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PRESENTACION
Ricardo Aguilar Hernandez

Estimados lectores y amigos de QOL

Cerramos el ano 2017 con un numero dedicado al tema de la
Justicia en la Sagrada Escritura.

En esta ocasion, ofrecemos una serie de articulos exegéticos que
abarcan Antiguo y Nuevo Testamento. Al final, en la seccién de Her-
menéutica, tenemos un articulo donde el autor nos invita a una seria
reflexion sobre el quehacer interpretativo.

El primer articulo de la seccion de articulos exegéticos es de
Konrad Schaefer, OSB, intitulado «“Justicia y Salém se besan” (Sal
85,11). La justicia después del exilio». El autor presenta cémo el
término “justicia” no comunica todo lo que conllevan los conceptos
hebreos sedeq, sédaqah y midpat. Y es que la justicia fortalece la
amistad entre Dios y su pueblo, y proyecta la relacion ideal entre los
hombres. Analizando algunos textos postexilicos, Schaefer muestra
el modo como el concepto de la justicia fue adquiriendo una conno-
tacion semejante a la del bienestar, el $alé6m, para todas las clases
que integran el tejido social. Ademas, reflexiona sobre la justicia en
Isaias y los Salmos, donde dicho concepto logra entenderse como
generosidad, compasioén y gracia. Tras enfocarse en el salmo 85,
Schaefer ilustra su estudio con algunos cameos de Mateo, quien
proyecta la justicia de un modo parecido a Isaias y al salmista. La
justicia exige un compromiso con la sociedad, a la cual ha de garan-
tizarse una vida digna.

El segundo articulo sobre estudios exegéticos lo ofrece Francisco
Nieto Renteria, quien hace un estudio llamado «En el lugar de la
justicia esta la maldad (Qoh 3,16)». Aqui, Nieto nos va conduciendo
por un analisis del texto de Qohélet 3,16, dentro de sus contextos
literario y situacional. En el contexto literario, abunda en Qohelet
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el tema sobre la justicia y la injusticia. Ante estos fendmenos que
se dan en los contextos situacionales de las personas, el autor ob-
serva y comprende que, aunque la injusticia es absurda, es una
situacion con la que se tiene que vivir. No obstante, Nieto muestra
que el hombre sabio, aunque no luche contra la injusticia, invita a
sus oyentes y lectores a ser sabios también, a recuperar el orden
en la vida (pues la injusticia es desorden). Uno de los propdsitos en
la vida es experimentar la felicidad cada dia, aun en medio de las
fatigas.

El tercer articulo, presentado por el padre Hugo Chavez, se intitu-
la «Sacrificio, justicia y misericordia en Ben Sira». Aunque se trata
del primero de dos articulos que sintetizan una tesis doctoral en
Teologia Biblica presentada en la Universidad Pontificia de México
en 2005, intitulada La misericordia en el libro del Siracida. Estudio
exegeético de Sir 35,11-24; 36,1-17; 18,1-14, la colocamos en esta
seccioén de la revista debido a que aborda directamente la tematica
de nuestro numero. El articulo comienza con una serie de datos
sobre el origen del estudio critico de la obra, el conocimiento de
su caracter sapiencial, su canonicidad e historia de recepcion, etc.
Posteriormente, Chavez se centra en la pericopa Sir 35,11-24, que
aborda el tema de Dios, justo juez; comentando sus contextos lite-
rarios, propuestas de estructura, datos de critica textual y una exé-
gesis donde, a partir de la comprensién de la semantica del texto,
se logran identificar las relaciones y las estructuras de significado
entre sus elementos contrarios, contradictorios y sus implicaciones,
asi como la evolucién del desarrollo de la pericopa. El resultado,
una serie de aportaciones teoldgicas que ayudan a comprender la
misericordia de Dios.

El siguiente articulo lleva por titulo «Jesus no vino a destruir la
ley, sino a dar plenitud (cf. Mt 5,17) Una aproximacion retoérico-prag-
matica», elaborado por Trinidad Lomeli Ochoa. El autor tiene en
cuenta los resultados literario-teolégicos de diversos comentarios
e investigaciones anteriores, y nos muestra que el texto tiene una
composicién ternaria multinivel. Considera que el autor del evange-
lio mateano empled este recurso retérico y pragmatico con el fin de
exhortar a los lectores a interpretar tanto la ley como los profetas
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en clave cristologica, para que de ahi se comprenda la exigencia
de superar la justicia de los escribas y de los fariseos, con el fin de
entrar en el reino de los cielos.

Finalmente, en la seccion de Hermenéutica, Toribio Tapia nos
comparte un articulo que nos ayuda a valorar la importancia de con-
juntar lo antiguo y lo nuevo. Su escrito lleva por titulo «sRenovar o
remendar? Lectura ideoldgica de Lc 5,33-39», y en él, nos invita
combinar adecuadamente de lo antiguo y lo nuevo, distinguiendo
entre lo viejo y lo antiguo, asi como entre lo nuevo y lo novedoso.
Tapia emplea el modelo socio-retdrico con el fin de estudiar la textu-
ra ideoldgica que subyace al texto en cuestion, para mostrar como
Lucas elabora una relectura de tradiciones jesuaticas para repensar
la identidad social de sus comunidades y lograr un discernimiento
de elementos relativos a la identidad del discipulo. Con gran habili-
dad, el autor nos va conduciendo por un itinerario que comienza por
recalcar la peculiaridad de una lectura ideoldgica, la posibilidad de
una lectura de tal naturaleza aplicada a Lc 5,33-39 y el ejercicio de
la misma, para identificar la ideologia en y del texto que han llegado
a configurar en mensaje.

Espero que el presente numero de Qol aporte muchos elementos
de reflexion y oracion para el desarrollo de la vida interior de nues-
tros lectores y les impulse a vivir un siempre mayor compromiso en
la construccion de la justicia en el mundo.

Ricardo Aguilar Hernandez
Director de la Revista Biblica Mexicana Qol
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«JUSTICIA Y SALOM SE BESAN» (SAL 85,11).
LA JUSTICIA DESPUES DEL EXILIO
Konrad Schaefer, O.S.B!

Abstract

El término “justicia” traduce de manera incompleta los conceptos
hebreos sedeq, sédagah y misdpat. La justicia consolida la amistad
entre Dios y el pueblo y proyecta la relacion ideal de los seres hu-
manos entre si. En algunos textos postexilicos, encontramos cémo
el concepto de la justicia adquirié una connotacién que se avecina
al bienestar, el salém, para todas las clases y los integrantes de la
sociedad. Reflexionamos sobre cémo la justicia, en Isaias y los sal-
mos, alcanza a entenderse como la generosidad, la compasién y la
gracia. Después de un enfoque en el salmo 85, se ilustra la exposi-
cién con algunos cameos de Mateo, donde el evangelista proyecta
la justicia de un modo semejante a Isaias y al salmista. La justicia
implica un compromiso con una sociedad donde a todos los inte-
grantes les esta garantizada una vida digna.

