores tendrían conocimiento de la geografía profética del AT. Una referencia precisa como la de Emaús revela más bien un interés histórico. Sin embargo, para Lucas anclar la enseñanza cristiana en una historia sobre Jesús transmitida de manera fiable también era teológicamente relevante (cf. Lc 1:14).

7.7. Juan. Comparado con los otros tres Evangelios, Juan es, con diferencia, el que ofrece un mayor número de referencias a lugares. A menudo las referencias son bastante concretas. Su conocimiento es sólido en cualquiera de las áreas que describe, sea Galilea (véase 3.2, 3.4, 3.5, 3.14) y el norte (véase 2.4, 2.5), Samaria (véase 5.2) o Jerusalén (véase 6.1, 6.2, 6.3, 6.5, 6.7, 6.10) y sus alrededores (véase 5.3, 5.5). La única explicación sensata para ello es que el evangelista, o al menos el discípulo que respondía de la tradición (Jn 21:24), era un nativo de Palestina, aunque no necesariamente de Jerusalén.

De la misma manera que Juan presenta una imagen más exhaustiva de la duración del ministerio de Jesús, también describe de forma más completa su alcance geográfico. Según el cuarto evangelista, Jesús también ministró en zonas como Batanea (véase 2.5) y Samaria (véase 5.2) donde vivían grupos periféricos de judíos. El contacto con ellos parece haberle comportado la deshonrosa designación de «samaritano» (Jn 8:48). Resulta llamativo que Jesús a menudo ministrara en lugares sagrados como el pozo de Jacob (véase 5.2), Betesda (véase 6.2), Siloé (véase 6.3) y, por supuesto, el templo de Jerusalén (véase 6.1). Esto lo hacía para cumplir las expectativas asociadas a estos lugares, sobrepasar esas expectativas y convertirlos así en superfluos. En presencia de Gerizim, y a la vista del templo de Jerusalén, la sustitución de todos los santuarios judíos por la adoración de Jesús «en espíritu y en verdad» se convierte en un tema explícito (Jn 4:20–24).

En el Evangelio de Juan el ministerio de Jesús se concentra tanto en Jerusalén que cabe plantearse la pregunta de si la forma estereotipada de referirse a «los judíos» (hoi Ioudaioi) no sonaría también a descripción geográfica (equiparando a «los judíos» con los «habitantes de Judea»; GBL 2.736). Con el nombre «Betania» Juan vinculó geográficamente la irrupción de la salvación en el norte con su cumplimiento en el sur (véase 2.5). En relación con Siloé se permite hacer un uso cristológico de la interpretación judía sobre el significado del nombre de un lugar (véase 6.3). No se puede decir que sea casual que el anclaje más seguro del ministerio de Jesús en el tiempo y el espacio ocupe el primer plano en la obra del evangelista que hace un énfasis especial en la encarnación (Jn 1:14).

Véase también GALILEA; JERUSALÉN; MONTAÑA Y DESIERTO; TEMPLO.
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R. Riesner

ARREPENTIMIENTO

Arrepentimiento es un término que se refiere al remordimiento o pesar que también puede resultar en un cambio de pensamiento y conducta. En los Evangelios, arrepentimiento apunta tanto a un cambio interior como a un cambio de comportamiento (principalmente darle la espalda a una vida impía y cambiarla por una vida orientada hacia Dios).
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1. Consideraciones lingüísticas.

El concepto de arrepentimiento en los Evangelios aparece en griego bajo dos campos semánticos principales: metanoia/metanoeō y epistrophē/epistrephō. En los Evangelios sinópticos (no se hace referencia a ello en el Evangelio de Juan), metanoia/metanoeō es principalmente el acto de volverse hacia *Dios y apartarse de la conducta impía, la respuesta adecuada a la predicación del *reino de Dios (Mt 3:2, 8, 11; 4:17; Mc 1:4; 1:15; 6:12; Lc 3:3, 8; 5:32; 15:7, 10; 16:30; 24:47). El arrepentimiento es la respuesta humana a la iniciativa y el *perdón de Dios, de manera que la consecuencia de no arrepentirse es la muerte (Lc 13:3, 5).

Tanto en Marcos como en Mateo epistrephō carece de una connotación religiosa intrínseca, y hace referencia a girarse hacia algo o alguien (e. g., «la multitud» [Mc 5:30] o «los discípulos» [Mc 8:33]), o simplemente un regreso (Mt 10:13; 12:44; 24:18; Mc 13:16). Solamente en una ocasión significa «volverse a Dios» (Mt 13:15; Mc 4:12; cf. Is 6:9–10). El Evangelio de Juan solamente incluye una referencia a epistrephō, donde indica un giro físico hacia alguien (Jn 21:20). Es en el Evangelio de Lucas donde encontramos un interés mayor en el uso de epistrephō. Aparte de un uso no religioso del término que se refiere a volver o regresar a algo o a alguien (Lc 2:39; 8:55; 17:4, 31; 22:32; Hch 9:40; 15:36; 16:18), frecuentemente se menciona para describir una reorientación de la vida de una persona hacia Dios (Lc 1:16, 17; Hch 3:19; 9:35; 11:21; 14:15; 15:19; 26:18; 26:20). La forma nominal, epistrophē, se utiliza tan solo en una ocasión, y corresponde a la recepción de la salvación por los *gentiles (Hch 15:3; cf. Hch 15:1). Hay dos casos en Hechos donde metanoeō y epistrephō aparecen juntos, como términos complementarios; metanoeō da a entender la dimensión negativa, ya que implica un abandono del *pecado, mientras que epistrephō apunta a la dimensión positiva, al referirse a volverse hacia Dios (Hch 3:19; 26:20).

2. Trasfondo judío.

2.1. Antiguo Testamento. En el AT hay dos términos que básicamente describen el concepto del arrepentimiento: šûb/yûb y niḥām. El término principal que aquí nos interesa es šûb/yûb, que significa «girarse» en todo tipo de contextos, pero que también transmite la idea de volverse a Dios. Es un volverse de y un volverse a, y por lo tanto un apartarse del pecado y un volverse hacia Dios. El pueblo, especialmente en los escritos de los profetas, es llamado a reconocer y apartarse de sus malos caminos (Jr 15:7; 25:5; 35:15; Ez 14:6; 33:11; Os 5:15; Zac 1:4), a volver (o volver una vez más) a la relación con Dios (Os 5:4; 6:1; Am 4:6; Mal 3:7), algo que se demostraría mediante un retorno a la obediencia a la *ley y a la palabra de los profetas (Jr 26:4; cf. 2 Re 17:13) y una actitud cambiada hacia el prójimo, especialmente los pobres y los necesitados (Am 4:1–11). La respuesta a este llamamiento al arrepentimiento no siempre fue positiva (Jr 35:15), y las consecuencias de no arrepentirse podían resultar fatales (Jr 35:15–17). El otro vocablo, naḥam, significa «lamentar algo» o «alterar el propósito de uno motivado por la lástima», y se emplea en el AT principalmente para referirse a Dios, que es movido a misericordia cuando el pueblo se arrepiente (Jr 18:8; 26:19; Jon 3:10).

En la LXX metanoeō traduce el hebreo naḥam (1 Sm 15:29; Jr 18:10), mientras que šûb/yûb se traduce mediante epistrephō. El significado de metanoeō, fiel al sentido del hebreo naḥam («sentirlo, lamentarlo, tener misericordia»), refleja la raíz de la causa del cambio que subyace al arrepentimiento. Es un uso específico de metanoeō en la LXX para referirse al cambio divino de comportamiento (1 Sm 15:29) o de mente (Jr 4:28). En la traducción de la LXX del AT canónico no se usa el término metanoia (cf. Oda 12:8; Sab 11:23; 12:10; 12:19; Eclo 44:16), salvo por Proverbios 14:15, donde aparece sin traducir un concepto hebreo correspondiente.

2.2. Otros escritos judíos. Varios escritos judíos reflejan el sentido principal del arrepentimiento como un apartamiento del pecado para volverse hacia Dios. A las personas que han abandonado la ley de Dios (OrAzar 1:6) se las conmina a arrepentirse (Tob 13:6; Eclo 18:21), a cambiar sus corazones hacia Dios (Eclo 17:25–26). No hay reproche para quienes se vuelven a Dios (Eclo 8:5), cuya misericordia hace posible el arrepentimiento (Sab 11:23; 12:10; Eclo 17:24). Se espera que el pueblo vuelva a la ley como prueba de su arrepentimiento (4 Esd 7:133; Sab 16:7). Hay personas que no se arrepienten (3 Mac 2:24; Eclo 5:7; 48:15), y que sufrirán la ira de Dios (Eclo 5:7).

Hay que hacer una mención especial a José y Asenet, donde se presenta la vuelta de Asenet, la hija de un sacerdote pagano egipcio, de la idolatría a la adoración del Dios hebreo. Esta vuelta es escenificada por Asenet, que se recluye en su torre, arroja sus ídolos por la ventana (JyA 10:12), se viste de saco y ceniza (JyA 10:14), ora al Dios de José y confiesa sus pecados (JyA 12:1–15), y ayuna (JyA 10:1, 17). Asenet renuncia incluso a sus posesiones más valiosas, entregándolas a los pobres (JyA 10:11–12). Después de todo esto, un hombre del cielo, un «comandante de la casa del Señor y capitán jefe de todos los ejércitos del Altísimo» (JyA 14:8), le dice a Asenet que el Señor ha escuchado positivamente su confesión (JyA 15:2) y ha escrito su nombre en el libro de la vida (JyA 15:4). Se debate sobre si esta historia romántica se puede tomar como un ejemplo de proselitismo judío o se trata simplemente de la bienvenida a un prosélito.

3. Trasfondo grecorromano.

Tradicionalmente se ha mantenido que el arrepentimiento en la sociedad grecorromana implicaba únicamente tener una opinión distinta sobre la acción que uno había cometido, sin que ello supusiera ningún intento por enmendar el error. En un análisis muy completo, G. Nave se aparta de esta tesis y muestra que existe una continuidad entre el uso cristiano del arrepentimiento y el uso griego, si bien este último es objeto de alguna matización. Así, Nave resume los rasgos habituales del arrepentimiento en el pensamiento grecorromano: pensar de nuevo en la acción cometida; cambio en la manera de pensar; cambio emocional; remordimiento; disposición y capacidad de cambiar el error para que el arrepentimiento sea beneficioso; reprensión divina o humana; alguna forma de evitar el juicio y el castigo; en algunos casos el requerimiento de que el arrepentimiento vaya acompañado de alguna prueba de que la conducta ha cambiado; perdón y reconciliación como resultado final del arrepentimiento.

4. Las misiones de Juan y Jesús.

4.1. Juan el Bautista. El arrepentimiento aparece por primera vez en los Evangelios sinópticos en la predicación de *Juan el Bautista, que anuncia un bautismo de arrepentimiento (Mt 3:2; Mc 1:4; Lc 3:3). Se trata de un bautismo que expresa arrepentimiento, que trae el perdón divino de los pecados sobre el penitente, y por tanto la vuelta a una nueva vida que prepara la venida del Mesías de Dios. Hay una urgencia escatológica en la llamada al arrepentimiento, de modo que Mateo y Lucas vinculan el bautismo de Juan con el inminente *juicio escatológico, afirmando que «el hacha está puesta a la raíz de los árboles» (Mt 3:10 // Lc 3:9). Sin embargo, el futuro escatológico no solo traerá juicio sino también la realidad del reino a aquellos que se arrepienten (Lc 23:41–42). Por consiguiente, el emplazamiento al arrepentimiento que hace Juan el Bautista conduce al perdón de los pecados (Mc 1:4; Lc 3:3). El *bautismo de Juan contrasta con cualquier excepción basada en el pretexto de ser descendientes de *Abraham (Mt 3:9; Lc 3:8). Es un acto que se realiza una sola vez y que se demuestra dando buenos frutos (Mt 3:8; Lc 3:8). Así pues, el arrepentimiento tiene una dimensión ética; se trata de un volverse a Dios que tiene consecuencias para la relación con el prójimo (Lc 3:10–14).

4.2. Jesús. El ministerio terrenal de Jesús se describe en su conjunto como la proclamación de la venida del reino prometido de Dios (Mt 4:17; Mc 1:14–15; Lc 4:43), que se inaugura con la vida y ministerio de Jesús. La predicación de Jesús exige arrepentimiento, una vuelta hacia el futuro de Dios que se acerca, como requisito para entrar en el reino (Mt 4:17; Mc 1:15). Por lo tanto, en el contexto del NT el arrepentimiento sufre un desarrollo de su uso veterotestamentario, ya que se relaciona con la realidad de la venida del reino de Dios.

En este sentido ha sido muy controvertida la postura de E. P. Sanders, quien afirma que Jesús «les ofreció [a sus oyentes] ser incluidos en el reino no solo mientras eran pecadores sino también sin exigir un arrepentimiento tal como se entiende habitualmente, y por tanto podía haber sido acusado de ser amigo de personas que seguían siendo pecadoras indefinidamente» (Sanders, 206). Sanders sostiene que Jesús no predicó el arrepentimiento, que en las escasas ocasiones en las que apeló a él, su vocación fue individual, no colectiva, y que su llamamiento lo hizo antes de que se mencionara, y mucho menos se exigiera, alguna señal de arrepentimiento. Sanders también excluye las cuestiones relacionadas con la conducta en la predicación de Jesús. A Sanders se le ha criticado por atribuirle de manera tendenciosa el lenguaje del arrepentimiento a la labor editorial de los evangelistas. También es digno de mención que los verbos que Jesús utiliza para el arrepentimiento están en plural. Por consiguiente, Jesús aparece en los Evangelios llamando no solo a individuos al arrepentimiento, sino a diferentes grupos sociales y al conjunto de Israel (Mt 11:20–24 // Lc 10:13–16; Mt 12:38–42 // Lc 11:29–32; Mt 23:37–39 // Lc 13:34–35; Lc 13:1–5).

La llamada de Jesús a un cambio de conducta queda sobradamente probada en la actitud radicalmente nueva hacia las posesiones, tal como ilustran las parábolas del tesoro escondido (Mt 13:44) y de la perla de gran precio (Mt 13:45–46), o en el contraste entre los relatos del rico (Lc 18:18–30) y de Zaqueo (Lc 19:1–10). Por un lado, Zaqueo da muestras de su arrepentimiento entregando la mitad de su riqueza a los pobres y devolviendo cuatro veces más de lo que anteriormente hubiese podido defraudar a las personas afectadas (cf. Lc 3:10–14). En cambio, el joven rico se entristece cuando Jesús le invita a vender lo que tiene, distribuir los beneficios entre los pobres y seguirle, ya que está demasiado apegado a sus riquezas (véase RICOS Y POBRES). Así pues, para Jesús el arrepentimiento no es la simple aceptación de una serie de creencias, sino más bien un cambio de comportamiento según los valores del reino.