The term ‘justice” does not properly embrace what is meant by
the Hebrew words sedeq, sédaqah and mispat. In Hebrew, sedeq
is the prime feature of the friendship between God and the people
and it projects the ideal relationship in society. In post-exilic texts,
we find how the concept of justice acquired a connotation that is
close to welfare, Salém, for all classes and members of society. We
reflect on how justice, in Isaiah and the Psalms, is understood as
generosity, compassion, and grace. After a focus on Psalm 85, we
touch on some cameos in Matthew’s gospel, where the evangelist
projects justice in a way similar to that of Isaiah and the psalmist.
Justice implies a commitment to a society where all the members
are guaranteed a dignified life.

" El autor es profesor y director del area de Teologia Biblica de la Universidad Pontificia de Méxi-
co. Su correo electrénico es Konrad@mtangel.edu.
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Palabras clave: justicia/justo; Isaias 40-66; Salmo 85; sedeq,
sédaqah; dikaios/dikaiosyne.

Keywords: justice/right; Isaiah 40-66; Psalm 85; sedeq, sédaqah;
dikaios/dikaiosyne.

El principio de la justicia en la Biblia no es como nos acostumbra-
mos a apreciarlo en el lenguaje comun. El concepto queda lejos de
ser un principio de la restitucion que se teme para si mismo o la cuo-
ta que se calcula y aplica al ofensor. La justicia que se celebra y se
pide en los salmos es distinta de la cuestién de hacer balance de la
cuenta o del “pagar con la misma moneda”, lo que se conoce como
la “justicia retributiva”. En el presente articulo pesamos el concepto
de la justicia en el vocabulario y la imagineria en algunas partes
de la Biblia. Repasaremos el empleo de la justica en los salmos,
con un enfoque en el salmo 85, y en Isaias, capitulos 40-66. Estos
textos son parte de antologias que se formaron después del exilio,
un periodo oscuro del judaismo temprano.2 A lo largo de la presen-
tacion sobre la justicia en la parte final de Isaias y algunos salmos,
ilustraré con unos cameos del evangelio de Mateo su proyeccion de
la justicia de un modo semejante a lo que encontramos en los textos
del Antiguo Testamento.

El concepto de la justicia (hebreo sedeq y sédaqah, con otros
vocablos) da realce a la connotacion de la fidelidad de Dios que
alcanza a revelarse como misericordia, bondad, generosidad o gra-
cia, virtudes que se encuentran en el Nuevo Testamento con el sus-
tantivo griego dikaiosyne y el atributo dikaios. El evangelista Mateo
describe dikaios en una parabola (cf. Mt 20,1-16). A los trabajadores
contratados a la hora tercia se les informa que seran pagados con
(lit.) “lo que es justo” (v. 4). Al final del dia laboral, todos los contra-
tados a distintas horas del dia reciben el mismo jornal; a las quejas
sobre la inequidad de la ndmina, el administrador pregunta, «¢,0 vas

2 Hipotético es fijar una fecha para los salmos, pero la edicién hebraica representa un interés
litrgico o devocional formalizado en el periodo desde el postexilio hasta la traduccion al griego
(siglos 5°-3° a.C.).
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a tener tu envidia porque yo soy “bueno” [griego, agathos]?»® (v.
15), con la implicacion que el “justo” se mide en términos de bondad
o generosidad. Otra escena en Mateo donde se esboza lo “justo” es
la parabola del juicio final (25,31-46). Después de identificar al Hijo
del hombre y Jesus Rey con los hambrientos, sedientos, migrantes,
encarcelados y olvidados, y después de la division de los juzgados
segun su atencion o inatencion hacia aquellas personas margina-
das, Jesus concluye, «Y estos iran al castigo eterno y los justos a
la vida eterna» (v. 46). Aqui, los “justos” se identifican con aquellos
atentos a las personas que son facilmente olvidadas o pasadas por
alto en la comunidad o la sociedad.

Vocabulario hebreo: Justicia (sedeq, sédagah, mispat, saddiq)

La nocion de la justicia* esta en el corazon de la teologia biblica
y, junto con el término $§&/6m,® expresa la simetria, el equilibrio del
mundo material, humano y divino. Respecto al tema, cuatro vertien-
tes principales se distinguen. Primero, es atributo de Dios quien no
es indiferente frente a la actividad y a la decision humanas. Dios
actua para “justificar” o ajustar cuentas; traza una frontera divisoria,
castiga lo malo y recompensa lo bueno. Frente a la reaccion de

% Se cita el texto biblico en espafiol segln la version de la ConFERENCIA EPiscoPaL EsparoLa, Sa-
grada Biblia, BAC, Madrid 2010.

4 El campo semantico de la justicia esta encabezado con los nombres sedeq, sédaqah, mispat
y el adjetivo saddiq. MiSpat se refiere en primer lugar a los hechos de la justicia y a la ejecucion
del juicio; ademas, se refiere a sentencias que se emiten un procedimiento judicial (Ex 21,31; 1
Re 3,28). También describe las acciones de Dios, que se conoce como el “Dios de la justicia” (Is
30,18). El substantivo sedeq se refiere al principio divino ordenado; también evoca la nocién de
intervencion favorable o la actividad que fomenta la vindicacion o la salvacion. Los juicios proce-
dian del amor, la fidelidad y la misericordia de Dios (Sal 37,28; 146,6-7). Otro término sédagah
significa «ser recto, verdadero y justo». En la practica un matiz es la relacion de dos partes que
se relacionan entre si. Ya sea Dios o una persona, la justicia perfecta sostiene la relacién equi-
tativa entre las partes. Como Dios ha establecido una relacién equitativa con el ser humano, por
obediencia y fidelidad Israel debia responderle de manera correlativa; esta relacién demuestra el
valor de la justicia entre los seres humanos en su trato entre si. Sédagah a menudo se asocia con
el movimiento, y se compara con el flujo de agua (Is 40,18; Am 5,24) y el crecimiento (Sal 72,3;
Prov 11,18; Is 61,11; Joel 2,23; Am 5,7; 6,12). Si metaféricamente sedeq suele identificarse con
la bendicién del cielo, sédagah se manifiesta en la fecundidad de la tierra. “Cielos, destilad desde
lo alto la justicia [sedeq], las nubes la derramen, se abra la tierra y brote la salvacion, y con ella
germine la justicia [sédaqah]” (Is 45,8; cf. Os 10,12).

5 En la interpretacion es dificil evitar un empobrecimiento del término $a/6m, que se refiere a la ple-
nitud de la existencia, la integridad de vida, la salud y la prosperidad, en una palabra la “salvacion”.
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Dios a Sodoma, Abrahan se dirige a Dios, «¢ Es que vas a destruir
al inocente con el culpable?» (Gn 18,23).

Segundo, la justicia es una virtud moral que inclina a dar a cada
persona lo que le hace falta para una vida feliz, y esta postura im-
plica la defensa de los desamparados. Los profetas insistian sobre
este aspecto. Amds denuncia la corrupcién de la justicia: «El es
el que cambia el mar en acibar y establece en el pais el derecho
[migpaf] y la justicia [sédaqah] [...] El Sefior es su nombre. El des-
encadena el saqueo sobre los poderosos y el saqueo alcanza la
plaza fuerte». ¢ Su ofensa? «Odian a quien los amonesta en el tri-
bunal y detestan a quien habla con rectitud. [...] conozco vuestras
numerosas transgresiones y vuestros enormes pecados: oprimir al
inocente, aceptar soborno y atropellar a los pobres en el tribunal»
(Am 5,7-12).

Tercero, la justicia es el compendio de la perfeccion divina; en el
ambito humano inclina a hacer lo que Dios quiere y se traduce en
cuidado a los necesitados, fidelidad a Dios y atencion al proéjimo,
con ojo fijado en los desamparados. A los que pretenden vivir de
acuerdo con la justicia, Dios les pide

soltar las cadenas injustas, desatar las correas del yugo, liberar a
los oprimidos, quebrar todos los yugos, partir tu pan con el ham-
briento, hospedar a los pobres sin techo, cubrir a quien ves desnu-
do y no desentenderte de los tuyos. Entonces surgira tu luz como
la aurora, enseguida se curaran tus heridas, ante ti marchara la
justicia [sedeq], detras de ti la gloria del Sefior (Is 58,6-8).

Cuarto, la justicia es la fuerza mediante la cual Dios salva y libera
al pueblo de cualquier mal, significado que se encuentra en la se-
gunda parte de Isaias.” Si la lluvia de otofio cae «en su momento»

6 Cf. la descripcion del sujeto “justo” [saddiq] (Ez 18,5-9).

7 Un paralelismo significativo son los verbos y sus derivativos soa es el vs’. Se refiere a la in-
tervencién benéfica y salvadora de Dios como expresion de su justicia (Is 45,8.21; 51,5-6; 56,1;
61,10; 63,1; véase también Sal 40,11; 51,16; 65,6; 71,2.15.24; 98,2; 116,5-6; 118,15; 119,123).
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(lit., «segun la justicia [s€daqgah]», JI 2,238), significa que responde
a lo que se espera de su naturaleza.

La poesia de los salmos, donde las cuatro vertientes convergen,
amplia el panorama de la justicia que siempre se inclina hacia un
mundo equilibrado. Sdlo «el Sefor, que es justo [saddiq], rompiod
las coyundas de los malvados» (Sal 129,4); su “justicia” se basa
en su ser coherente consigo mismo. La justicia que él “ama” (11,7)
irradia de él como de su santuario. Sus puertas son «las puertas de
la salvacioén [hebreo, sedeq]», que sdlo los justos pueden franquear
(cf. 118,19). «¢,Quién puede estar en el recinto sacro? —El hombre
de manos inocentes y puro corazén, que no confia en los idolos ni
jura con engafo. Ese recibira la bendiciéon del Sefor, le hara justicia
[sédaqganh] el Dios de salvaciéon» (24,3-5).

Con el juicio Dios mantiene la justicia y lo ejerce al recompensar
al pueblo y castigarlo. No se detiene al corregir: «Escucha, pueblo
mio, voy a hablarte; Israel, voy a dar testimonio contra ti» (Sal 50,7),
siempre con el motivo de ajustar la conducta y colocar al pueblo
en el camino correcto: «al que sigue buen camino le haré ver la
salvacion de Dios» (50,23). Su justicia no se ciega por la infraccion,
no lleva consigo un castigo automatico. El «Dios justo» es miseri-
cordioso, como atestigua el salmo 103, himno magistral a la justicia
divina (cf. vv. 8-10.17):

El Sefior es compasivo y misericordioso, lento a la ira y rico en
clemencia. No esta siempre acusando ni guarda rencor perpetuo;
ni nos trata como merecen nuestros pecados ni nos paga segun
nuestras culpas [...] la misericordia del Sefior dura desde siempre
y por siempre, para aquellos que lo temen; su justicia [sédaqah]
pasa de hijos a nietos (cf. 145,8-9.13-17).

Dios transforma a los seres humanos, lleva a cabo su “salvacion”
—sindénimo de justicia— que se ve en las lineas paralelas del Sal
61,10: «me alegro con mi Dios: porque me ha puesto un traje de
salvacion, y me ha envuelto con un manto de justicia [sédagah]» (cf.

8 La TOB traduce la expresion, con atino, en mi opinién, “pour vous sauver’.

293



Konrad Schaefer

51,16; 98,2). La liturgia celebra que Dios “llega” a establecer en la
justicia (96,13): «ya llega a regir la tierra: regira el orbe con justicia
[sedeq] y los pueblos con fidelidad» (cf. 98,9).

Lo que se celebra en los salmos es formulado en otras partes del
Antiguo Testamento. Los seres humanos participamos en la justi-
cia de Dios por el bien comun. La virtud del soberano se evalua
de acuerdo con los mismos principios que la justicia [miSpaf] y el
derecho [sédaqah] de Dios, el sostén de su trono, su reinado (Is
9,6; cf. Prov 16,12: «Los reyes detestan el mal, el trono se afianza
en la justicia [sédagah]»). En virtud de su oficio, el gobernante se
encarga de velar a favor de la vida de todos los ciudadanos, en
especial atencion a los derechos de los pobres y los débiles (Sal
72,12-14): «El librara al pobre que clamaba, al afligido que no tenia
protector; él se apiadara del pobre y del indigente, y salvara la vida
de los pobres; él rescatara sus vidas de la violencia, su sangre sera
preciosa a sus ojos». El rey es nombrado por Dios para garantizar
el derecho y la justicia de todos los integrantes de la sociedad. La
reina de Saba comentd de Salomén: «por el amor eterno del Sefior
a Israel, te ha puesto como rey para administrar derecho [mipaft] y
justicia [sédaqah]» (1 Re 10,9).

No sdlo los gobernantes, sino todo ser humano es responsable
de observar el derecho y practicar la justicia (Sal 106,3): «Dichosos
los que respetan el derecho [miSpaf] y practican siempre la justicia
[sédagah]». Dos salmos en secuencia formulan la idea y describen
a Dios y al hombre justo in relacion. Entre el reparto de virtudes, el
Sefior es “generoso” (traduccion de sédaqgah, 111,3; cf. v. 7, miSpaft)
por siempre, al grado que logra la redencién al pueblo (v. 9). El
poeta exalta la sabiduria, como esencia de Dios, imitable para sus
devotos. En el siguiente salmo, la palabra clave que describe al
hombre es sédaqah, que implica las virtudes de la confiabilidad,
la generosidad y la integridad (112,3.9), y se traduce «su caridad
[sédaqgah] dura por siempre [...] Reparte limosna a los pobres; su
caridad [sédaqah] dura por siempre».® Los “justos” tienden la mano

9 La misma expresion hebrea traducida (lit.) «su justicia dura por siempre» (111,3), se traduce
«su caridad dura por siempre» (112,3).
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para sostener el equilibrio en el mundo creado. Sédaqgah indica su
comportamiento; ademas de determinar con equidad en los asun-
tos, se muestran atentos a los necesitados y comparten sus bienes.
Segun el poeta de los salmos 111-112, la integridad moral de los
bienaventurados coincide con la naturaleza de Dios justo, miseri-
cordioso y compasivo. Asi la justicia tiene el tinte del compromiso
para el bien de la sociedad. El poeta del salmo 15 pregunta a Dios,
«¢,quién puede hospedarse en tu tienda y habitar en tu monte san-
to?» y la respuesta se refiere a la “practica de la justicia [sedeq]’,
que se evidencia por la verdad en el hablar, por el respeto al préjimo
y la gratuidad en los asuntos econdmicos: «el que no presta dinero
a usura ni acepta soborno contra el inocente» (v. 5). La cualidad de
la “justicia” y la conducta que comprueba esta virtud es evidente en
cémo el individuo se relaciona con los demas, actuando con genero-
sidad y abogando por los derechos de los pobres. El reparto de las
bendiciones comprueba que la justicia gira hacia la “generosidad”.