Hay otros casos en los que el arrepentimiento está implícito en otros términos, como por ejemplo «el evangelio» (Lc 9:6; cf. Mc 6:12), y es la respuesta esperada al llamamiento de Jesús al *discipulado (Lc 5:32; 10:13; 11:32; 13:3, 5; 15:7, 10; 16:30; 24:47). Si el discipulado ha de interpretarse como una ruptura con el pasado y una vuelta hacia Dios, entonces esto solo es posible a través del arrepentimiento. En algunas ocasiones Jesús se refiere al arrepentimiento de un modo que resume todo el propósito de su ministerio (Lc 5:32; cf. Mt 9:13 // Mc 2:17).

5. Arrepentimiento en los Evangelios.

5.1. Marcos. En el Evangelio de Marcos arrepentimiento no es un término que se use con frecuencia (3x), pero sí se hace referencia a él en momentos clave de la narración, calificando el mensaje y ministerio de aquellos que están involucrados en la predicación del reino: Juan el Bautista, Jesús y los Doce como representantes de todos los discípulos. Así, el arrepentimiento se menciona por primera vez en relación con el ministerio de Juan como imperativo para el perdón de los pecados y evidenciado a través del bautismo (Mc 1:4). El ministerio de Jesús se presenta como la predicación del reino de Dios, con una llamada a arrepentirse y creer en el evangelio, ya que el momento del reino de Dios está cerca (Mc 1:14–15). El kairos de Dios ha llegado en Jesús, y su cumplimiento escatológico está próximo. Jesús amplía el alcance de su ministerio terrenal enviando a los Doce de dos en dos, con su autoridad, para que prediquen el arrepentimiento a las personas (Mc 6:12).

5.2. Mateo. El Evangelio de Mateo presenta los ministerios de Juan el Bautista (Mt 3:2) y Jesús (Mt 4:17) usando una descripción idéntica de su llamamiento al arrepentimiento, que urge debido a la proximidad del reino. Juan el Bautista vincula el arrepentimiento con un estilo de vida pertinente (Mt 3:7–9) y sitúa esta demanda en el contexto del juicio escatológico que va a efectuar Jesús (Mt 3:11–12). El propio Jesús hace una predicción similar de la condena escatológica sobre las ciudades que no se arrepintieron tras su predicación (Mt 3:11). En su tradicional material compartido con el Evangelio de Lucas, Mateo también refleja la identificación que hace Jesús de su ministerio con el del profeta Jonás, cuya predicación fue mejor recibida por las personas de su generación que la de Jesús por la suya, dando lugar al arrepentimiento de la primera y a la condenación de la segunda (Mt 12:38–42). Para Mateo, el arrepentimiento es más que un simple remordimiento, como seguramente fue el caso de Judas (Mt 27:3), porque también entraña creer (Mt 21:32) en el contexto de la proximidad del reino y del juicio escatológico.

5.3. Lucas. Desarrollando su material en forma de secuencia o patrón intencionado, Lucas hace hincapié en el arrepentimiento como parte de su motivo central del plan salvífico y la iniciativa de Dios. Esta iniciativa divina se expresa a través de un lenguaje de necesidad (Lc 2:49; 4:43; 9:22; 13:33; 17:25; 19:5; 22:37; 24:7, 44) y la lleva a cabo Jesús, quien anuncia el año del favor del Señor (Lc 4:19) y tiene el arrepentimiento de los pecadores como meta de su ministerio (Lc 5:32; 7:39; 15:2; 19:7). Así pues, para Lucas el arrepentimiento es tanto universal, ya que nadie está sin pecado (Lc 13:3, 5), como inclusivo de los socialmente despreciados (Lc 3:12; 5:27, 30; 7:37, 39; 15:1–2; 19:2, 7; 23:40–41). El resultado de la gente que abandona su vida pecaminosa y se vuelve hacia el plan salvífico de Dios se muestra claramente en Lucas a través de una actitud diferente hacia la riqueza y las posesiones (Lc 3:11, 13, 14; 5:28; 8:1–3; 15:12–14, 29–30; 19:2, 8), de actos visibles que evidencian un arrepentimiento interno (Lc 3:8). Aquellos que se arrepienten se convierten ahora en miembros de la nuevo comunidad de los seguidores de Jesús, la comunidad del reino, que celebra el arrepentimiento y el perdón en la *mesa (Lc 5:29–30; 7:36; 8:3; 15:23; 19:5, 7). Jesús declara el perdón y la salvación sobre todos los que se arrepienten según la iniciativa salvífica de Dios (Lc 5:31–32; 7:48, 50; 15:7, 10, 32; 19:9–10; 23:43).

Otro patrón de arrepentimiento lo encontramos en Hechos, en los denominados relatos domésticos, donde se describe la vuelta a Dios de una familia completa. De acuerdo con D. Matson, hay al menos tres elementos básicos que definen este patrón lucano: una casa como lugar donde se predica el evangelio; una predicación inclusiva dirigida tanto a judíos como gentiles, que se salta por tanto las normas de pureza; y una comunión de mesa inclusiva. Matson elabora este patrón modelado por la historia de la predicación de los setenta (Lc 10:1–16), subrayando la predicación del reino de casa en casa, donde el arrepentimiento se espera como resultado de la proclamación del reino y se evidencia mediante la comunión de mesa. Por lo tanto, la predicación de los discípulos en Hechos alcanza a titulares de familias (pudientes): un centurión (Hch 10:1–11:18); una vendedora de púrpura (Hch 16:11–15); un carcelero (Hch 16:25–34); el jefe de una sinagoga (Hch 18:1–11, aunque reunidos en casa de Justo). Según Hechos, el mensaje predicado es positivamente escuchado y recibido (Hch 10:22; 16:14, 32; 18:8), algo que confirman los bautismos (Hch 10:48; 16:15, 33; 18:8) y celebrado en torno a una mesa que incluye a todos (Hch 11:3; 16:15, 34; [18:7]), ya que aquí todos los titulares son de origen gentil y temerosos de Dios, salvo en el caso de Crispo, un judío. Al hecho de que todo esto se presente como la vuelta a Dios no de un individuo sino de una familia completa se le ha llamado la «fórmula oikos» en Hechos (Hch 11:14; 16:15, 34; 18:8). La familia se convierte tanto en el lugar de formación como en el lugar de reunión de la comunidad cristiana (iglesia doméstica), donde se evidencia y celebra el arrepentimiento.

5.4. Juan. El lenguaje del arrepentimiento está ausente en el Evangelio de Juan. Esto ha llevado a algunos a cuestionar si el arrepentimiento era tan relevante, después de todo, como lo ha considerado más tarde la iglesia. No obstante, el concepto y sus implicaciones están presentes en el Evangelio de Juan de distintas maneras. Así, usando el lenguaje de la fe, Juan viene a expresar la vuelta a Dios a través de la fe en Jesús (Jn 1:7, 12; 3:15, 18, 36; 6:47; 8:24, 30; 11:25; 12:11, 36, 39–40, 46; 14:29; 20:27–31). Asimismo, el uso metafórico de la luz y las tinieblas (Jn 1:4–12, 19–21; 8:12; 12:35–46) refleja el tradicional dualismo judío presente también en la literatura apocalíptica, que transmite la invitación a volverse de las tinieblas a la *luz, de la muerte a la *vida.

Véase también DISCÍPULOS Y DISCIPULADO; ÉTICA DE JESÚS; FE; PERDÓN DE PECADOS; MISERICORDIA; RICOS Y POBRES; COMUNIÓN DE MESA.
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F. Méndez-Moratalla

ASCENSIÓN DE JESÚS

El estado exaltado de Jesús a la diestra de Dios es un tema clave en el NT. Expresa la convicción cristiana de que Jesús ahora reina sobre el universo y tiene profundas implicaciones, especialmente para la *escatología y la cosmología del NT. Este tema aparece en todos los documentos neotestamentarios y está íntimamente ligado a la *resurrección de Jesús, aunque solo Lucas ofrece un relato de la ascensión de Jesús como un acontecimiento espacio-temporal tras su resurrección.
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1. Fuentes.

Del estatus exaltado y la posición de Jesús a la diestra de *Dios dan fe muchos textos del NT. Pablo los da por sentado sin argumentarlos o defenderlos y basa en ellos otras enseñanzas, como el esperado retorno de Jesús del cielo (e. g., Rom 8:34; Flp 2:9; 1 Tes 1:10; 4:16; cf. Ef 1:20; 4:7–13; Col 3:1; 1 Tim 3:16), como hace también 1 Pedro 3:21–22. Hebreos basa su interpretación sobre la función sacerdotal de Cristo en el hecho de que está sentado «a la diestra de la Majestad en las alturas» (Heb 1:3; cf. Heb 4:14; 7:26; 8:4; 9:24). El reinado de Jesús es un elemento clave de la cristología de Apocalipsis (Ap 3:21; 5:6–14; 7:17). En los Evangelios sinópticos, los dichos del «Hijo del Hombre» presentan a Jesús «viniendo sobre las nubes» (e. g., Mt 24:30; 26:64; Mc 14:62; Lc 21:27), lo que significa que Jesús o bien «viene» a Dios (en la línea de Dn 7:13–14) o bien «viene» del cielo a la tierra; en cualquier caso, su estado exaltado queda claro. El cuarto Evangelio incluye enseñanza sobre la «glorificación» de Jesús (e. g., Jn 7:39; 8:54; 12:16; 14:13; 17:5), lo cual encaja bien con el material sinóptico: Juan describe a Jesús yendo de vuelta al Padre en el cielo, de donde vino (Jn 3:13; 13:1–3; 16:5, 28), un viaje que incluye su cruz, resurrección y exaltación. Juan distingue entre la resurrección de Jesús y su ascensión, ya que el Señor le dice a María: «aún no he subido [anabainō] a mi Padre» (Jn 20:17; cf. Jn 3:13; 6:62), dando a entender que su ascensión todavía no se ha producido. Así pues, la creencia en la exaltación de Jesús forma parte del fundamento de la fe apostólica desde los primeros tiempos.

Solo Lucas cuenta la historia de cómo Jesús accedió a su posición actual, en el relato (doble) de la ascensión (Lc 24:44–53; Hch 1:4–11), y además es el único que especifica un período de cuarenta días en los que se producen apariciones del Jesús resucitado antes de su ascensión (Hch 1:3). Ambos relatos presentan el traslado de Jesús al cielo como un acontecimiento visible a sus seguidores que estaban presentes (Lc 24:51; Hch 1:9–11). El pasaje de Hechos contiene cuatro palabras relacionadas con la vista que no son los términos habituales para referirse a «visiones» o «sueños» (blepō, ophthalmos, atenizō, emblepō), y ambos pasajes utilizan los verbos «ser levantado» o «ser tomado arriba» (anapherō, epairō, analambanō). Merece la pena observar que Hebreos al menos insinúa una ascensión cuando habla de Jesús «traspasando» (dierchomai) los cielos (Heb 4:14).

2. Resurrección y ascensión.

La pregunta que surge al leer el relato de Lucas es cómo habría que interpretar la relación entre la resurrección, exaltación y ascensión de Jesús. En términos generales las hipótesis académicas que se han presentado son tres (según K. L. Anderson, quien añade otras posturas minoritarias): (1) Jesús resucitó espiritualmente, un evento que coincidió con su exaltación, y el relato lucano presenta una etapa posterior de la narración que explica el estado exaltado de Jesús (G. Lohfink lo denomina «concretización» o «historización»); (2) Jesús resucitó, fue exaltado y ascendió la mañana de Pascua, y luego apareció desde el cielo durante un período de cuarenta días antes de producirse la aparición y marcha finales (Fitzmyer; Maile; Zwiep); (3) La muerte, resurrección y ascensión de Jesús hay que contemplarlas como una proceso integrado desde el dolor hasta el reinado; deberíamos considerar estos acontecimientos como un complejo (van Stempvoort; Parsons; Anderson; Harris). Ahora vamos a ver brevemente cada uno de estos tres puntos de vista.

La primera postura está muy extendida, y lleva aparejado el rechazo al carácter físico de la resurrección de Jesús. G. Lohfink sostiene que los relatos de la ascensión de Lucas se basan en relatos de raptos que se encuentran en otros textos de los mundos judío y grecolatino (e. g., Elías en 2 Re 2:11–12). Resulta innegable que la historia de Lucas se presenta de un modo similar a otras historias de raptos, pero esto no nos dice nada acerca del origen de la historia de Lucas; y en el caso de Elías el profeta no muere antes de su rapto, mientras que Jesús sí muere antes de ascender. Parece improbable que los primeros cristianos pasaran de pensar en la resurrección y ascensión de Jesús como eventos invisibles a concebirlos como acontecimientos físicos, ya que sus suposiciones (judías) sobre la resurrección eran sumamente físicas (Wright). Igualmente, Lucas tampoco fusiona la exaltación y la ascensión; antes bien, vincula la exaltación con la resurrección (Lc 24:26; Hch 13:33).

El segundo punto de vista parece contradecir la narración de Lucas, ya que significa que en Lucas 24:26 Jesús estaba criticando a los dos discípulos que iban camino de Emaús por no darse cuenta de que él ya había ascendido (así opina Fitzmyer). Esto le hace violencia a la secuencia de la historia lucana de la resurrección, las apariciones y luego la ascensión. Además, los discursos evangelísticos de Hechos contienen una secuencia histórica parecida, con una resurrección seguida de apariciones pero sin que exista una ascensión entre ellas (Hch 10:34–43; 13:30–31; cf. Hch 2:32–35).

La mejor opción parece ser alguna variante de la tercera postura, puesto que contempla la resurrección, exaltación y ascensión de Jesús como un todo dentro del cual se pueden observar ciertos «momentos» (Anderson). Por tanto, existe una fluidez en las referencias de Lucas a estos momentos: puede referirse a la resurrección de Jesús como su entronización (Hch 2:30–31) y a su ascensión como su exaltación (Hch 2:33–34). De igual modo, el rechazo de Jesús puede ir seguido de su resurrección como «autor [archēgos] de la vida» (Hch 3:14–15) o de su exaltación a la diestra de Dios como «líder» (archēgos) y «salvador» (Hch 5:30–31).

3. Historicidad.

Las críticas al valor histórico del relato lucano de la ascensión se han centrado en dos áreas principales: asume un modelo anticuado de un universo de «tres plantas» (Lohfink; Houlden), y es una versión cristianizada de historias judías y grecolatinas, especialmente del apoteosis de los emperadores (Houlden; Wright, 55–60).

Aunque Lucas probablemente esté empleando una forma de escribir pictórica, parece improbable que él (u otros autores del NT) concibieran a un Jesús que moraba a unos cuantos kilómetros por encima de la tierra; afirmar que los cielos están «sobre» la tierra no implica dar por buena esa suposición, de la misma manera que la gente que hoy en día que dice que el sol «se levanta» no piensa necesariamente que la tierra esté estática y que el sol gire en torno a ella (Moule; Wright, 653–56). Es más probable que Lucas se base en la tradición a la hora de contar esta historia, ya que los «cuarenta días» (Hch 1:3) y el uso de vocabulario relacionado con la vista (véase 1) denotan un acontecimiento ocurrido en el tiempo y el espacio que aclara el modo en que el grupo de los apóstoles llegó a entender que ahora Jesús había sido exaltado a la diestra del Padre. El silencio de Lucas 24 y Juan 20 sobre este asunto no anula la voz de Hechos 1 (Harris).

Las historias antiguas sobre entrar en el cielo se pueden clasificar en dos tipos (Lohfink): las que hablan de un viaje del alma al cielo (como sucede frecuentemente en los escritos apocalípticos judíos intertestamentales), y las que contienen la tradición de un «rapto» (tales como la historia de Elías o la marcha de Rómulo) (Lohfink; Zwiep). Los relatos de Lucas incluyen más elementos de esta última clase de historias, pero aun así presentan la ascensión de Jesús como un acontecimiento singular y no tanto como algo simplemente «basado» en otros relatos, particularmente porque la ascensión de Jesús marca el final de su secuencia de apariciones postpascuales a sus discípulos. Si bien hay indicios de tradiciones cristianas de siglos posteriores que cuentan la historia de la exaltación de Cristo de un modo que recuerda la apoteosis de los emperadores, las historias de Lucas evidencias pocos vínculos de ese tipo, ya que no versan sobre un «alma» que se marcha a un plano más elevado, sino de la marcha física de un Jesús transformado y con un nuevo cuerpo. No obstante, es probable que hablar sobre Jesús entrando en el cielo supusiera un desafío implícito al gobierno imperial, ya que colocaba a Jesús en el lugar en que se suponía que estaban los emperadores ya fallecidos.

4. Relevancia teológica.

La ascensión de Jesús marca su transición de la tierra al cielo: «el cielo» (o «al cielo») se encuentra tres veces en Hechos 1:10–11 (cf. Lc 24:51) y supone para los apóstoles una demostración visual de la verdad del estado exaltado de Jesús. Tiene, como mínimo, siete implicaciones importantes (Donne; Farrow; Harris; Walton).

(1) La ascensión implica que Jesús reina ahora junto a Dios en el cielo, y que por lo tanto resulta apropiado llamarle *«Señor» y también «Mesías» (Hch 2:36). La nube (en singular) (Hch 1:9) recuerda a la que aparece en Lucas 21:27 sobre la que el *Hijo del Hombre viene a Dios (cf. Dn 7:13), colocando claramente a Jesús junto al Dios de Israel. Así, Jesús, todavía humano, debe ser *adorado (Lc 24:52) junto a Yahvé, y así se amplía el retrato del Dios de Israel (Johnson). El Salmo 110 (esp. Sal 110:1, 4) era un pasaje bíblico clave que se interpretaba (siguiendo el propio ejemplo de Jesús [Mc 12:35–37]) como una referencia a Jesús, a quien por tanto hay que concebir como entronizado a la diestra de Dios en calidad de corregente (e. g., Rom 8:34; Heb 10:12–13).

(2) La ascensión presagia el retorno de Jesús a la tierra desde el cielo (Hch 1:11; cf. Heb 9:28). Ese retorno será el tiempo de la renovación y restauración cósmicas prometido en las Escrituras (Hch 3:20–21) y del *juicio (Hch 17:31). La nube —un marcador clave de la marcha de Jesús (Hch 1:9)— se convirtió en un emblema del retorno de Jesús en los textos cristianos primitivos (e. g., 1 Tes 4:17; Ap 1:7; 14:14–16). Pablo recoge el Salmo 110:1 como testimonio de que vendrá un día en que Dios pondrá a los enemigos de Jesús bajo sus pies (1 Cor 15:25–26). La ascensión es «el preaviso del fin» (Robinson, citado en Zwiep, 196).

(3) Gracias a que Jesús ha ascendido, el *Espíritu Santo es dado a los que creen en él (Hch 2:33). El Espíritu viene del cielo a instancias de Jesús, pues el Jesús exaltado es ahora el Señor del Espíritu (Hch 2:36). Es mediante el Espíritu que Jesús ejerce su gobierno y reinado, empoderando a los creyentes para que inviten a toda la creación a volver a Dios; de ahí que los apóstoles deban ir a «los confines de la tierra», expresión que abarca toda la creación (Hch 1:8).

(4) La presencia de Jesús en el cielo significa que allí da la bienvenida a los creyentes, puesto que se encuentra allí para recibir a Esteban (Hch 7:55–56). El hecho de llamar a Jesús «el Hijo del Hombre» en Hechos 7:55–56 implica que ha cumplido Daniel 7:13 y ahora goza de la jurisdicción universal que le ha sido dada al Hijo del Hombre por el Altísimo. De igual manera, Pablo reconoce que cuando Jesús regrese a los cielos y tierra renovados, traerá consigo a creyentes que han muerto para dar la bienvenida a creyentes que todavía estén vivos (1 Tes 4:14–17).

(5) Puesto que ahora Jesús está en el cielo, puede aparecer y actuar desde el cielo. Lucas no tiene una «cristología del ausente», porque Jesús puede aparecerse a Saulo en el camino a Damasco y dejarlo ciego (Hch 9:8); de hecho, Jesús es identificado con los creyentes a quienes Saulo persigue (Hch 9:5). El Jesús que reina es también el Jesús que sufre con su pueblo y que por tanto comparte la capacidad que tiene Dios de estar presente en muchos lugares a la vez. Además, Jesús le dice a Ananías que lo disponga todo para que Saulo sea bienvenido por por parte de la comunidad de creyentes (Hch 9:10–16); Jesús es, pues, el director de escena de los acontecimientos terrenales. Asimismo, Jesús derrama el Espíritu (Hch 2:33) y sana a Eneas (Hch 9:34), y en su nombre son sanadas otras personas (e. g., Hch 3:6, 16; 4:7, 30). Dado que Jesús participa en los acontecimiento de la tierra desde el cielo, resulta apropiado que los creyentes oren pidiéndole que actúe (Hch 9:14, 21).

(6) La ascensión de Jesús perfora el muro entre la tierra y el cielo, y de este modo fluye un tráfico de dos direcciones entre ellos. El frenesí de la actividad angélica en los primeros capítulos de Hechos es ciertamente llamativa (Hch 1:10–11; 5:19; 8:26; 10:3; 12:7–11, 23); es incluso mayor que en el Evangelio de Lucas (donde los ángeles destacan más que en los otros Evangelios), ya que allí las apariciones de ángeles solo son un rasgo de los relatos de la infancia y las historias de la resurrección (es improbable que Lc 22:43 forme parte del texto original de Lucas). De modo semejante, la repetida venida y actividad del Espíritu muestra que el cielo invade la tierra (e. g., Hch 2:1–4; 4:8, 31; 6:10; 7:55; 8:17; 9:17; 10:44; 11:28; 13:2, 9, 52). Los exorcismos de los primeros cristianos suponen la repulsión de las fuerzas de ocupación malignas y de la opresión (e. g., Hch 5:16; 8:7; 16:16–18; 19:12), y «las señales y milagros» se producen en los frentes de batalla (e. g., Hch 2:22, 43; 4:30; 5:12; 6:8; 14:3; 15:12). La palabra de Dios es un agente activo de la misión de Dios (Hch 6:7; 12:24; 13:48–49; 20:32; cf. Is 55:10–11). El cielo está permanentemente «abierto» de un modo que no tiene precedentes en la Escritura.

(7) La actual posición de Jesús en el cielo significa que los creyentes pueden acercarse a Dios con confianza a través de él: él es la fuente segura de *salvación (Heb 5:9–10; cf. Hch 4:12). Tiene el oído del Padre e intercede por los creyentes (Heb 7:25). Como sumo sacerdote en los atrios del cielo (Heb 6:19–20), Jesús puede ayudar a los creyentes que se ven tentados a pecar o apostatar (Heb 4:14–16). La confianza y la seguridad cristianas nacen de la exaltación de Jesús, ya que por medio de él los creyentes tienen asegurada la bienvenida de Dios y son alentado a confiar en el poder capacitador de Cristo para transformar sus vidas y facultarlos a vivir como Dios los llama a vivir.

Véase también CRISTOLOGÍA; GLORIA; ESPÍRITU SANTO; RESURRECCIÓN; HIJO DEL HOMBRE; TRANSFIGURACIÓN.
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S. Walton

AUTENTICIDAD DE LOS DICHOS Y ACCIONES DE JESÚS. Véase CRITERIOS DE AUTENTICIDAD.

AUTORIDAD Y PODER

Para poder captar la presentación que hacen los Evangelios del uso y la interpretación de la autoridad y el poder por parte de Jesús, debemos mirar más allá del individuo. El carisma de una persona, su influencia o función, pueden contribuir a su acceso a la autoridad y el poder, pero estos no son los únicos factores que contribuyen a ello. Además de eso, debemos fijarnos en el contexto en que se han adquirido y se ejercen. La mayoría de individuos, sistemas culturales, instituciones, grupos étnicos y clases socioeconómicas y políticas tienen unos límites rígidos sobre a quién se incluye y a quién se excluye. En los Evangelios nos encontramos a un Jesús que sorprende. Si bien parece ser una persona carismática (Mc 1:27–28), vemos en sus confrontaciones con los líderes y las estructuras de poder que excluyen, marginan y deshumanizan (Mt 23) un uso del poder basado en su autoridad y una rica imaginación teológica, valores, ética y comprensión del *reino de Dios y relación con el Padre que ofrecían una manera distinta de ser y de comportarse para la nueva comunidad fundada en su nombre. Por tanto, sorprende que la discusión sobre estos conceptos haya jugado un papel muy pequeño en la interpretación de los Evangelios en su conjunto. Una cosa sí es cierta: la religión fundamentalmente implica autoridad y poder porque es una conversación sobre Dios —la autoridad final que cuenta con todo el poder— y aquellos que dicen hablar en nombre de Dios.


	¿Qué significan «autoridad» y «poder» 

	Autoridad y poder en los cuatro Evangelios

	Resumen



1. ¿Qué significan «autoridad» y «poder».

Las palabras autoridad y poder exigen una cuidadosa definición, ya que a menudo se confunden. Autoridad es un término complejo que puede referirse al derecho a hacer algo o a actuar de una determinada manera, como por ejemplo dando una orden, obligando a la obediencia o influyendo sobre otra persona. Normalmente la autoridad se delega de algún modo o viene por derecho divino, como muchos monarcas les recordaban a menudo a sus súbditos. También puede hacer referencia a la capacidad o pericia: esto es, a alguien que es una fuente de información que de algún modo se considera autoritativa. Por último, la autoridad posee una dimensión moral. La manera en que una persona, organización o gobierno deriva o ejerce la autoridad es tan importante como tenerla. Así, cualquier investigación sobre el poder y la autoridad debería incluir toda una serie de valores (e. g., humildad, *justicia, generosidad, bondad, gracia, *misericordia) y creencias que conforman el modo en que uno los acumula y luego los utiliza.

El poder es esencialmente distinto a la autoridad. Se refiere a la capacidad o medio de hacer algo o actuar de una determinada manera. Esta definición abstracta oscurece el hecho de dónde y cómo se manifiesta el poder, pero todos los que tienen conciencia social entienden que el poder está presente en la mayoría de las interacciones y sistemas humanos. No podemos huir de esa realidad. Entre los ejemplos que se podrían poner están las relaciones económicas y políticas. Si el poder es un elemento que siempre está presente en toda interacción humana, entonces la cuestión acuciante es cómo se utiliza y qué respuesta se le da; una cosa es amasar poder y otra muy distinta ejercerlo una vez acumulado.

Algunos han propuesto que aquí también debería considerarse la legitimidad, ya que no todos los que ocupan un puesto de autoridad tienen poder (e. g., un gobernante que vive en el exilio), y no todo poder se ejerce a través de estructuras existentes o funciones designadas. Autoridad y poder son conceptos que van inseparablemente unidos y que inevitablemente se convierten en parte de la discusión sobre el liderazgo, la vida comunitaria y la interacción humana.

Los Evangelios hacen una presentación básica muy homogénea de un Jesús que está singularmente dotado de autoridad y poder. Camina por la tierra con una autoridad que proviene de su relación con el Padre y su función en el reino de Dios (Mc 1:9–11), y ejerce un poder que también tiene su origen en *Dios. El centro de la autoridad y el poder de Jesús no radica en su singular carisma o especial talento, aunque desde luego posee esos rasgos. Antes bien, su poder y autoridad radican en la llegada del reino de Dios y se hacen visibles en las vidas de las personas con las que Jesús se encuentra. Vemos en Jesús una redefinición de poder y autoridad que es intrínseca al reinado de Dios.

Ha habido dos enfoques principales a la hora de interpretar el poder y la autoridad de Jesús en las tradiciones evangélicas: la estrictamente lingüística y la político-social. Algunos se han centrado en las palabras (especialmente exousia, que se suele traducir como «autoridad»; y dynamis, normalmente traducido como «poder») y su uso histórico, confinando la explicación a los casos y el contexto lingüísticos. Sin embargo, esto suele limitar el alcance del estudio a lo *milagroso (exorcismos y sanidades) mientras que excluye los temas sociales más generales. Más recientemente se han empleado las teorías sociológica y política en los estudios sobre Jesús y los Evangelios (e. g., Bryan; Carter; Horsley), y el uso que hace Jesús de la autoridad y el poder en sus interacciones cotidianas se han convertido en un elemento destacado dentro de estos modelos (e. g., la mujer cananea [Mt 15:22–28]; la mujer con el ungüento [Mt 26:6–13 // Mc 14:3–9 // Lc 7:36–50]) (véase Críticas científico-sociales). Interpretar la vida de Jesús dentro de su contexto histórico y cultural requiere del uso de tales métodos. Sus numerosos encuentros con la gente y las cuestiones sistémicas se convierten en casos prácticos de cómo sus creencias y valores ponen en cuestión las actitudes y prácticas prevalentes con respecto al estatus socioeconómico, el género, la etnicidad y las afiliaciones políticas. Por ejemplo, una simple historia sobre la declaración de Jesús de que aquellos que entren en el reino de Dios deben hacerlo como aquellos *niños que lo rodearon cuando los invitó a acudir a él, contiene una profunda afirmación sobre el uso del poder. Asimismo, la conversación de Jesús con una mujer *samaritana junto a un pozo (Jn 4:1–29) y la historia del samaritano que ayuda a una persona dada por muerta junto al camino (Lc 10:25–37) demuestran los usos inesperados de la autoridad y el poder. Por tanto, limitarnos tan solo a los casos en que aparecen lo términos autoridad y poder sería perder de vista el modo en que Jesús los encarnó en sus encuentros con la gente, la cultura, los sistemas religioso y político, etcétera.