En el evangelio de Mateo, Jesus exige a sus discipulos la justicia
que supera la de los escribas y fariseos (Mt 5,20). El concepto se
ilustra por dos textos. José era un hombre “justo” (Mt 1,19), por lo
cual decidié no denunciar a su desposada por haber concebido an-
tes de que vivieran juntos. En este contexto, su rectitud o “justicia”
se conoce como la discrecién o “generosidad” de su parte. Al no de-
nunciarla, José asumio la responsabilidad por el embarazo frente a
sus paisanos de Nazaret, que no habian recibido la visita del angel
y la explicaciéon sobrenatural, por lo cual, podian haber dudado de
la integridad de Maria.

Otro uso del vocablo justo [dikaios] se oye en la parabola del jui-
cio final, donde se dice que «los “justos” [iran] a la vida eterna»
(Mt 25,46). ¢ Quiénes son? Jesus los identifica como aquellos que
respondieron a la persona necesitada, aun sin reconocerla como
su rey Jesus. De esta forma, la justicia se define por la perspicacia
generosa que favorece la salvacion y que busca remediar a los des-
favorecidos en el mundo. Mateo emplea el término justicia (dikaios)
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para expresar el comportamiento fiel a la voluntad de Dios.™ La
justicia, que busca sincronizar la vida con la voluntad divina, es a
lo que Jesus invita a sus seguidores en el sermén de la montafa
(Mt 5,20; cf. 6,33, «Buscad sobre todo el reino de Dios y su “justi-
cia”; y todo esto se os dara por afiadidura»). El mismo Jesus es el
paradigma de la justicia. Frente a la objecion del Bautista que se
opuso a su bautismo, Jesus le contestd: «Déjalo ahora. Conviene
que asi cumplamos toda “justicia”» (Mt 3,15)."" Alos que emprenden
el camino de la justicia radicada en la voluntad de Dios a favor de
la salvacion y estan dispuestos a asumir sus consecuencias, se les
promete la felicidad escatologica: «porque ellos quedaran saciados
[...] de ellos es el reino de los cielos» (Mt 5,6.10).

El uso de derivaciones de la raiz hebrea sbq, frecuente en el AT,
tiene realce en Isaias 40-66 y en algunos salmos. En esta literatura
biblica la vertiente de esta nocién incluye términos como “miseri-
cordia”, “compasion” y “salvacion”; se describe la justicia mas como
una relacion con Dios que como comportamiento derivado de una
norma establecida por Dios, cuya intervencion salvifica comprueba
su rectitud, y el castigo se considera como un efecto que sufren
aquellos que obstruyen la voluntad divina de salvar.'? Esta nocién
consideramos, tomando como punto de partida la ultima estrofa del

salmo 85.
«Justicia y Salém se besan» (Sal 85,11)
El poeta del salmo 85 recuerda la restauracion después del exilio

(vv. 2-4); refleja la situacion teologal de los que pasaron por la prue-
ba en Babilonia. La repatriacion de los cautivos ha «restaurado la

© Mateo utiliza el concepto dikaiosyne en siete textos (Mt 3,15; 5,6.10.20; 6,1.33; 21,32), y el
adjetivo dikaios numerosas veces (Mt 1,19; 5,45; 9,13; 10,41; 13,17.43.49; 20,4; 23,28.29.35;
25,46; 27,19), la ultima siendo la confesion de la mujer de Pilato referente a Jesus.

" Justicia, concepto frecuente en Mateo, significa la adecuacion a la voluntad de Dios, el objetivo
de la vida del creyente (véase 5,6.10.20; 6,1.33; 21,32). Aqui JesUs vive su condicion de Hijo de
Dios cumpliendo la voluntad del Padre.

2 B. JoHNsoN, «sadag», en Theological Dictionary of the Old Testament, XIl, G. J. BoTTeErweck, H.
RINGGREN, H.-J. FaBry (eds), Wm. B. Eerdmans, Grand Rapids 2003, 243-244.
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suerte»'® de Israel (v. 2). Pero los vaticinios proféticos (cf. Is 60,1-3)
no se han cumplido, y la reconstruccion nacional se logra en medio
de adversidad. El poeta le pide a Dios que intervenga en la crisis
actual (vv. 5-8):" «Muéstranos, Sefor, tu misericordia y danos tu
salvacion» (v. 8). En la estrofa final se entona el oraculo y se descri-
be la restauracion de Israel (vv. 9-14).

El poeta afirma que Dios ha “restaurado”, y luego le pide «Res-
tauranos» (del mismo verbo, vv. 2.5); las preguntas retéricas dan
el tono de urgencia: «¢ Vas a estar siempre enojado...? ... ;No vas
a devolvernos la vida...?» (vv. 6-7), mientras el pueblo pide que
Dios aquiete su ira y sea compasivo. En el oraculo Dios anuncia
el Salébm, que rebasa las esperanzas del pueblo (vv. 9.11). Su don
abarca tanto el ambito humano (la salvacion, la gloria, el jésed [=
misericordia], la fidelidad, el sedeq [= justicia] y el Salém [= bien-
estar total]) como lo divino, el don del cielo y la prosperidad de la
tierra. Una traduccion, donde los dones vy las virtudes de Dios y los
hombres aparecen personificados, es la siguiente:

0 Esta cerca su salvacioén de los que le honran,
y habitara la gloria en nuestra tierra.

" Jésed y Fidelidad ['[Emet] se encuentran,
Sedeq y Salém se besan;

'2 Fidelidad brota del suelo,

y Sedeq se asoma desde el cielo.

3 El mismo Sefior da la lluvia favorable,

y nuestra tierra responde con su cosecha;

4 Sedeq marcha ante él,

y sus pasos trazan el camino.

¥ La expresion «has restaurado la suerte», también interpretada como «has hecho volver a los
cautivos» (v. 1, cf. Jer 30,3.18; 31,23; 33,7.11; Ez 39,25), situa el salmo en el periodo después
del exilio. El profeta proclamé que Dios habia perdonado al pueblo (cf. Is 40,1-2).