Los Evangelios se compusieron después de la muerte y resurrección de Jesús, de modo que hubo muchos años para la reflexión, exégesis y análisis teológico de sus seguidores, que trataron de explicar los acontecimientos que rodearon a la figura de Jesús y su experiencia de él. Teniendo esto en mente, podemos fijarnos en cuatro elementos narrativos que nos ofrecen una visión del poder y la autoridad, así como de la naturaleza y el carácter de Dios: la *encarnación (Mateo, Lucas, Juan), la cruz (véase Muerte de Jesús), la *resurrección/*ascensión y el reino de Dios. La encarnación, la comprensión de que el Hijo adoptó forma humana, y el modo en que esto se produjo (Mt 1:18–25; Lc 1:26–38; cf. Flp 2:1–11) son un estudio sobre el uso de la autoridad, el poder y la humildad. De modo semejante, los relatos de la crucifixión y la resurrección demuestran la noción de que el poder de Dios se manifiesta en la debilidad y el sufrimiento. El hecho de que Jesús trajera consigo el advenimiento del reino de Dios, cuando se lee política y socialmente, nos presenta el inicio de una sociedad alternativa habitada por aquellos dedicados al liderazgo de Jesús y a los valores y normas del cielo y de su soberano, Dios. La vida, el comportamiento, las enseñanzas, las actitudes y los valores de Jesús revelan cómo deben entenderse el poder y la autoridad dentro del reino de Dios, evidenciando una desviación radical de los juegos sociales que se juegan en los reinos humanos.

2. Autoridad y poder en los cuatro Evangelios.

2.1. Marcos. El punto de vista cósmico de Marcos forma la base del retrato sinóptico de Jesús. Con la llegada de Jesús y del reino de Dios se desencadena un conflicto entre las fuerzas primarias del bien y del mal, del reino de Dios contra Satanás. La autoridad de Jesús se encuentra en Dios y en su papel en la historia de la salvación. Aquí los relatos del bautismo y la tentación desempeñan un papel particularmente importante. Con la venida del Espíritu sobre Jesús y su exitosa resistencia a los avances de Satanás, éste y su control del mundo sufren una importante derrota, que marca el principio del fin de su poder. Las multitudes perciben una autoridad singular en las enseñanzas de Jesús sobre la vida y el reino de Dios y sus prácticas, así como en su *perdón de pecados (Mc 2:10) y expulsión de *demonios (Mc 1:27; 11:26, 28, 33), y no les falta razón para ello. Las consecuencias y el origen de esta autoridad se explican más claramente en Marcos 11:27–33, en el diálogo entre Jesús y los principales *sacerdotes, *escribas y *ancianos que cuestionan el origen de la autoridad de Jesús que le permite echar fuera demonios. Esto recuerda a una pregunta anterior sobre si quien actúa es Dios o Beelzebú (Mc 3:22). La respuesta de Jesús obliga a los interrogadores a considerar los orígenes de la autoridad *bautismal de Juan: ¿es ésta celestial o humana? Esto enmarca bien la noción de autoridad para los Evangelios y para Jesús: la autoridad legítima proviene del alineamiento con el Padre y el reino de Dios. No es tanto una cuestión de carisma personal, como sostiene M. Weber; más bien, Jesús se ve a sí mismo en sintonía con Dios y el gobierno de Dios en el cielo, que ahora ha venido a la tierra.

El poder es el medio por el cual se demuestra la irrupción del reino de Dios en las vidas de las personas con las que Jesús se encuentra. Ratifica el mensaje de Jesús y permite vislumbrar su identidad. Uno puede afirmar muchas cosas, pero la prueba está en los resultados. El conflicto cristaliza: ¿cómo pueden discrepar los líderes religiosos de la interpretación de Jesús de las cosas nuevas que Dios está haciendo por medio de él y explicar sus manifestaciones de poder? De este modo quedan al descubierto las cuestiones estructurales, sistémicas, religiosas, económicas, políticas y sociales. Aquellos que siguen a Jesús experimentan de una forma tangible el poderoso cambio de reino, que pasa del caos al cosmos, un augurio de la salud y plenitud que acompañará al desenlace del reino de Dios.

2.2. Mateo. La primera referencia explícita de Mateo a la autoridad no se produce hasta Mateo 7:28–29, al finalizar el *Sermón del Monte, el primero de los cinco bloques principales de material didáctico. La gente «se admiraba de su doctrina; porque les enseñaba como quien tiene autoridad [exousia], y no como los escribas». La autoridad aparece por primera vez en sus propias enseñanzas; muchos consideran convincente la capacidad y la interpretación que hace Jesús de la *ley. En segundo lugar, las multitudes perciben la autoridad de la instrucción de Jesús en comparación con la del establishment religioso. De hecho, esto es lo que pretende transmitir Mateo con su narración. La relación de Jesús con Dios el Padre en Mateo está más desarrollada y resulta clave para su interpretación de la autoridad (Mt 11:25–30). Los usos de la autoridad en Mateo 21:23–27 son similares en su apelación a una autoridad delegada; asimismo, la autoridad en Mateo 10:1 es delegada cuando Jesús comisiona a sus *discípulos y les da autoridad sobre los espíritus inmundos y para curar las enfermedades. Jesús recibe su autoridad del Padre y, a su vez, delega autoridad en los discípulos.

El pasaje que fundamentalmente informa nuestra interpretación de la autoridad en el Evangelio de Mateo es Mateo 28:16–20, que muchos consideran como el resumen y, por tanto, la clave de la interpretación del conjunto de este Evangelio. Jesús declara: «Toda potestad [exousia] me es dada en el cielo y en la tierra» (Mt 28:18). Esta autoridad delegada culmina la historia y también proporciona el marco narrativo para leerla. Jesús, el líder de su movimiento, aparece al final como la única autoridad legítima del universo. Con esto se revela la identidad de Jesús, que durante tanto tiempo había permanecido un tanto oscurecida a lo largo del relato mateano. Al igual que hace con otros aspectos de su identidad, son los valores del reino de Dios los que dan forma a su uso del poder y la autoridad a través del libro.

En el Evangelio de Mateo el poder está relacionado principalmente con los milagros de Jesús, sus actos portentosos (dynamis [véase Mt 7:22; 11:20–21, 23; 13:54, 58; 22:29; 24:30]). Aquí poder se refiere a los recursos necesarios para lograr llevar a cabo la tarea. En este caso, es el Espíritu de Dios quien consigue realizar estos hechos en línea con los propósitos de Dios (véase Espíritu Santo). Al igual que sucede en Marcos, el énfasis no se pone sobre el carisma personal de Jesús, sino más bien en los efectos y el propósito de estas manifestaciones de poder: la revelación de la irrupción del reino de Dios que se manifiesta en la restauración, sanidad y emancipación (Mt 11:4–6) de aquellos que buscan una nueva vida en el reino. Los valores que conforman el uso del poder son la humildad, la gracia, la bondad, el *amor y la *libertad. La opresión de la posesión demoníaca o la enfermedad física se enfrenta al poder y la autoridad de Jesús. El conflicto que aparece en Mateo entre Jesús y los dirigentes judíos, y que culmina en Mateo 23, gira básicamente en torno al poder y la autoridad. El uso del poder y la autoridad debe traer *paz, libertad y la restauración de una calidad de vida que es el sello distintivo del reino de Dios. Esta renovación pone de manifiesto el papel de Jesús como el largamente esperado rey davídico.

2.3. Lucas. El interés del relato de Lucas en la llegada del reino de Dios y la *salvación que Dios ha puesto universalmente a disposición de toda la humanidad, tanto judíos como *gentiles, conforma sus ideas de autoridad y poder. Si bien observamos similitudes con Marcos, en Lucas 4:6 aparece un uso de la autoridad peculiarmente lucano, cuando el diablo le ofrece a Jesús autoridad (exousia) sobre los reinos del mundo. Aquí autoridad vuelve a ir unida al gobierno, al reinado. Se expresa de manera similar en Lucas 7:8 en el diálogo con el centurión, que entiende que opera dentro de un sistema que vincula su propia autoridad con la jerarquía del ejército romano (cf. Mt 8:9). Una orden desde arriba va pasando por la línea de mando (véase Roma). Así pues, presupone que Jesús tiene una autoridad similar dentro del reino de Dios. El uso adecuado de la esa autoridad requiere que Jesús esté en sintonía con los deseos de Dios. Cuando Jesús envía a sus discípulos, el matiz es parecido. Jesús, que tiene autoridad debido a su identidad y función dentro del reino de Dios, les da poder y autoridad a sus discípulos de manera que a través de ellos se lleven a cabo las obras del reino: exorcismos, sanidades y cosas semejantes (Lc 9:1–2).

El papel del Espíritu Santo en la vida y ministerio de Jesús y en los de la comunidad de seguidores es un motivo importante en Lucas-Hechos. El Espíritu proporciona el poder de realizar las obras del reino. Una vez más, la salvación definida en términos generales está a disposición de todos. Uno no debería restarle importancia al hecho de que el objetivo del poder es liberar, sanar y restaurar a las personas, presagiando así el establecimiento pleno del reino de Dios (e. g., Lc 4:16–21). Ni el poder ni la autoridad se utilizan en contextos políticos u organizativos con los que tendemos a asociarlos hoy día. Sin embargo, el uso del poder en la esfera de los sistemas humanos está presente implícitamente en los relatos. La relación de Jesús con las *mujeres (Lc 8:1–3), por ejemplo, es más explícita en Lucas. Jesús es más inclusivo con las mujeres dentro de su círculo íntimo de lo que cabría esperar dada la cultura tradicional. De igual manera, su relación con los pobres, los destituidos y los parias demuestra una interpretación y un uso del poder que tiene como meta la inclusión, la restauración y la salvación. La conducta, creencias y valores de Jesús suponen un reto para el statu quo y subvierte las barreras socioeconómicas, de género y etnicidad creadas por la cultura, los prejuicios humanos y las instituciones. Su inclusión radical es un modelo para la nueva comunidad.

2.4. Juan. El poder y la autoridad son más explícitos en Juan, pero no en la misma forma que en los sinópticos. Teniendo en cuenta el prólogo (Jn 1:1–18) y la *cristología de Juan, sería de esperar que el Jesús de Juan rezumara autoridad y poder. Sin embargo, estos términos aparecen rara vez, y cuando lo hacen, tienen una referencia distinta. No hay exorcismos y las curaciones son muy pocas, y Jesús es el que va a hacer *juicio (Jn 5:27). Las referencias de Juan a la autoridad de Jesús se inspiran en su relación con el Padre y en su lugar dentro de la jerarquía del gobierno de Dios. Las fronteras entre el mundo y los seguidores de Jesús y el Padre están más perfiladas en Juan, lo que crea la noción de un pueblo separado del conjunto de la sociedad y marcado por una serie de creencias y valores que dan forma a su comportamiento. Como tal, la autoridad está ligada a la identidad de Jesús, el lugar que ocupa y su posición dentro del reino y gobierno de su Padre y de esta nueva comunidad. El mensaje de salvación de Juan es una invitación a entrar en una sociedad de discípulos. Aunque no se ve, la autoridad de Dios sobrepasa la autoridad humana de los gobiernos, los gobernantes y las normas de la sociedad. Por utilizar el lenguaje de Weber, la autoridad de Jesús está legitimada por su relación con el Padre y su lugar dentro del reino del Padre.

La manera que tiene Juan de entender el poder es parecida. El poder existe dentro de una cosmovisión teológica. A los seguidores se les da la potestad de convertirse en hijos de Dios (Jn 1:12). Jesús tiene el poder de entregar su propia vida (Jn 10:18). Incluso *Poncio Pilato no tiene un poder real sobre Jesús (Jn 19:11), excepto aquel que le ha dado el Padre. Aquí asistimos a la incomprensión humana del poder. El verdadero poder es escurridizo, y no siempre está claro en manos de quién se encuentra.

3. Resumen.

Frecuentemente se considera a Jesús como uno de los grandes personajes carismáticos de la historia mundial. Como tal, se supone que su popularidad y carisma le otorgaron poder social y autoridad. Si limitamos la investigación a analizar la dinámica entre Jesús y la gente y su aparente autoridad y poder innatos, los Evangelios revelan poca información: Jesús fue un individuo carismático dotado por el Espíritu Santo que enseñó con poder; era un exorcista y sanador que tuvo conflictos con los dirigentes judíos y romanos. Sin embargo, si consideramos una interpretación más amplia de poder y autoridad, la singular relación de Jesús con el Padre como Hijo, el empoderamiento del Espíritu Santo y su papel como portador del reino de Dios adoptan una riqueza muy profunda. Él trastoca las nociones humanas típicas de autoridad cuando afirma explícitamente: «Sabéis que los gobernantes de las naciones se enseñorean de ellas, y los que son grandes ejercen sobre ellas potestad» (Mt 20:25 // Mc 10:42 // Lc 22:25). Los valores y conducta de aquellos que viven en el reino de Dios son diferentes. En las enseñanzas de Jesús, las demostraciones de poder y la interacción con las personas nos encontramos con alguien que usa el poder y la autoridad para traer plenitud, restauración y sanidad. En sus enfrentamientos con los líderes apreciamos su interpretación de los sistemas y el papel que juega el poder a la hora de reforzar las fronteras que excluyen, marginan y deshumanizan. Lo contrario también es cierto. Jesús ofrece un modelo para el uso positivo de la autoridad y el poder basado en su rica imaginación teológica, valores, *ética, comprensión del reino de Dios y relación con el Padre.

Véase también MANDAMIENTO; MUERTE DE JESÚS; DEMONIO, DIABLO, SATANÁS; ÉTICA DE JESÚS; DIOS; ESPÍRITU SANTO; JUICIO; REINO DE DIOS, REINO DE LOS CIELOS; LEY; MILAGROS Y RELATOS DE MILAGROS; RESURRECCIÓN; MUJERES.
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AYES. Véase BENDICIÓN Y DESGRACIA. 

AYUNO

En los Evangelios sinópticos el ayuno aparece tanto en discursos didácticos (Mt 6:16–18; 9:14–17 // Mc 2:18–22 // Lc 5:33–39) como en la práctica (Mt 4:2; Lc 2:37). El tema del ayuno no se plantea en el Evangelio de Juan. Los judíos tradicionalmente ayunaban absteniéndose del consumo de alimentos y bebida durante un período de tiempo (Est 4:16).


	El ayuno en el Antiguo Testamento y el judaísmo del Segundo Templo

	El ayuno en los Evangelios

	Conclusión



1. El ayuno en el Antiguo Testamento y el judaísmo del Segundo Templo.

En el Día de la Expiación se le exigía a Israel observar un ayuno (Lv 23:27; Hch 27:9), pero los individuos y los grupos también elegían ayunar de forma espontánea. Este ritual se practicaba regularmente bajo cuatro circunstancias: duelo (1 Sm 31:13), peticiones de ayuda (2 Sm 12:16; Esd 8:21), arrepentimiento/actos de piedad (Neh 9:1–3; Joel 1:14; cf. Lc 2:37) y búsqueda de la sabiduría (2 Cr 20:3). Estas situaciones a menudo estaban interconectadas. Cuando Daniel se enteró de que Jerusalén quedaría desolada durante setenta años, ayunó y oró, confesó sus pecados y suplicó misericordia para Jerusalén y dirección para su pueblo (Dn 9:1–19).

La justificación para el ayuno no se elabora de forma explícita en el Antiguo Testamento, pero en varias ocasiones se asocia con la humildad (Esd 8:21; Sal 35:13; Is 58:3, 5; cf. Eclo 34:26; SalSl. 3:8 [LXX: tapeinoō]). Al parecer, esta postura religiosa tenía dos propósitos. En primer lugar, el ayuno era una admisión y actualización de la realidad de la dependencia humana de Dios, un concepto que capta muy acertadamente Deuteronomio 8:3: “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” (NVI). En segundo lugar, el ayuno colocaba al individuo en un estado de receptividad hacia lo divino. Filón, por ejemplo, sostiene que cuando los sentidos externos (corporales) festejan algo, la mente padece hambre, pero cuando se observa un ayuno físico, la mente puede consumir más de corazón (véase Filón, De Migr. 204).

En la tradición profética el ayuno fue criticado no como práctica per se (véase Joel 2:12), sino cuando se realizaba sin un corazón devoto (Zac 7:5), con un orgullo profundamente arraigado (Is 58:4–6), o mientras se cometían injusticias contra los débiles y necesitados (Is 1:13–17; 53:3–6). La preocupación nunca tuvo que ver con la validez del ayuno como una expresión de adoración y sumisión al Señor, sino más bien con la hipocresía y la arrogancia.

2. El ayuno en los Evangelios.

2.1. El ayuno de Jesús en el desierto (Mt 4:2; cf. Lc 4:2). Mateo no explica por qué Jesús ayunó durante cuarenta días y cuarenta noches en el desierto (véase TENTACIÓN DE JESÚS). Dado su interés por comparar a Jesús con *Moisés, quien también ayunó durante cuarenta días con sus respectivas noches en el monte Sinaí (Ex 34:28), el argumento puede haber sido que Jesús se estaba colocando en una posición de comunión intensa con Dios, como hizo el gran patriarca con ocasión de la promulgación de la ley. También es posible que el autor tuviera en mente los cuarenta años de hambre de Israel (Dt 8:1–3); después de todo, tanto Mateo como Lucas cuenta que Jesús sintió hambre después de su ayuno. En ese caso, Jesús estaba demostrando la enseñanza y visión de Deuteronomio 8:3 (véase el apartado 1), un texto que él le cita al tentador dos versículos más adelante (Mt 4:4).

2.2. La enseñanza de Jesús sobre el ayuno (Mt 6:16–18). En el *Sermón del Monte, Jesús aborda la sucesión de los actos piadosos de la limosna, la *oración y el ayuno. Él dio por supuesto que su audiencia ayunaba (“Y tú, cuando ayunes” [Mt 6:16]), pero rechazó la disposición de los *”hipócritas” que hacen gala de ello. Al alentar la práctica del ayuno en secreto, Jesús se estaba centrando no en ocultar la práctica a los ojos de los demás, sino en realizar el rito exclusivamente para que lo viera el Padre (Mt 6:18).

2.3. La pregunta sobre el ayuno (Mt 9:14–17 // Mc 2:18–22 // Lc 5:33–39). Este episodio sinóptico gira en torno al hecho de que *discípulos de Juan el Bautista ayunaban pero los discípulos de Jesús no lo hacían. A algunos les habría parecido extraño que Jesús, un personaje profético que evidentemente aprobaba el ministerio de Juan el Bautista, no alentara a sus seguidores a realizar un acto de celo que contaba con tan larga tradición. Lo que hizo más apremiante este asunto fue la importancia general que se le daba a los temas relacionados con los alimentos como distintivo social que separaba a Israel de las otras naciones, especialmente como ajenos y extranjeros (véase, por ejemplo, Dan 1:8). Junto a la práctica de la circuncisión y la observancia del descanso *sabático, las restricciones dietéticas funcionaban como hitos fronterizos clave que eran claramente reconocidos por los vecinos de Israel (por ejemplo, Tácito, Hist. 5.4.3–4; Suetonio, Aug. 76.2).

Jesús no respondió a esta pregunta directamente, sino que ofreció una serie de símiles. Comparó la situación con una boda en la que los asistentes no ayunan mientras el *novio está presente. Antes bien, festejan y celebran. Está claro que en esta escena Jesús es el “novio”, y la lógica detrás de esta parábola es que sus discípulos no ayunaban porque su presencia con ellos era una ocasión de júbilo, no de austeridad. Las siguientes ilustraciones sobre el parche y el vino tienen un interés común sobre la absoluta futilidad de no reconocer lo “nuevo” de la presencia y la llegada de Jesús, que no se puede combinar con lo “viejo” del ayuno de Juan.

Tradicionalmente, los estudiosos han llegado a la conclusión de que Jesús se refiere aquí a la incompatibilidad entre las viejas formas del *judaísmo y las nuevas formas de Jesús (el cristianismo). Sin embargo, Jesús prosiguió afirmando que los discípulos ayunarían cuando él les fuera “quitado” (Mc 2:20). La cuestión de este episodio sobre el ayuno no es acerca de la legitimidad del ritual de ayuno en general, sino la interrupción concreta que Jesús trajo a la vida y el destino del pueblo de Dios.

3. Conclusión.

En los Evangelios sinópticos Jesús animó a la práctica continua de ayuno, especialmente por lo que tiene de ejemplo de una postura de humildad y dependencia consciente de Dios. La iglesia primitiva continuó valorando el ayuno (Hch 13:2–3; 14:23; Did. 8:1; Pol Fil 7:2). Siguieron expresándose algunas críticas sobre el problema de la observancia del ritual vacío (Herm. 54). La práctica en sí, sin embargo, a menudo fue elogiada cuando iba acompañada de un espíritu de devoción. De hecho, en 2 Clemente 16:4 es considerada como superior a la oración.

Véase también ESPOSA, ESPOSO; ORACIÓN.
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BANQUETEAR. Véase COMUNIÓN DE MESA.

BAUTISMO

El bautismo fue el rito central para entrar a formar parte de la iglesia en tiempos apostólicos y posteriores. La razón de tal importancia era la experiencia de Jesús y los textos de los Evangelios. Este artículo trata sobre la terminología del bautismo, los posibles antecedentes del bautismo cristiano, la práctica de Juan el Bautista, el bautismo de Jesús, el uso metafórico del lenguaje del bautismo y dos textos de los Evangelios que son importantes para el futuro.


	Terminología

	Posibles antecedentes del bautismo cristiano

	La práctica de Juan el Bautista

	El bautismo de Jesús

	Uso metafórico del lenguaje del bautismo

	Dos textos importantes para el futuro



1. Terminología.

El término griego habitual que se utiliza para describir el hecho de sumergirse en agua con fines purificadores, baptismos, solamente aparece en los Evangelios en Marcos 7:4 (cf. Heb 6:2; 9:10). En contraste con estos lavamientos repetitivos, el bautismo de Juan y el bautismo cristiano están representados por la palabra baptisma (e. g., Mc 1:4; 11:30; cf. Hch 1:22; Rom 6:4; Ef 4:5). El verbo baptō («sumergir») aparece en Lucas 16:24; Juan 13:26 (cf. el cognado embaptō en Mt 26:23 // Mc 14:20). Dado que su uso principal en el griego secular era su sentido secundario de «teñir» (de la práctica de sumergir un objeto en un agente colorante [cf. Ap 19:13, donde la ropa de Jesús está «teñida» en sangre]), se generalizó la forma intensiva baptizō. Dos de sus usos más corrientes eran describir el ahogamiento de una persona y el hundimiento de un barco (e. g., Josefo, Bell. 1.437; 3.423). No existen indicios de que el NT se aparte del significado «hundir, sumergirse» (Mc 1:5, 9; Mt 3:6, 16; cf. Hch 8:38).

2. Posibles antecedentes del bautismo cristiano.

2.1. Lavamientos paganos. El uso de agua —inmersión, aspersión, rociamiento— era habitual en el paganismo grecolatino. Estas aplicaciones de agua tenían como fin la limpieza ceremonial antes de acceder al recinto sagrado. En las religiones mistéricas eran purificaciones preliminares y no iniciáticas.

2.2. Prácticas judías. La ley exigía bañarse en agua para eliminar ciertas impurezas (Lv 11:24, 32; 14:6–16; 15:5–27; Nm 19:17–20). En la época de Jesús, los fariseos interpretaban que muchas de las purificaciones demandaban la inmersión (Lc 11:38), y la Misná (ca. 200 A. D.), en su tratado Miqwaʾot, codificaba las normas, entre las que se incluía el tamaño de los estanques, que debía permitir la inmersión de todo el cuerpo. El descubrimiento de multitud de miqwaʾot en Israel de fecha anterior al año 70 de nuestra era, incluido un gran número anexo al Monte del Templo, confirma que estas normas posteriores se observaban en tiempos de Jesús.

La comunidad de Qumrán observada un baño diario de purificación. Los MMM enfatizaban que el lavamiento físico en agua debía ir acompañado de una vida recta. Es posible que el primer baño de un nuevo miembro tuviera un significado especial, pero no se puede demostrar que tuviera una importancia especial como iniciación. El Documento de Damasco, de forma parecida a lo que hará la Misná posteriormente, exige que «ninguna persona se bañe en agua sucia o en una cantidad demasiado poco profunda que no llegue a cubrir a una persona» (CD-A X, 10–14). Los estanques escalonados de Qumrán probablemente servían para los baños rituales, y las cisternas sin escalones almacenaban agua y tenían otros usos (véase Manuscritos del Mar Muerto; Esenios).

Fuentes posteriores hablan de varios grupos que bautizaban entre los judíos, pero parece que todos ellos se originaron después del año 70 A. D.

Tampoco se puede confirmar la práctica del bautismo de prosélitos antes del año 70. Las fuentes que hablan de la conversión al judaísmo antes de esta fecha no lo mencionan. La posterior formulación rabínica de la ceremonia de la conversión exigía la circuncisión, la inmersión y el sacrificio en el templo. El rito central era la circuncisión de los varones; esta circunstancia implicaba que la posterior inmersión adquirió una relevancia especial para las mujeres conversas. Esta inmersión probablemente se basaba en los anteriores lavamientos ceremoniales, pero cuando se convirtió en un acto de iniciación, se le atribuyó un significado moral como símbolo de una nueva vida.

3. La práctica de Juan el Bautista.

Los primeros cristianos reconocieron como antecedente inmediato de su práctica del bautismo la actividad de *Juan el Bautista. En los Evangelios se le identifica como Juan «el bautizador» (ho baptizōn, «el que sumerge» [Mc 6:14, 24]) o, más habitualmente, Juan «el bautista» (ho baptistēs [Mt 3:1; Mc 6:25; Lc 7:20]). Se trataba de un título distintivo, ya que a diferencia de los lavamientos judíos, que eran autoinmersiones, Juan administraba el bautismo a otros.

El relato marcano de Juan el Bautista es el más breve de los Evangelios, pero aporta la importante información de que Juan predicaba un «bautismo de arrepentimiento para perdón de pecados» (Mc 1:4), que la gente «eran bautizada por él en el río Jordán, confesando sus pecados» (Mc 1:5), y que él declaraba: «Yo os bautizo con agua», pero el que vendría después de él «os bautizará con Espíritu Santo» (Mc 1:8).

Mateo añade a estos puntos la necesidad del arrepentimiento en vista de la cercanía del *reino de los cielos (Mt 3:2) y de la ira venidera (Mt 3:7), y que ese más poderoso que vendría después de Juan bautizaría «en Espíritu Santo y fuego» (Mt 3:11). Esta última frase ha sido objeto de diversas interpretaciones. El contexto (Mt 3:10, 12 // Lc 3:9, 17) sugiere que el fuego se refiere a *juicio y castigo. Lucas identifica el bautismo en Espíritu Santo con el arrollador poder del Espíritu Santo que es consecuencia de su venida en Pentecostés (Hch 1:5; 2:1–4) y derramamiento sobre la casa de Cornelio (Hch 10:44–48; 11:15–17). Puesto que gramaticalmente los dos elementos van unidos, tal vez podamos pensar en un bautismo inaugurado con el Espíritu y consumando con el fuego.

El relato lucano de la predicación de Juan es el más completo de los Evangelios sinópticos, pero no añade nada a la descripción de su bautismo (Lc 3:1–20). Más adelante sí añade un fuerte respaldo a la autoridad divina que está detrás del bautismo de Juan: «Y todo el pueblo y los publicanos, cuando lo oyeron, justificaron a Dios, bautizándose con el bautismo de Juan. Mas los fariseos y los intérpretes de la ley desecharon los designios de Dios respecto de sí mismos, no siendo bautizados por Juan» (Lc 7:29–30; cf. Lc 20:4).

El cuarto Evangelio amplía el testimonio de Juan sobre Jesús (Jn 1:19–37; cf. Jn 1:6–8; 3:27–30). Si bien sitúa los bautismos de Juan en la margen oriental del Jordán (Jn 1:28; 3:26; 10:40), identifica otro lugar: «Juan bautizaba también en Enón, junto a Salim, porque había allí muchas aguas» (Jn 3:23). Solamente este Evangelio nos informa de que Jesús y sus discípulos también desarrollaron un ministerio de bautismos junto al de Juan (Jn 3:22, 26; 4:1–2). La discusión entre los discípulos de Juan y un judío (o judíos) acerca de la purificación (Jn 3:25) da a entender que el propósito del bautismo de Juan era un tipo distinto de purificación del que practicaban los judíos.

El relato de Josefo sobre Juan el Bautista complementa los textos del NT en la mayoría de sentidos, pero hay un punto en el que los contradice: «[Juan, llamado el Bautista] era un hombre bueno y exhortaba a los judíos a vivir vidas justas, a practicar la justicia unos con otros y la piedad hacia Dios, y por tanto a juntarse para el bautismo [baptismos]. En su opinión, este era un preliminar necesario si el bautismo [baptisis, “zambullida”] debía ser aceptable a los ojos de Dios. No debían utilizarlo para conseguir el perdón de aquellos pecados que hubieren cometido, sino para la purificación del cuerpo, pues el alma ya estaba completamente purificada por la buena conducta» (Josefo, Ant. 18.116–17).

Las palabras de Josefo implican que conocía la explicación ofrecida en los Evangelios en cuanto al propósito del bautismo de Juan. Él interpreta la práctica de Juan en virtud de lo que sabía sobre el punto de vista judío, especialmente esenio, acerca de la pureza. Los relatos de los Evangelios sinópticos deben preferirse como fuentes anteriores derivadas, además, de aquellos que habían tenido un contacto de primera mano con el ministerio de Juan. En contra del argumento de que su redacción se amoldó a la enseñanza cristiana, podría replicarse que puesto que había competencia entre los discípulos de Juan y los discípulos de Jesús, es más probable que estos últimos exageraran las diferencias y no que hicieran coincidir las prácticas.