4 La salvacion, como atributo divino y como don, figura como inclusion en esta estrofa: «Dios
Salvador nuestro» y «danos tu salvacion» (vv. 5y 8), que se abre a la escena final (vv. 9-14), en
la cual desfilan un conjunto de virtudes propias de la alianza que, desplazandose horizontal o
verticalmente, se dan cita en “nuestra tierra”. Se reconcilian el cielo y la tierra y se dan el abrazo
de salém. En esta ultima parte, el poeta incorpora el lenguaje de la exhortacion, con resonancia
al segundo Isaias (cf. Is 45,8; 49,14-15; 54).
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El final describe una reuniéon animada de las virtudes personifica-
das que cooperan con el Sefior en la época de la lluvia y la cosecha
que comprueba el favor de Dios.' jQué abundante cosecha de virtu-
des y mieses (cf. Sal 65,10-14; 72,16)! Se promete la reconciliacion
universal. Las virtudes Jésed y 'Emet (fidelidad), Sedeq y Salém
asisten a Dios (cf. Sal 43,3; 89,14; 96,6).® El poeta contempla la
reunioén calida, personajes celestes y terrestres saliendo y llegando,
encontrandose, abrazandose y besandose. Asi como el pecado re-
sulta en desarmonia en todos los niveles del mundo creado (ver Gn
3; Os 4,1-3), Dios restaura la armonia y la fecundidad de la tierra
(Sal 67,6-7; 126,4-6; Os 10,12). El final se centra en la gloria divina
que pasa por la tierra: «Sedeq marcha ante él, y sus pasos trazan el
camino». Dios abre un camino y avanza hacia el futuro."”

El cuadro cinético de cielo y tierra que se encuentran y se abrazan
es explicito en el vocabulario y la imagineria del matrimonio del pro-
feta Oseas (Os 2,19-23). En el salmo las virtudes son dones divinos
a beneficio de la gente. Sedeq y Salém se besan; desde el cielo el
Sedeq se asoma; luego Sedeq abre camino para la llegada del Se-
for. La salvacion se acerca y la gloria divina se instala en la tierra.
Sedeq se inclina y Fidelidad se levanta, el cielo se encuentra con la
tierra —Sedeq como la lluvia y Fidelidad como el cultivo que «brota
del suelo»—. La teologia del salmo se traza con la repeticion de pa-
labras clave. Una oracién por la lluvia se centra en la renovacion de
la alianza a través del perddn de la culpa de Israel comprobado por
la lluvia que afianza el afio proximo de vida.

Este salmo comparte el vocabulario y los conceptos con Isaias
40-55."8 El profeta (Is 40,1-11) le dice a la gente que su culpabili-
dad ha sido expiada; la restauracion en su tierra es inminente (cf.
Sal 85,2-4.10-14). El salmo expresa tanto el anhelo por la llegada

'5 La tierra productiva es una prueba de los oraculos de salvacion en Am 9,13; Is 30,23-25; 32,15-
18; 45,8; 55,10; 61,11.

6 Juntos, sedeq y $além describen circunstancias bien ordenadas (Sal 35,27; 85,11), al igual que
sédaqgah y $além, aunque estos dos parecen enfatizar mas la accién misma (Sal 72,3; véase el v. 7,
donde $a/6m sigue saddiq; Is 48,18; 60,17). De si mismo Salém es el beneficio de sédaqah (Is 32,17).
7 K. ScHAEFER, Psalms, Berit Olam, The Liturgical Press, Collegeville 2001, 210.

8 Ademas, refleja los desafios de los retornados de Babilonia mientras luchaban por restaurar su
vida en la tierra (cf. Ageo, Zac 1-8).
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de Dios como su permanencia y la confianza que con Dios ven-
dran la justicia y paz.' En otro texto tardio Isaias describe de forma
mas completa las bendiciones descritas en el salmo (35,1-6.10). La
creacion pacifica, el desierto floreciente y la llegada de Dios son
producto de la justicia y el S$além de Dios. Sofonias anuncia la ale-
gria a Jerusalén porque Dios la ha perdonado, ha restaurado al
pueblo (3,14-18%). Se conocera la justicia, compafera de la salva-
cion, al florecer el bienestar en la plenitud del tiempo.

Un vuelco en el concepto de la justicia en Isaias y los

La justicia, un concepto con dimensiones de gran alcance en el
AT, ademas de tipificar el atributo de Dios, se refiere a las normas
que rigen las relaciones sociales, y de ahi nace su importe al siste-
ma juridico. En la escala significativa, es la fibra moral de un pueblo
que se deriva de ciertos valores que nacen de la revelacion de Dios
justo y fiel. El teélogo del Deuteronomio aumenta su descripcion.
La justicia, la compasién y el amor que Dios muestra hacia Israel y
a las personas necesitadas son los mismos que Israel debia prac-
ticar tanto en la comunidad como hacia los extranjeros (Dt 10,17-
19): «[E]l Sefor, vuestro Dios [...] no es parcial ni acepta soborno,
que hace justicia al huérfano y a la viuda, y que ama al emigrante,
dandole pan y vestido. Amaréis al emigrante, porque emigrantes
fuisteis en Egipto». El autor divino de la alianza legislaba la practica
de la justicia segun los lineamentos de su propia justicia, y con esta
expectativa la justicia asumié un caracter dindmico: la esencia de
Dios y la accion divina determinan la forma de ser y actuar de los
gue son pactados con Dios.?’

9 1. NoweLL, Sing a New Song. The Psalms in the Sunday Lectionary, The Liturgical Press, Co-
llegeville 1993, 50-54. La justicia y la salvacién son palabras clave en Is 61,1-2.10-11. También
Is 11,1-10 anuncia que un rasgo prominente del mesias es la justicia (sedeq), palabra clave en
el oraculo del salmo 85.

20 Texto tardio, que refleja el espiritu de Isaias 40-66; cf. K. ScHAEFER, Doce profetas. Daniel (BBB
9), Verbo Divino, Estella 2014, 168.

21 G. J. PoLan, «Justice», en The Collegeville Pastoral Dictionary of Biblical Theology, C. STuHL-
MUELLER (ed.), The Liturgical Press, Collegeville 1996, 511.
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Uno de los primeros profetas que denuncid las injusticias de Israel
fue Amos: «por haber vendido al inocente por dinero y al necesita-
do por un par de sandalias; pisoteando en el polvo de la tierra la
cabeza de los pobres» (Am 2,6-7). Dios prometié la bendicion a los
justos y pobres, «Que fluya como agua el derecho [miSpaf] y la jus-
ticia [sédagah] como arroyo perenne» (5,24), pero Israel frustré el
plan divino por su interés y ganancia personal a costa del desprecio
de los integrantes o clases en la sociedad que no podian defender-
se. Las preguntas retéricas del Senor realzan el comportamiento
absurdo de los que desvirtuan el derecho y la justicia y los que han
«pervertido el derecho en veneno y el fruto de la justicia en acibar»
(6,12). Dios desea la proteccion de los humildes, pero los mismos
corruptos desafian su plan cuando explotan a los pobres.

El profeta Oseas plasmo la imagen del matrimonio para la alianza
entre Dios e Israel.

Aquel dia haré una alianza en su favor, con las bestias del campo,
con las aves del cielo, y los reptiles del suelo. Quebraré arco y
espada y eliminaré la guerra del pais, y haré que duerman segu-
ros. Me desposaré contigo para siempre, me desposaré contigo
en justicia [sédaqah] y en derecho [miSpaf], en misericordia [jésed]
y en ternura, me desposaré contigo en fidelidad y conoceras al
Senior (Os 2,20-22).

Con resonancia al salmo 85, las cualidades que configuran una
relacidon correcta con Dios incluyen la justicia y el jésed, otorgadas
a Israel en la restauracioén de la alianza. El regalo de Dios justo con-
sistié en una nueva creacion, el retorno al estado primigenio donde
reinaba la justicia.?

La tradicién isaiana, en la segunda seccion (capitulos 40-55), bos-
queja el perfil de la justicia y el juicio. En este bloque seis veces la
palabra sédaqgah se encuentra en posicion paralela con la salva-
cion: «Mi triunfo [sédagah] esta cercano, llega mi salvacion [...] mi
salvacion dura por siempre, mi justicia [sédagah] no tendra fin [...]

22 G. J. PoLan, «Justice...», 511.
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mi justicia [s€dagah] dura por siempre, mi salvacién de edad en
edad» (Is 51,5-6. 8; cf. 45,8.21; 46,13). La firmeza de las prome-
sas divinas se contrapone a la caducidad del mundo creado y la
inconsistencia de los adversarios de Dios. De la justicia resultara la
salvacion cuando Israel sea restaurado como pueblo de la alianza.
El pueblo derrotado ahora busca la restauracion del Salém (= el
bienestar), la realizacion de la justicia.?

La tercera seccion de Isaias (capitulos 56-66) comienza con el
tema de la justicia en su alcance tanto de la vida integra como de
la salvacion: «Observad el derecho [mispaf], practicad la justicia
[sédagah), porque mi salvacion esta por llegar, y mi justicia se va a
manifestar» (56,1). El profeta cuenta el esfuerzo para que Israel se
consolide como pueblo. La justicia fue perjudicada por asuntos de
mayor trascendencia (57,1-2.12-13; 58,2; 59,4); su falta se describe
como un eclipse total: «Por esto estd lejos de nosotros el derecho
[miSpaf] y la justicia [s€édaqah] no nos alcanza; esperamos la luz,
llega la oscuridad; esperamos claridad y marchamos en tinieblas»
(59,9). Sin embargo, con la llegada de Dios la oscuridad se trans-
formard en luz; Dios vestira al pueblo con la justicia y salvacion, y la
ciudad se pone de fiesta (61,10): «Desbordo de gozo en el Sefor, y
me alegro con mi Dios: porque me ha puesto un traje de salvacion,
y me ha envuelto con un manto de justicia [sédaqah], como novio
que se pone la corona, o novia que se adorna con sus joyas» (cf.
60,1-3; 62,1). De este modo el profeta anuncia que la practica de la
justicia conduce al pueblo hacia la salvacion: «te daré la paz [$além]
por magistrado y como gobernante la justicia [sédaqah]» (60,17).2*

Los salmos elogian la justicia divina que excede las esperanzas
del pueblo: «mi boca contara tu justicia, y todo el dia tu salvacion
[...] Contaré tus proezas, Sefor mio; narraré tu justicia [sédaqah],
tuya entera [...] Tu justicia [sédaqah], oh Dios, es excelsa, porque
tu hiciste maravillas: Dios mio, ¢quién como tu?» (71,15-16.19; cf.
65,6-9; 103,6.17; 145,7-9). Su justicia garantiza a Israel el bienes-

2 Se nota la presencia frecuente del vocablo $§além en los Ultimos capitulos de Isaias (41,3; 45,7;
48,18.22; 52,7; 53,5; 54,10.13; 55,12; 57,2.19.21; 59,8; 60,17; 66,12).
24 G. J. PoLan, «Justice...», 511-512.
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tar y la seguridad. Aunque el juez divino ejecuta el castigo (129,4),
la misericordia, bondad y compasién marcan su reinado (116,5-6):
«El Sefor es benigno y justo, nuestro Dios es compasivo; el Sefior
guarda a los sencillos: estando yo sin fuerzas, me salvo». Expresa
la confianza de que su justicia se demuestra con la desaparicion
de los impios (143,11-12), aun si los intentos humanos de alcanzar
la justicia de Dios son inutiles a tal grado que se debe pedir auxilio
para ser justos (143,1-2): «tu que eres justo [sédaqah], escuchame.
No llames a juicio a tu siervo, pues ningun hombre vivo es inocente
[del verbo spa] frente a ti». El mismo rey ora para regir al pueblo con
la justicia propia de Dios (72,1-2): «Dios mio, confia tu juicio [miSpatf]
al rey, tu justicia [s€édaqah] al hijo de reyes, para que rija a tu pueblo
con justicia [sedeq], a tus humildes con rectitud [mispaf]».? El mis-
mo salmo habla de la justicia a favor de los pobres y afligidos como
motivo de la salvacion (vv. 12-14).2¢ Se trata de la justicia que levan-
ta y hace vivir. Otro salmo ilustra la dimension salvifica de la justicia
(103,6): «El Senor hace justicia y defiende a todos los oprimidos».

Conclusion

El término “justicia”, en lenguaje popular, traduce de manera in-
completa los conceptos hebreos sedeq, sédaqah y mispat. El he-
breo no dispone de una expresion precisa que englobe lo que abar-
ca el concepto de justicia en castellano. En todo caso, se trata de
un concepto de relacion. La justicia consolida la amistad entre Dios
y el pueblo y proyecta la relacién ideal de los seres humanos entre
si. En la lectura de algunos textos postexilicos, encontramos cémo
el concepto de la justicia adquiri6 nuevas tonalidades y matices,
hasta que su connotacién se avecina a la restauracién del bienes-
tar, el Salém, para todas las clases y los integrantes de la sociedad.
Reflexionamos sobre como la justicia, en las aspiraciones de los
fieles expresadas en escritos de Isaias y en la liturgia de los salmos,
alcanza entenderse como la generosidad, la compasion y la gracia,
que son clave para una renovada y renovable humanidad.

25 @G. J. PoLaN, «Justice...», 512.
2 En varios salmos en el mismo hemistiquio se retinen justicia o juicio con la salvacion, o bien se
les encuentra en lineas paralelas (cf. Sal 7,9-11; 24,5; 43,1; 76,10; 98,2).
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En el evangelio de Mateo se disciernen dos vertientes, que se
encuentran en los textos considerados de los salmos y del profeta
Isaias. Por un lado, Jesus sanciona la falsa justicia de los fariseos,
y en la linea de los profetas, denuncia la fijacion hipdcrita de la letra
sin considerar la vida y la salud de la persona: «jAy de vosotros,
escribas y fariseos hipdcritas, que pagais el diezmo de la menta, del
anis y del comino, y descuidais lo mas grave de la ley: la justicia,
la misericordia y la fidelidad! [...] por fuera parecéis justos, pero por
dentro estais repletos de hipocresia y crueldad» (Mt 23,23.28). Por
otro lado, su discurso inaugural define la verdadera justicia, la de
los discipulos (Mt 5,17-48; 6,1-18; cf. esp. 5,20; 6,1): «si vuestra
justicia no es mayor que la de los escribas y fariseos, no entraréis
en el reino de los cielos [...] Cuidad de no practicar vuestra justicia
delante de los hombres para ser vistos de ellos». Asi la vida del dis-
cipulo, liberada de un concepto estrecho vy literal de los preceptos
legales, es todavia la justicia, la fidelidad a las leyes, pero éstas, en
su nueva promulgacion por Jesus, vuelven al espiritu de los profe-
tas y los salmos, al aproximar la vida a la voluntad de Dios,?” desde
la intencién y en conducta que se modela segun el perfecto ser de
Dios (ver 5,48).