El bautismo de Juan tenía en común con los lavamientos judíos la práctica de la inmersión, el motivo de la purificación y la aplicación a los judíos. En lo que difería era en que se trataba de una inmersión administrada por otra persona, que se trataba de un acto único (como el bautismo de los prosélitos, aunque en este caso no era para los no judíos), que demandaba el arrepentimiento y ofrecía el perdón de los pecados, y que proporcionaba una purificación escatológica más que ceremonial. El bautismo de Juan era como el bautismo cristiano en estos aspectos, pero se diferenciaba de él en que iba acompañado por una confesión de pecados en lugar de una confesión de fe (enseñaba la fe en alguien que había de venir en vez de alguien que ya había venido), en que no se hacía en el nombre de Jesús y en que no ofrecía el Espíritu Santo (Hch 19:2–5).

4. El bautismo de Jesús.

La historicidad del bautismo de Jesús por parte de Juan resulta innegable. La identificación del que era proclamado como *Hijo de Dios con el movimiento de un personaje menos importante no se hubiera inventado, y la sumisión del que se decía que no tenía pecado a un rito asociado con el *perdón de los pecados no podía ser más que un motivo de vergüenza.

El relato de Marcos es breve y se limita a transmitir únicamente los hechos fundamentales: «Jesús vino de Nazaret de Galilea, y fue bautizado por Juan en el Jordán. Y luego, cuando subía del agua, vio abrirse los cielos, y al Espíritu como paloma que descendía sobre él. Y vino una voz de los cielos que decía: Tú eres mi Hijo amado; en ti tengo complacencia» (Mc 1:9–11). La venida del Espíritu puede recordar la creación (Gn 1:2) o el regreso de la paloma al arca de Noé (Gn 8:8–11). Las palabras del cielo evocan Génesis 22:2; Salmo 2:7; Isaías 42:1.

Lucas es incluso más breve en lo tocante al bautismo de Jesús (Lc 3:21–22), pero añade tres detalles: la oración de Jesús en su bautismo, la adición de «Santo» a «Espíritu», y la venida del Espíritu «en forma corporal». Para Lucas, la venida del Espíritu Santo fue la unción de Jesús como Mesías (Lc 4:16–21; Hch 10:38) (véase Cristo).

Mateo es el que presenta el relato más completo del bautismo de Jesús (Mt 3:13–17). Su interés peculiar radica en el problema que plantea el hecho de que Jesús acuda a ser bautizado por Juan, quien replica que es él quien necesita ser bautizado por Jesús, a lo que Jesús responde: «Conviene que cumplamos toda justicia». Con estas palabras, Jesús aceptó su misión de traer la *justicia de Dios sometiéndose obediente a la voluntad divina. De ahí que los intérpretes patrísticos posteriores entendieran el bautismo como la identificación de Jesús con la humanidad pecadora (algo que también se refleja en el arte cristiano antiguo, que muestra a Jesús como una figura más pequeña que Juan, al contrario de la importancia respectiva de cada uno de ellos) y un ofrecerse a sí mismo como ejemplo de obediencia.

El Evangelio de Juan solamente alude al bautismo de Jesús e indica que el bautismo era para manifestar a Jesús a *Israel (Jn 1:29–34). La declaración de que Jesús «quita el pecado del mundo» y que bautizará «con el Espíritu Santo» aúna las dos características básicas de la era cristiana.

Todo indica que el bautismo de Jesús fue por inmersión. Esto concuerda con el significado de las palabras, la práctica judía contemporánea y los detalles circunstanciales que aparecen en los relatos. Los relatos sinópticos reúnen la voz de Dios, el descenso del Espíritu y la condición de Jesús como hijo (una dimensión trinitaria representada en el arte cristiano antiguo mediante la mano de Dios en el cielo, la paloma del Espíritu Santo y Jesús en el agua). El hecho de que el propio Jesús fuera bautizado y que sus discípulos practicaran el bautismo explica que los discípulos administraran el bautismo a quienes se convertían a Jesús después de la resurrección de éste.

5. Uso metafórico del lenguaje del bautismo.

Las palabras procedentes de la raíz bapt- tenían varios usos metafóricos en relación con el hecho de verse abrumado por algo. Jesús hace un importante uso metafórico del bautismo en referencia a su muerte: «Entonces Jesús les dijo [a Santiago y Juan]: (…) ¿Podéis beber del vaso que yo bebo, o ser bautizados con el bautismo con que yo soy bautizado? Ellos dijeron: Podemos. Jesús les dijo: A la verdad, del vaso que yo bebo, beberéis, y con el bautismo con que yo soy bautizado, seréis bautizados» (Mc 10:38–39 [cf. Lc 12:50]). Él se estaba refiriendo a verse abrumado, sumergido en el sufrimiento. Este dicho sirvió de base a autores cristianos posteriores para aludir al martirio como un bautismo.

6. Dos textos importantes para el futuro.

Jesús, al explicar cómo se nacía «de lo alto» (o «de nuevo») a Nicodemo (Jn 3:3), un jefe de los judíos, dijo: «De cierto, de cierto te digo, que el que no naciere de agua y del Espíritu, no puede entrar en el reino de Dios» (Jn 3:5). Muchos estudiosos evangélicos niegan que aquí el agua se refiera al bautismo en agua, pero la iglesia primitiva pensaba de forma distinta. De hecho, Juan 3:5 era el texto bautismal que se citaba con más frecuencia en el siglo II A. D., no para minimizar el lugar del Espíritu, sino más bien interpretando que el Espíritu obraba en conexión con el agua del bautismo.

La Gran Comisión en Mateo 28:18–20 fue el texto que sirvió de base para la práctica cristiana primitiva del bautismo: «Toda potestad me es dada en el cielo y en la tierra. Por tanto, id, y haced discípulos a todas las naciones, bautizándolos en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espíritu Santo Espíritu Santo; enseñándoles que guarden todas las cosas que os he mandado» (cf. Mc 16:15–16, en el final largo de ese Evangelio). Dado que las palabras trinitarias están ausentes en la mayoría de las citas del pasaje (aunque no en todas) en Eusebio de Cesarea, algunos autores han propuesto que se trataba de una adición posterior al Evangelio. Su presencia en todos los demás testigos del texto de Mateo hace que sea probable que Eusebio abreviara su cita cuando su interés era mostrar la universalidad del evangelio o la necesidad de obedecer la enseñanza de Jesús pero que incluyera las palabras cuando tenía un interés explícito en la Trinidad. En griego, la expresión «en el nombre de» llevaba aparejada la idea de «perteneciente» a alguien, pero la frase hebrea equivalente quería decir «con relación a», definiendo así el propósito del acto. Puede ser que la frase fuera descriptiva de la naturaleza del bautismo cristiano y que pronto se convirtiera en el marco de la confesión de fe bautismal del candidato o en una fórmula pronunciada por quien administraba el bautismo.

Véase también JUAN EL BAUTISTA.
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E. Ferguson

BAUTISTA, JUAN EL. Véase JUAN EL BAUTISTA.

BELÉN. Véase ARQUEOLOGÍA Y GEOGRAFÍA.

BENDICIÓN Y DESGRACIA

Bendición y desgracia aparecen aquí emparejados porque, hasta cierto punto, se trata de opuestos naturales, pero también, y de un modo especial, porque en Lucas 6:20–26 Jesús declara bendición sobre cuatro clases de personas y desgracia sobre otros cuatro tipos opuestos de personas. Sin embargo, el lenguaje de la bendición y la desgracia, cuando no se las relaciona como opuestos, es mucho más frecuente, incluso dentro de los Evangelios.
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1. Terminología.

Hay dos grupos de palabras que resultan relevantes para esta discusión de la bendición en los Evangelios. Uno tiene que ver con la raíz griega makar-, un término para referirse a la felicidad; el otro con la raíz eulog-, un término que hace referencia al habla positiva. Dentro del contexto general del mundo heleno que sirve de trasfondo para el uso bíblico de makar-, este era un término que se usaba en relación con los dioses, que estaban por encima de todas las vicisitudes de la vida, de los muertos, que lo habían dejado todo atrás, y de las personas que se creía que estaban en una buena situación y se estimaba que tenían motivos para ser felices: ricas, con familia, sabias, famosas, ciudadanos honrados, etcétera. En este marco general, eulog- se usaba en el lenguaje para alabar, pero también en referencia a la buena reputación a la que podía dar lugar tal alabanza, algo loable.

En cuanto a la desgracia, solamente hay un término griego que se utilice en los Evangelios: ouai. Es una palabra poco habitual en el idioma griego en general (algunos sugieren que puede tratarse de un latinismo), pero corriente en los LXX. Se trata de una interjección un tanto imprecisa que sirve para marcar lo malo que puede ser algo en cierto sentido (como en castellano «¡Ay!», «¡Qué mal!», «¡Qué espanto!» etc.).

2. Bendición.

2.1. En el Antiguo Testamento.

2.1.1. Uso de makar-. En los LXX la raíz makar- traduce sistemáticamente la raíz hebrea ʾšr, un término de felicidad y buena fortuna. Lo más cercano al uso del Evangelio es la construcción plural constructa que se emplea más de cuarenta veces en el AT y que literalmente se podría traducir como «buena suerte de (…)» Los LXX no se apartan de manera significativa del marco general griego, excepto por el hecho de que la felicidad en relación con la confianza en Dios frecuentemente incluye una dimensión anticipatoria y no se contradecía con la necesidad de afrontar dificultades en el presente (e. g., Is 30:8).

La forma de la bienaventuranza («bienaventurados... [o] los que...») destaca en el uso veterotestamentario de makar-. En los textos sapienciales elogian la senda de rectitud propuesta; en los textos proféticos y escatológicos expresan confianza en la intervención de Dios para arreglar los problemas de la situación presente; en los textos históricos marcan la bendición de Dios del rey o el pueblo. Las bienaventuranzas rozan lo congratulatorio: se señala a una clase de personas y se proclama su buena fortuna.

2.1.2. Uso de eulog-. El uso de la raíz eulog- en los LXX difiere bastante de su uso en el marco general griego. En los LXX suele representar la raíz hebrea brk, que es básicamente una palabra religiosa que tiene que ver con bendición. Es dentro de este trasfondo veterotestamentario donde hay que situar el uso que se hace de eulog- en los Evangelios.

Una bendición es una palabra que, según se cree, tiene poder para definir una situación y hacer que ocurran cosas (e. g., Gn 1:21); imparte una bendición. Dios es fundamentalmente quien bendice, pero también lo hacen otros que podían actuar en nombre de Dios, como los sacerdotes del templo (e. g., Nm 6:23–24). Pero las bendiciones también las daban personas mayores e importantes (e. g., Gn 47:7); su bendición tenía peso debido a su relevancia personal. Incluso la gente corriente pronunciaba bendiciones en ocasiones especiales, como en las despedidas (e. g., Gn 24:60). Típicamente, el acto de la bendición se interpretaría como una manera de invocar la bendición de Dios sobre la persona bendecida (e. g., Gn 48:20). En un plano más básico, la bendición también podía ser una cuestión bastante informal, poco más que una palabra positiva a modo de saludo (e. g., 1 Sm 25:14).

A veces bendecir a alguien tiene más que ver con expresar gratitud que con invocar una bendición sobre esa persona (e. g., 2 Sm 14:22), pero está claro que podía tratarse de ambas cosas al mismo tiempo. Pero cuando el lenguaje se utiliza para bendecir a Dios, la noción de invocar una bendición ha desaparecido de la escena y lo que queda es la expresión de gratitud y aprecio (e. g., Dt 8:10).

La bendición no es solo la palabra de la propia bendición sino también, derivada de ella pero muy habitualmente, el bien que se ha recibido de las manos de Dios (e. g., Dt 15:14); el bien que Dios hace que ocurra es su bendición. Por lo tanto, ser bendecido es encontrarse en una situación privilegiada, tal vez incluso elevada. En ocasiones, decirle a Dios: «bendito eres» no parece ser una expresión de gratitud (como se ha explicado antes) sino más bien un reconocimiento de la grandeza de Dios (e. g., 1 Cr 29:10); sin duda ambos aspectos se combinan.

Por último, existe un uso ocasional de «bendecir» que significa algo así como «consagrar». Dios bendice el séptimo día en Éxodo 20:11, y Samuel bendice el sacrificio en 1 Samuel 9:13. Aquí la bendición recibida parece que se consideraría como la capacidad de cumplir un papel característico.

2.2. En los Evangelios.

2.2.1. Uso de makar-. La mayoría de los usos de makar- en los Evangelios se encuentran en las bienaventuranzas de Mateo 5 y Lucas 6. Casi todos los demás usos adoptan más o menos la forma de una bienaventuranza; el que más se aleja de esa forma es Lucas 1:48, donde María espera una bienaventuranza futura. Nuestro interés debe radicar en aquello que lo identifica a uno como poseedor de la feliz perspectiva que se celebra en las bienaventuranzas.

Las bienaventuranzas de Mateo 5:3–10 se pueden considerar como una reafirmación ampliada de Mateo 4:17. Esto es lo que significa que el *reino de Dios se haya acercado. Ahora hay buenas nuevas para aquellos que se encuentran en estas situaciones que se describen. La lista parece haberse diseñado como un eco de los elementos clave de la experiencia histórica del pueblo de Dios: castigados por la humillación del *exilio y más allá; anhelando que *Dios ponga finalmente las cosas en orden; *pacificadores, no buscando la venganza porque han reconocido su propia necesidad de *misericordia; plenamente conscientes de su fracaso pasado y buscando ahora ser puros de corazón; y dispuestos a sufrir, si es necesario, a causa de su renovada lealtad a Dios. Tales personas reconocerán que los propósitos de Dios avanzan en relación con Jesús y encontrarán bendición al pagar el coste de serle fieles a él (Mt 5:11–12).

Para su pasaje equivalente, Lucas solamente incluye cuatro bienaventuranzas (Lc 6:20–23), pero traen aparejadas cuatro desgracias (Lc 6:24–26 [véase el apartado 3.2]). Existen diferencias importantes, pero el sentido general es bastante parecido al de Mateo. Algunos especialistas han centrado su atención en el hecho de que Lucas dice «los pobres» mientras que Mateo habla de «los pobres en espíritu». El interés en la pobreza material en Lucas está garantizado por la compensación de la desgracia que acompaña a los ricos (véase Ricos y pobres). Ahora bien, dado que Lucas incluye bastante material sobre la riqueza, es fácil percibir que no es la riqueza como tal la que atrae la desgracia, sino más bien la actitud retorcida que ha creado hacia Dios y hacia el prójimo. De modo similar, no será la pobreza en sí misma la que se elogia. En el reino llegará la *justicia para los pobres, pero en relación con el reino su pobreza les beneficia en la medida en que ha alimentado en ellos cualidades opuestas al tipo de autosuficiencia de los ricos para con Dios y el prójimo.