Igual que los textos de Isaias y los salmos, en Mateo hallamos el
aprecio de la justicia en términos del amparo de los indefensos y
el bienestar de la persona. La “justicia” de José (1,19) es ejemplar,
y el ultimo empleo del concepto en el evangelio se refiere a Jesus
en el veredicto de la esposa de Pilato durante el juicio de Jesus:
«No te metas con ese justo porque esta noche he sufrido mucho
sofiando con él» (27,19). Mateo, al reportar que Jesus con ocasion
de su bautismo «cumple toda justicia» (cf. 3,15), parece ya anunciar
un tema principal de su evangelio: Jesus lleva a su perfeccion la
justicia de Isaias y los salmos, la salvacion del pueblo. La version
mateana de las bienaventuranzas hunde sus raices en los profetas
y los salmos (5,6.10): «Bienaventurados los que tienen hambre y
sed de la justicia, porque ellos quedaran saciados [...] Bienaventu-
rados los perseguidos por causa de la justicia, porque de ellos es el

27 A. Descamps, «Justicia», en Vocabulario de Teologia Biblica, X. LEoN-Durour (ed.), Herder,
Barcelona 1993, 462-463.
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reino de los cielos». En fin de cuentas, tanto en Isaias y los salmos
como en Mateo, la justicia designa un mundo en consonancia con
la voluntad de Dios, y la obra de la justicia de parte de los seres hu-
manos promueve la atencion y la salvacion de todos en la sociedad.
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«EN EL LUGAR DE LA JUSTICIA ESTA LA MALDAD» (QOH 3,16).
JUSTICIA E INJUSTICIA EN LA REFLEXION DE QOHELET
Francisco Nieto Renteria'

Abstract

El tema de la justicia y la injusticia es visto como un elemento den-
tro del amplio marco de referencia que Qohélet establecié desde
el principio: la busqueda de ganancia en medio de las actividades
humanas y la pregunta por la naturaleza y la fuente de la felicidad.
Entre las variadas situaciones de la vida calificadas como absurdas,
la injusticia es algo con lo cual los humanos tienen que aprender a
vivir a lo largo de su vida. La injusticia es basicamente desorden.
Qoh 3,16 es una de las expresiones de esa realidad, segun Qohé-
let. El sabio, sin embargo, no lucha contra la injusticia, como lo haria
un profeta; él invita, en cambio, a ser sabio, a recuperar orden en
la vida y a no olvidar que uno de los propésitos en la vida es expe-
rimentar cada dia la felicidad, en medio de las fatigas que Dios ha
encargado realizar.

The question about justice and injustice is seen as an element
in the big frame of reference which Qohelet established from the
very beginning: the search of profit from the human activities and
that of the nature and source of the happiness. Among the various
situations in life seen as absurd, injustice is one that human beings
have to learn how to deal with along their whole life. It consists basi-
cally in a fundamental disorder. Qoh 3:16 is one of the expressions
of this reality along Qohelet’s thoughts. But the Wise doesn'’t fight
against injustice, as a prophet would do; he invites instead to be
wise, regaining order in life and not to forget the aim of living, which
is experiencing happiness everyday, along with the daily efforts that
God has given humans to work in.

" El autor es profesor de Antiguo Testamento en el area de Teologia Biblica de la Universidad
Pontificia de México. Su correo es franietorent@icloud.com.

QOL 75 (2017) « REVISTA BIBLICA MEXICANA « 305-323



Francisco Nieto Renteria

Palabras clave: justicia, injusticia, seres humanos, animales, fe-
licidad, absurdo.

Keywords: justice, injustice, human beings, animals, happiness,
absurd.

1. Ubicacion de Qoh 3,16 en el conjunto de la obra

Desde el inicio del libro de Qohélet, toma lugar una reflexion fun-
damental para el sabio, marcada por una doble busqueda: la pre-
gunta por la ganancia que obtiene el hombre de todas sus fatigas
(1,3) y la decision de llegar a saber en qué consiste la felicidad de
los humanos durante los contados dias de su vida (2,3).

La doble busqueda de Qohélet queda organizada en segmentos
de dimensiones variadas, marcados por temas diversos; a lo largo
de ellos, el sabio despliega observaciones, revisa otras proposicio-
nes y llega a conclusiones, que luego transforma en exhortaciones,
ala luz de la pregunta por la ganancia y la felicidad de los humanos.

El libro de Qohélet constituye una ensefianza sapiencial; su len-
guaje es el de los sabios; el recurso a los proverbios, los consejos,
las exhortaciones, los relatos ejemplares, no deja lugar a dudas:
estamos ante la obra de un sabio que «ensefi¢ doctrina, pondero,
investigé y compuso muchos proverbios» (12,9).

Descubrir como esté organizada esta ensefianza sapiencial resul-
ta, sin embargo, tarea ardua: quienes nos legaron las ensefianzas
del sabio Qohélet tuvieron cuidado de enmarcar sus palabras recu-
rriendo a una frase que lo caracteriz6: «vanidad de vanidades, todo
es vanidad» (1,2; 12,8). Lo que esta fuera de esta frase-lema (1,1;
12,9-14) lo escribieron ellos.

Las palabras de Qohélet (1,3-12,7), que estan enmarcadas por la
frase-lema, dejan percibir cierta organizacion del material del sabio,
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que alcanza la mayoria de las ensefianzas, pero no todas.? La gran
variedad de propuestas de organizacién del libro da razén de las
dificultades que la obra ofrece para identificar en él una estructura
definida.?

Pero por encima de las dificultades para identificar una estructura
detallada de la obra, es posible percibir ciertos rasgos que orientan
a identificar elementos tipicos de la diatriba griega* en el libro de
Qohélet: el recurso a involucrar al oyente/lector en el discurso, utili-
zando la segunda persona singular (“t0”); el énfasis en el uso de la
primera persona (“yo”) al desarrollar el trabajo sapiencial, el recurso
a citar opiniones contrarias o diferentes para luego contraponer los
propios puntos de vista, el uso de ejemplos y comparaciones; el uso
de dichos ya conocidos, pero no de modo claro, sino integrados al
propio discurso, tanto que resulta arduo distinguirlos.’ Y a lo largo
de toda la obra, las ideas fundamentales retornan en expresiones
repetidas o se enfrentan a terrenos nuevos.