En otros lugares se declara la buena fortuna de aquellos que no se sienten ofendidos por Jesús (Mt 11:6; Lc 7:23), aquellos que ven con claridad lo que Jesús está haciendo en su ministerio (Mt 13:16; Lc 10:23), aquellos que están listos para el regreso del maestro (Mt 24:46; Lc 12:37–38, 43), aquellos que escuchan la palabra de Dios y la obedecen (Lc 11:28), aquellos que actúan basándose en lo que han aprendido de Jesús (Jn 13:17), futuros creyentes que creen sin haber visto al Jesús resucitado (20:29), y aquellos que invitan a sus banquetes de celebración a los necesitados y minusválidos (Lc 14:13–14) (véase Comunión de mesa). Jesús señala la buena fortuna de Pedro como aquel a quien Dios le ha otorgado la gracia de percibir la verdadera identidad de Jesús (Mt 16:17), y Elisabet señala la buena fortuna de María por su fe expectante en relación con la palabra que se le ha dado (Lc 1:45). A su vez, María reconoce que las generaciones futuras la considerarán como alguien que ha sido especialmente favorecida (Lc 1:48). La otra única bienaventuranza en labios de Jesús tiene un carácter irónico: en el período de la crisis final no tener hijos es una bendición porque de ese modo uno se libra de la responsabilidad de hacer que los *niños vivan una situación terrible (Lc 23:29). Por último, en dos ocasiones se expresa una piedad convencional pero no bien entendida que se convierte en contrapunto de Jesús: el privilegio de la madre biológica de Jesús (Lc 1:27) y de comer en el reino de Dios (Lc 14:15).

2.2.2. Uso de eulog-. Todos los usos de eulog- en relación con el acto de bendecir aparecen en el Evangelio de Lucas. Simeón, el anciano piadoso, bendice a los padres del niño Jesús (Lc 2:34); Jesús bendice a sus discípulos en un gesto de despedida al ascender al cielo (Lc 24:50–51); Jesús insta a bendecir a los enemigos (Lc 6:28). También es algo característico de Lucas que se bendiga a Dios. En Lucas 1:68, Zacarías expresa su gratitud a Dios por lo que llega en relación con su propio hijo recién nacido y un Jesús que todavía ha de nacer; en Lucas 24:53 son los discípulos, recién comisionados por el Señor resucitado, los que con gran gozo reconocen lo que Dios ha hecho en Jesús.

En la llamada *entrada triunfal de Jesús en *Jerusalén la bendición se utiliza positivamente en relación con Jesús, que es apreciado y bienvenido (Mt 21:9; Mc 11:9–10; Lc 19:38; Jn 12:13), tal vez reconocido como bendecido por Dios, y de nuevo en sentido negativo en Mateo 23:39; Lucas 13:35 en relación con la necesidad de Jerusalén de resarcirse de su fracaso para ofrecer un saludo de bienvenida a Jesús.

«Bendito» destaca como una manera de designar a Dios en Marcos 14:61. Se ha debatido si este es un uso propiamente judío, pero sería un desarrollo natural del frecuente uso que hace el AT de la expresión «bendito sea el Señor»: él es «el Bendito» como el único merecedor de recibir nuestra bendición. Job 1:21, «bendito sea el nombre del Señor», es sugerente.

En Mateo 25:34 aquellos que han venido en ayuda de los necesitados son llamados por Jesús «benditos de mi Padre», indicando la intención firme de Dios de hacerles bien; están señalados para bendición.

La última serie de usos de eulog- en los Evangelios tiene que ver con dar gracias por la comida (Mt 14:19; 26:26; Mc 6:41; 8:7; 14:22; Lc 9:16; 24:30). Este uso no se encuentra como tal en el AT, pero se basa en la bendición veterotestamentaria de Dios como expresión de gratitud y aprecio que señala su grandeza. Jesús adoptó el hábito judío de reconocer en una bendición la bondad de Dios al proveer los alimentos necesarios para nuestra vida. En algunos de estos textos, sin embargo, es posible que se haga un uso distinto. Normalmente es a Dios a quien se bendice, pero en Marcos 8:7; Lucas 9:16 el término «bendito» va seguido por un pronombre que se refiere a la comida. Aquí parece que se están bendiciendo los alimentos. Antes se ha mencionado un uso comparable en el AT en relación con el día de reposo y el sacrificio. Teniendo en cuenta que el relato evangélico de la alimentación incluye la anticipación deliberada de la *Última Cena, y por tanto de la Cena del Señor, podría considerarse especialmente apropiado el lenguaje de la consagración. No obstante, también es posible que el sentido sea «pronunciar una bendición con respecto a la comida».

3. Desgracia.

3.1. En el Antiguo Testamento. En los LXX ouai traduce las interjecciones hebreas de desgracia hôy y ʾôy. Estas se utilizan para anunciar la perspectiva de algún mal o para expresar la seriedad de una situación terrible ya existente, y se pueden emplear para indicar fuertes sentimientos de angustia acerca de algo. Se encuentran principalmente en contextos proféticos y traen a la mente el juicio de Dios (e. g., Is 5:8; Jr 48:1; Zac 11:17).

3.2. En los Evangelios. Los ayes del Evangelio tienen como fin realizar una declaración firme pero imprecisa acerca de la infeliz situación (no reconocida) de los destinatarios de los ayes. La forma que adoptan los ayes casi siempre identifica la razón de la actitud negativa involucrada, pero a diferencia de la bienaventuranza, no desvela cuál es la infelicidad que aguarda. Es el contexto general el que debe suplir esta carencia.

Una elevada proporción de los usos de ayes en los Evangelios la encontramos en una serie de siete ayes contra los *escribas y *fariseos en Mateo 23:13–23, que cuenta con un paralelo parcial en Lucas 11:42–52. Estas personas están siendo castigadas por ser malos líderes y modelos para el pueblo, por poner obstáculos en el camino hacia el reino en lugar de iluminarlo. El tono vago pero amenazador de los ayes da paso en Mateo 23:33–36 (cf. Lc 11:50–51) al lenguaje sobre el *juicio venidero.

Lucas también tiene una serie de cuatro ayes en Lucas 6:24–26, que se corresponden con sus cuatro bienaventuranzas. Ser rico, estar lleno, reír y ser popular ahora es un problema bastante grande, ya que con casi toda seguridad quiere decir que uno está comprometido con el mundo y apartado de los valores del reino de Dios. Estos ayes, cada uno de los cuales se corresponde con su respectiva bienaventuranza, especifican por qué motivo se es infeliz: se trata de un futuro desprovisto de lo que uno tiene en el presente, y en el que se experimentará todo lo opuesto.

El fracaso de Corazín y Betsaida de no responder al ministerio de Jesús se señala con un ay en Mateo 11:21; también se encuentra un ay sobre el traidor que entrega a Jesús en Mateo 26:24; Marcos 14:21; Lucas 22:22; un ay simpático en relación con aquellas que estén embarazadas o amamanten en el tiempo de crisis que ha de venir aparece en Mateo 24:19; Marcos 13:17; Lucas 21:23. Finalmente, en Mateo 18:7 // Lucas 17:1 se lanza un ay sobre aquellos que hagan tropezar a otros.

4. Conclusión.

La bendición caracteriza a la buena noticia del reino de Jesús, pero para aquellos que no toman partido por el nuevo movimiento de Dios que se está llevando a cabo, la buena noticia se convierte en una mala noticia.

Véase también JUICIO; REINO DE DIOS, REINO DE LOS CIELOS; RICOS Y POBRES; SERMÓN DEL MONTE, SERMÓN DE LA LLANURA.
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BLASFEMIA

El término blasfemia normalmente se refiere a la difamación verbal contra Dios. Sin embargo, los actos de difamación también pueden contar como blasfemia.


	Blasfemia en el Antiguo Testamento, el judaísmo del Segundo Templo y entre los rabinos

	Jesús y la blasfemia



1. Blasfemia en el Antiguo Testamento, el judaísmo del Segundo Templo y entre los rabinos.

1.1. Términos. Aquellos que afirman que el concepto de blasfemia aparece en el AT lo conectan con los siguientes términos: ḥrp («recriminar, burlarse, despreciar, desdeñar»), nʾṣ («rechazar, desdeñar, despreciar»), gdp («injuriar, ofender») y el piel de qll («maldecir»). Todas estas palabras se utilizan en el AT tanto con objetos humanos como divinos, igual que se usa blasphēmeō («cometer blasfemia») en griego. El uso de los LXX es análogo al del AT y se asemeja al del griego ordinario, en el que, por ejemplo, se emplea blasphēmeō, pero no como término técnico. Este verbo se usa en los LXX para traducir tanto gdp como nʾṣ.

1.2. Palabras blasfemas. En el judaísmo del Segundo Templo, la blasfemia abarcaba toda una serie de actividades. Se habla poco sobre juicios por blasfemia, si bien m. Sanhedrin 7:5 define un procedimiento para enjuiciar una acusación. Este pasaje limita la ofensa a pronunciar el nombre mismo de Dios. Estas ideas están basadas en la Torá. Se saca a colación Levítico 24:10–16, donde se presenta la blasfemia (cf. Josefo, Ant. 4.202). Sus ambigüedades hicieron que la definición de blasfemia, especialmente allí donde se utilizaban eufemismos, un tema de debate entre los rabinos. Números 15:30–31 se suele citar como una situación análoga a la blasfemia, con su violación del día de reposo seguida de la pena de muerte. Utilizar el nombre de Dios de un modo inapropiado es, sin duda, una blasfemia que se castiga con la muerte (Lv 24:10–16; m. Sanh. 6.4; 7.5; Filón, De Vita Mos. 2.203–206). Detrás de estas ideas sobre la blasfemia se encuentra el mandamiento de Éxodo 22:27 de no injuriar ni a Dios ni a los líderes a quienes él ha puesto sobre la nación.

Rabinos posteriores debatieron sobre si el uso de un nombre alternativo equivalía a blasfemar, aunque había algunas opiniones que abogaban por incluirlo como tal (m. Šebu. 4:13; b. Šebu. 35a; b. Sanh. 55b-57a; 60a). En ese caso se realizaron advertencias, pero no parece, al menos en el período rabínico, que llevaran aparejadas de forma automática la pena de muerte. El caso del hijo incorregible en m. Sanhedrin 8:4 nos ofrece algunos indicios sobre los resultados de ignorar una advertencia. Aparentemente, las segundas ofensas conllevaban consecuencias especialmente graves. La postura rabínica oficial era que el uso del nombre de Dios constituía el único caso claro de blasfemia merecedora de la pena capital (m. Sanh. 7:5). Uno debía incluso evitar blasfemar contra las divinidades extranjeras como señal de respeto por el nombre de Dios (Josefo, Ant. 4.207; Filón, De Vita Mos. 2.205; De Spec. Leg. 1.53).

1.3. Actos blasfemos. Los actos blasfemos involucraban el uso de títulos sustitutivos y toda una serie de actos ofensivos para Dios. Su existencia apunta a una categoría de blasfemia cultural (a diferencia de la blasfemia legal) como una ofensa contra Dios.

Los actos blasfemos se concentran en la idolatría, una muestra de arrogante falta de respeto hacia Dios, o el insulto a los líderes escogidos por él. A menudo aquellos que blasfemaban verbalmente también tendían a actuar de este modo. Dios juzga tales ofensas. Entre los ejemplos que aparecen en las exposiciones judías están Sísara (Jue 4:3; Num. Rab. 10:2 [falta de respeto hacia el pueblo de Dios]), Goliat (1 Sm 17; Josefo, Ant. 6.183 [falta de respeto hacia el pueblo de Dios y adoración al dios Dagón]), Senaquerib (2 Re 18–19; cf. Is 37:6, 23 [falta de respeto hacia el poder de Dios]), Beltsasar (Dn 3:29 Teod. [3:96]; Josefo, Ant. 10.233, 242 [falta de respeto hacia la presencia de Dios al emplear los utensilios del templo en una fiesta]), Manasés (Sipre 112 [por actuar contra la Torá]) y el general romano Tito (b. Giṭ 56b; ʾAbot R. Nat. B 7 [por entrar, profanar el templo, partir el velo y llevarse los utensilios]). Actuar contra el *templo también es una blasfemia (1 Mac 2:6; Josefo, Ant. 12.406). Resulta significativo que compararse con Dios constituye blasfemia porque refleja arrogancia, según Filón (Filón, De Somn. 2.130–31; De Dec. 61–64). En Qumrán, la actuación inmoral de aquellos que pretenden dirigir al pueblo (CD-A V, 12) o el hecho de hablar contra el pueblo de Dios (1QpHab X, 13) son blasfemos. Dentro de Israel, el ejemplo más llamativo de un acto blasfemo es el incidente del becerro de oro (Filón, De Vita Mos. 2.159–66).

1.4. Resumen. Cuando se aplica a Dios como objeto, la blasfemia representa una ofensa contra Dios y una violación de un principio fundamental de la fe que le da la gloria a él. Algunas veces solamente Dios castiga al blasfemo (e. g., faraón, Coré, Tito), mientras que en otras ocasiones la comunidad ejecuta el juicio (el hijo de la mujer israelita). Atacar al pueblo de Dios verbalmente es un segundo tipo de blasfemia (Goliat, Senaquerib). Los que desafían a los líderes que Dios ha instaurado para su pueblo se considera que atacan al mismo Dios. Así que la blasfemia se refiere a toda una variedad de palabras y actos injuriosos. Todo este trasfondo resulta crucial para comprender la relación que existe entre la blasfemia y Jesús.

2. Jesús y la blasfemia.

2.1. Blasfemia y el perdón de pecados. La primera controversia importante en la que se vio envuelto Jesús aparece en Marcos 2:7, donde se le acusa de blasfemia por *perdonar *pecados (// Mt 9:3; Lc 5:21). Los tres sinópticos utilizan el pasaje del mismo modo. La acusación parece girar en torno al hecho de que Jesús ejerza directamente una prerrogativa exclusivamente divina que, según quienes le acusan, no tiene autoridad para ejecutar (cf. Ex 34:7). Aquí Jesús da el perdón sin ningún requisito cúltico, un enfoque que apunta a la propia *autoridad de Jesús. De manera que el perdón basado en su autoridad no requería de sacerdotes, sacrificios o rabinos (Ellis). Las implicaciones para las estructuras de autoridad religiosa son importantes, ya que estas autoridades creerían que ellas otorgaban el perdón siguiendo las instrucciones divinas. Un comentario similar aparece en Lucas 7:49, pero ahí se habla de la conmoción creada por el perdón de los pecados en lugar de la blasfemia.

2.2. Blasfemia contra el Espíritu. Otros dos textos relevantes aparecen en Marcos. En ambos casos son otros los que blasfeman o corren el riesgo de blasfemar. En Marcos 3:28–29 Jesús advierte sobre blasfemar contra el Espíritu (véase Espíritu Santo), en contraste con los demás pecados y blasfemias que la gente puede llegar a cometer (// Mt 12:31–32). Aquellos que blasfeman contra el Espíritu son culpables de un pecado que no se puede perdonar, un «pecado eterno». Mateo dice que no hay perdón en esta era ni en la venidera. El comentario que encontramos tanto en Marcos como en Mateo viene como respuesta a la acusación de que Jesús echa fuera *demonios por Beelzebú (Mc 3:22 // Mt 12:24) o mediante un espíritu inmundo (Mc 3:30), textos que forman una inclusión en el caso de Marcos en torno al comentario. La combinación de Marcos 2:7 y Marcos 3:29 desata una «batalla de blasfemias» en Marcos, en la que cada bando acusa al contrario de ofender a *Dios con sus afirmaciones. Jesús responde a la acusación de blasfemia por parte de los líderes judíos en Marcos 2:7 y Marcos 3:22 con su advertencia sobre blasfemar contra el Espíritu. El hecho de que materiales judíos acusen a Jesús de ser un engañador o un hechicero significa que esta «disputa» tiene todos los visos de ser auténtica (Justino, 1 Apol. 30; 108; Dial. 69.7; Orígenes, Cels. 1:28, 71; b. Sanh. 43a; 107b) (Stanton). Este pasaje de la «blasfemia contra el Espíritu» se refiere a emitir un juicio contra Jesús pese al testimonio y la actividad del Espíritu a favor de Jesús. Como contraste con lo anterior, blasfemar contra el *Hijo del Hombre hace referencia a un rechazo aislado frente a una decisión permanente contra Jesús.

2.3. Jesús acusado de blasfemia en su juicio. Hay un último pasaje crucial que tiene que ver con el interrogatorio de Jesús ante los líderes judíos y su respuesta, en la que se apela a una combinación del Salmo 110:1 y Daniel 7:13–14 (Mc 14:53–65) (véase Juicio de Jesús). La acusación de blasfemia también aparece explícitamente en Mateo 26:65; Lucas 22:66–71 informa de un intercambio similar, aunque no incluye ninguna referencia directa a la blasfemia. En ocasiones se afirma que esta escena es demasiado cristológica como para remontarse a Jesús, o que la escena no contaría con un testigo que informara sobre ella (e. g., Marcus). Sin embargo, pudo haber muchos testigos, incluido un simpatizante como José de Arimatea, alguien como Pablo, que hubiera conocido la postura judía sobre Jesús, o incluso diversos espectadores que estaban familiarizados con el debate público acerca de Jesús y las circunstancias que rodearon su muerte. La escena como resumen de los acontecimientos que tuvieron lugar durante el juicio rezuma autenticidad y es poco probable que hubiera sido creada por Marcos o por la iglesia primitiva. Su autenticidad se basa en (1) el uso de referencias indirectas a Dios, en línea con la expresión judía, al referirse a Dios como «el Bendito y el Poderoso», (2) la probabilidad de que la postura judía acerca de Jesús hubiera circulado ampliamente por Jerusalén tras su muerte, y (3) el modo en que la respuesta de Jesús encaja con el trasfondo de lo que constituye una blasfemia.

La acusación de blasfemia tal como la esboza Marcos también ofrece una explicación histórica al hecho de que los líderes judíos llevaran a Jesús ante *Pilato (sobre el debate sobre la autenticidad del pasaje, véase Bock).

La supuesta blasfemia de Jesús probablemente tenía una doble vertiente. En primer lugar, Jesús afirmaba que iba a ejercer una autoridad global del lado de Dios. Si bien algunos dentro del judaísmo podrían contemplar una posición así para unos pocos (1 En. 62; EzTrag. 69–82), los dirigentes no pensaban que este maestro de Galilea pudiera ser candidato a ello. En consecuencia, su comentario habría sido considerado por parte de los líderes como una autodeclaración arrogante que suponía un insulto a la presencia de Dios. Para Jesús, la pretensión de sentarse a la diestra de Dios también era una predicción de la futura reivindicación de Dios hacia su persona, sin importar lo que los líderes judíos le fueran a hacer. En segundo lugar, Jesús también atacó a los líderes afirmando implícitamente que iba a ser su futuro juez (o declarando su futura reivindicación por parte de Dios). Ellos le acusaron de violar Éxodo 22:28, donde se dice que no se puede maldecir a los líderes de Dios. Las palabras de Jesús de que su autoridad era inexistente y de que serían contados entre los malvados es un rechazo total a su autoridad. Para los dirigentes se trataba principalmente de un agravio contra Dios, ya que ellos era, a sus propios ojos, los líderes escogidos de Dios que tenían la responsabilidad de defender su fe monoteísta, una posición que aparentemente peligraba si se aceptaban las afirmaciones de Jesús. De manera que la doble declaración de Jesús constituía una ofensa religiosa merecedora de la muerte que desembocó en que fuera llevado ante *Roma por una acusación sociopolítica. A juicio de los líderes, también existía una amenaza sociopolítica para la estabilidad del pueblo judío si surgía una figura independiente que no hubiera sido designada por Roma. Este factor político era la segunda razón por la que había que ocuparse de sus afirmaciones (R. H. Gundry sostiene que Jesús pronunció el nombre divino, violando así m. Sanh. 7:5, un punto de vista menos probable).

2.4. Jesús acusado de blasfemia en el templo. En Juan 10:33 Jesús se ve confrontado en el templo y acusado de blasfemia porque iguala a Dios con su propia actividad. La respuesta de Jesús es que los jueces llaman a los seres humanos «dioses», así que porqué quejarse si afirma tal cosa y cuenta con el apoyo de la actividad divina para respaldar la pretensión de su actividad milagrosa. Esto ayuda a explicar porqué el Evangelio de Juan llama a los *milagros «señales». De una manera extraña, estos textos sobre la blasfemia apuntan a lo que estaba en juego en torno a la persona de Jesús: la pretensión de tener unos vínculos y una autoridad divinos que derivaban de y le hacían igual a Dios.

2.5 Resumen. La única blasfemia de la que habló Jesús tenía que ver con la persona que hablara o actuara contra el testimonio del Espíritu de Dios sobre Jesús. Sin embargo, los líderes judíos acusaron a Jesús de blasfemia por su declaración de perdonar pecados, su pretensión de sentarse directamente en presencia de Dios y su afirmación de que actuaba conjuntamente con Dios como alguien igual a él. La réplica de Jesús fue que el hecho de que Dios le reivindicara recibiéndolo a la diestra divina demostraba lo que Dios pensaba de la acusación… y de Jesús.

Véase también ESPÍRITU SANTO; JUICIO DE JESÚS.
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BÚSQUEDA DEL JESÚS HISTÓRICO

Se ha convertido en una costumbre pensar en la búsqueda del Jesús histórico en tres fases: la búsqueda original narrada por Albert Schweitzer, que comenzó en el siglo XVIII y finalizó con el propio Schweitzer en 1906; la «Nueva búsqueda» posbultmanniana de la década de 1950; y la «Tercera búsqueda» contemporánea. Sin embargo, este escenario le debe más al espíritu emprendedor de los editores británicos que a cualquier otra consideración. El título alemán original de Schweitzer, Von Reimarus zu Wrede: Eine Geschichte der Leben-Jesu-Forschung (1906) —«De Reimarus a Wrede: historia de la investigación sobre la vida de Jesús»— daba a entender que se trataba de una sobria historia de la investigación biográfica dentro de una cronología estricta. La versión inglesa del título, The Quest of the Historical Jesus (existe edición castellana: Investigación sobre la vida de Jesús [Valencia: EDICEP, 1990]), fue acuñada por el traductor William Montgomery y su editorial, Adam y Charles Black. Esto reforzó la impresión de que la investigación crítica mostraba que el Jesús de la historia era diferente (tal como insistió el mismo Schweitzer) del Cristo de los credos, de la teología ortodoxa, de la erudición liberal y la piedad cristiana. También reforzó la idea equivocada de que Schweitzer había analizado toda la búsqueda del Jesús histórico y su lugar en la historia. Lo cierto es que Schweitzer comenzó con Hermann Samuel Reimarus en 1778 y concluyó consigo mismo en 1906 (ampliado a 1912, pero sin cambios radicales, en la segunda edición).

La historia volvía a repetirse en el caso de la Nueva búsqueda. Su historiador y principal defensor, James M. Robinson, recordó que el término tenía su origen en las conversaciones con el editor de SCM Press en Londres sobre una ponencia que Robinson había presentado ante el Oxford Congress on the Four Gospels (Congreso de Oxford sobre los cuatro Evangelios) en 1957. El título original de Robinson era «The Quest of the Historical Jesus Today» (La búsqueda del Jesús histórico hoy). No pretendía reemplazar la obra de Bultmann sino más bien desarrollar sus ideas. El título final del libro de Robinson, A New Quest of the Historical Jesus [Nueva búsqueda del Jesús histórico] (1959), fue «ocurrencia tardía».

Dada esta historia, tal vez era inevitable que cualquier cambio de dirección recibiera el nombre de «Tercera búsqueda». El término cobró protagonismo a través de la revisión que hizo N. T. Wright a la obra de Stephen Neill The Interpretation of the New Testament, 1861–1986 (1988) - existe edición castellana: La interpretación del Nuevo Testamento, 1861–1961 (Madrid: Península, 1967). Wright llamó la atención sobre el renovado interés en Jesús como una figura dentro de la historia judía vinculado al descubrimiento de nuevos materiales, entre ellos los manuscritos del mar Muerto. El hecho de que el término «Tercera Búsqueda» apareciese en una historia de la interpretación del NT publicada por una de las principales editoriales universitarias hizo que alcanzara el estatus de categoría definitoria.

Es discutible que debiera utilizarse el término «Tercera búsqueda» para describir todos los estudios académicos sobre Jesús después de la súbita desaparición de la Nueva Búsqueda, o si debiera limitarse a aquellas obras que hacían hincapié en el carácter judío de Jesús y las metodologías relacionadas con ello. En el primer caso, la Tercera Búsqueda sería una continuación, si bien en una nueva fase, de la «Antigua Búsqueda». Si la Tercera Búsqueda entraña el uso de metodologías nuevas y distintivas, implica una nueva empresa que recorre un camino paralelo a los restos que sobreviven de las búsquedas anteriores.

«Tercera» implica dos predecesoras, lo que sugiere que Schweitzer estaba en lo cierto al insistir en que la búsqueda comenzó con Reimarus, y que no hubo intentos previos por descubrir la identidad histórica de Jesús. También le resta importancia a medio siglo de erudición personificada en Gran Bretaña por la generación de C. H. Dodd y T. W. Manson, en Norteamérica por B. W. Bacon y H. J. Cadbury, y en Europa por Joachim Jeremias y Oscar Cullmann.

No sorprende que los especialistas sintieran la necesidad de inventar el ingenioso término «la no búsqueda» para rellenar los huecos en ese escenario de tres búsquedas. En el análisis que sigue puede que en ocasiones sea necesario utilizar la terminología generada por ese escenario de las tres búsquedas, pero la exposición dejará clara su inutilidad.

Este artículo se centra en la historia de los desarrollos posbíblicos.
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1. La búsqueda del Jesús teológico.

Hasta el siglo XVI, la iglesia cristiana estaba más preocupada con lo que podría denominarse «la búsqueda del Jesús teológico»: el Jesús interpretado dentro del contexto del sistema de creencias de la tradición cristiana. El reconocimiento de este contexto es un requisito previo para entender la búsqueda del Jesús histórico.

1.1. Jesús dentro del judaísmo. Inicialmente, la búsqueda del Jesús histórico comenzó como una controversia interna del judaísmo. Podría decirse que la inauguró formalmente una delegación de escribas enviados desde Jerusalén para investigar la reputación de Jesús como exorcista y sanador (Mc 3:22–27; cf. Mt 12:22–30; Lc 11:14–22). A nuestros oídos —cristianos y judíos— sus conclusiones pueden sonar estrafalarias. Las curaciones eran reales, pero se realizaban por el poder de Beelzebú: Jesús estaba poseído por Satanás. En el mundo del judaísmo del Segundo Templo la Torá era clara: un profeta que hacía descarriar al pueblo para que sirviera a una divinidad extraña —en este caso Beelzebú— mediante señales y prodigios no debía ser escuchado. Su aparición había que considerarla una prueba de la fidelidad de Israel a Dios. Tal profeta debía ser ejecutado para que el mal fuera eliminado de Israel (Dt 13:1–5; cf. Ex 20:1–7; Dt 5:6–10). Desde el principio, la historia y la teología eran inextricables.

La acusación de hacer que el pueblo se desviara sirviendo a Beelzebú es una de tantas que encontramos en los Evangelios canónicos. Otra delegación cuestionó la vulneración por parte de Jesús de la pureza cúltica (Mc 7:1–23; cf. Mt 15:1–20; Lc 7:37–41). Las acusaciones incluían la violación del sábado, ser un hijo terco y rebelde (Dt 21:18–21; cf. Mt 11:19; Lc 7:34) y la blasfemia. Las acusaciones tenían que ver con delitos castigados con la pena de muerte. Finalmente, Jesús fue condenado por blasfemia relacionada con sus pretensiones proféticas (Mt 26:63–68; Mc 14:61–65), una acusación que databa del comienzo de su actividad (Mt 9:3; Mc 2:6; Lc 5:21). En los relatos sinópticos las confesiones de Jesús como el Cristo se realizaron tan solo después de las acusaciones (Mt 16:13–20; Mc 8:27–30; Lc 9:18–21).

1.2. Jesús dentro del cristianismo. La literatura cristiana del siglo II (e.g., los escritos de Justino Mártir [d. 165]) indica que los rumores negativos persistieron, y que las controversias continuaron dentro del mundo grecorromano en tiempos de Orígenes y Eusebio. Sin embargo, con «la separación de caminos» —la separación del cristianismo con respecto al judaísmo— el centro de gravedad del interés teológico comenzó a moverse. El debate interno dentro del cristianismo pasó de la defensa apologética de los Evangelios canónicos de la identidad histórica de Jesús como justo a su identidad teológica como *Hijo de Dios y Salvador de la humanidad.

Son varios los factores que señalaron este cambio de interés. En la iglesia occidental, Yeshúa de Nazaret llegó a ser conocido por el nombre latino «Jesús», que no fue utilizado durante su vida, salvo tal vez posiblemente por *Poncio Pilato y los soldados que participaron en la crucifixión. La forma latina sirvió para contextualizarlo en la parte del Imperio romano de habla latina. Sin embargo, esto se hizo a expensas de convertirlo prácticamente en un gentil, oscureciendo el hecho de que las formas griega y hebrea de su nombre —Iēsous y Yēšûaʿ (o Yēšû, para abreviar)— también eran el nombre veterotestamentario de «Josué», y con ello también la posibilidad de que Yeshúa de Nazaret estuviera participando en una segunda, aunque pacífica, conquista de la tierra de Israel.
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