Ademas de los rasgos antes mencionados, se percibe en Qohélet
un intento de estructuracion de conjunto en tres partes, que po-

2 Allo largo de la obra de Qohélet hay una serie de estructuras que aparecen claras, gracias a
ciertos elementos que los mismos textos ofrecen: 1,12-2,26, que ofrece los trazos fundamentales
de la busqueda del sabio y las respuestas que encuentra, queda enmarcado por dos poemas
(1,4-11y 3,1,8) y por la pregunta acerca de la ganancia que se obtiene de las fatigas (1,3 y 3,9);
la conducta apropiada ante Dios (4,17-5,6) esta enmarcada por el tema de la relacién entre di-
rigentes y subditos (4,13-16 y 5,7-8); 5,9-6,9, con el tema de las riquezas, estd enmarcado por
tres proverbios, respectivamente, que acenttan lo insaciables que resultan para el ser humano
(5,9-11 y 6,7-9); la exhortacion al trabajo constante y a la alegria permanente (9,7-11,10) esta
enmarcada por consideraciones en torno a la muerte (9,1-6 y 12,1-7). Asi, podemos identificar
como estructuras internas definidas las siguientes: 1,3-3,9; 4,13-5,8; 5,9-6,9; 9,1-12,7. Pero hay
secciones que quedan “sueltas”, como 3,10-4,12 y 6,10-8,17, ademas de algunas pequefias
secciones dentro de los bloques encontrados como unidades de sentido. Cf. T. KRUGER, Kohelet,
19-20; E. BIRNBAUM — L. SCHWIENHORST — SCHONBERGER, Das Buch Kohelet, Kohelet (Prediger), (Bi-
blisches Kommentar. Altes Testament XIX), Neukirchener Verlag, Neukirchen-Viuyn 2000,15-17.
% Vilchez hace un balance de las diversas propuestas de estructuracion a lo largo de las dé-
cadas. Cf. J. ViLcHez, Eclesiastés, Verbo Divino, Estella 1994, 54-59; ver también T. KRUGER,
Kohelet, 19-24.

4 Cf. S. AuseJo, «El género literario del Eclesiastés», EstBib 7 (1948) 405; J. ViLcHez, Qohélet, 61;
E. BIRNBAUM — L. SCHWIENHORST — SCHONBERGER, Das Buch Kohelet..., 17-22.

® Cf. R. N. WHysray, «The Identification and Use of Quotations in Ecclesiastes», en VTS (Con-
gress Volume), Leiden 1981, 435-451; F. J. BackHaus, Denn Zeit und Zufall trifft sie alle, (Studien
zur Komposition und zum Gottesbild im Buch Qohelet, Bomer Biblische Beitrage 83), Verlag
Anton Hain, Frankfurt am Main 1993, 57-65.
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dria reforzar la idea de pensar en la diatriba: el planteamiento de
las ideas fundamentales, el recurso a propuestas contrarias, frente
a las cuales el sabio defiende sus propias ideas, y la conclusion,
planteada como exhortaciéon. Aun sin lograr identificar estructuras
definidas en cada seccion de la obra de Qohélet, es posible recono-
cer 1,3-3,15 como la seccion donde el sabio plantea su ensefanza
fundamental; se puede entender 3,16-6,9 como la explicacion de tal
ensefianza fundamental, desarrollando los temas y contraponiendo
a ellos las experiencias comunes y ensefianzas de otros; podemos
entender 6,10-8,17 como el espacio que funciona para explicar la
propuesta fundamental, frente a otras opiniones, y 9,1-12,7 se en-
tiende como la aplicacion de todo lo propuesto, confrontado y acla-
rado: aqui predomina la exhortacion.

En 1,3-3,15 la ensefanza basica ha sido presentada en sus tra-
zos fundamentales: ante la pregunta por la ganancia que obtiene el
hombre de todas sus fatigas (1,3), el sabio ha declarado, de modo
lapidario, que «todo es vanidad y atrapar vientos, y ningun provecho
se saca bajo el sol» (2,11); de su busqueda para saber en qué con-
siste la felicidad, ha encontrado que «no hay mayor felicidad para
el hombre que comer, beber y disfrutar en medio de sus fatigas,
porque esto es don de Dios» (2,24). Los poemas que enmarcan
esta ensefianza (1,4-11; 3,1-8), propuesta como experiencia del
rey-sabio, han dado las pautas para llegar a encontrar respuestas.

Qoh 3,16 se ubica, pues, al inicio de la segunda seccién (3,16-
6,9) de las palabras de Qohélet. En esta seccion las ensefianzas
adquiridas quedan sometidas a revision, abriendo la observacion a
nuevos ambitos; entre estos destaca el ambito social, donde predo-
minan las cuestiones en torno al poder y la riqueza, los desordenes
y las desigualdades, el conocimiento y la ignorancia.

2. Qoh 3,16 en su contexto inmediato
Qoh 3,16 se lee como parte de una seccion breve, que inicia pre-
cisamente en el v. 16 y termina en el v. 22. La argumentacion de

cada versiculo pide algo mas, conduciendo a lo que sigue, hasta
llegar a su punto ultimo en el v. 22.
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3,16: «Hay algo mas que he visto bajo el sol: en la sede del dere-
cho esta la iniquidad y en el lugar de la justicia,® esta la maldad».”

3,16 esta organizado con gran claridad. Primero parte de la dis-
posicion de Qohélet para observar: «hay algo mas que he vistoy;
esta expresion indica un rasgo que lo caracteriza y que a lo largo
de su reflexion se manifiesta de modo recurrente.® Y completa la
expresion indicando el campo de busqueda de su actividad de ob-
servacion: «bajo el sol»; el escenario en que suceden las cosas es
la vida presente, y es ahi donde hay que hay que encontrar las res-
puestas necesarias a la vida humana, que es el asunto importante
para Qohélet.

El mundo presente es, pues, el espacio en el que se despliega la
vida humana, con sus aciertos y sus incongruencias. Para el sabio
no hay otro horizonte de juicio; aqui se define todo. Y el mundo
presente necesita reglas que aseguren la convivencia humana, e
instancias que garanticen su desarrollo armonioso.

La vida social requiere de tribunales para dirimir asuntos que po-
nen en riesgo la convivencia pacifica, y para recuperar el orden y
la justicia elementales. Pero Qohélet constata una situacion irre-
gular: ahi donde deberian prevalecer el derecho y la justicia se ha
establecido, en cambio, la maldad. Los tribunales no son mas los
espacios que los hombres requieren para vivir en paz. Los hombres
y las instancias puestos para garantizar el derecho y la justicia en la
sociedad no cumplen con su cometido. En la vida social prevalece,
pues, el desorden injusto. La maldad se ha institucionalizado, de-
jando al justo a expensas del injusto.

3,17: «Y me dije: Dios juzgara al justo y al malvado, pues hay un
tiempo para cada cosa y un lugar para cada accion».

6 La Biblia de los LXX lee “del justo” (o0 Sikaiou) en lugar de “de la justicia” (7Ty). Pero el cambio
no parece necesario.

7 En la Biblia de los LXX el segundo v esta traducido como “aoeBng”, es decir, el impio; la Bi-
blia aramea, en cambio, traduce gbr’ hjjb’, es decir, “el culpable”. En ambos casos esta supuesto
que antes se ha mencionado “el justo” y no “la justicia”.

8 Ver, observar, considerar, forman parte del lenguaje recurrente del sabio: 4,1.4.7.15; 5,12; 6,1;
8,10;9,1.
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Si los hombres puestos para juzgar y recuperar el orden no han
respondido como se esperaba de ellos, queda todavia una instan-
cia: Dios, porque él es el juez que emitira el juicio justo y pagara a
cada uno segun su conducta. Mas aun, Dios sabe cudl es el tiempo
apropiado para emitir su juicio, haciendo justicia al que la reclama 'y
castigando al malvado.

El juicio que le toca emitir a Dios, se debe expresar, como todo lo
que Qohélet observa, en la vida presente. Qohélet no esta interesa-
do en proponer alguna cosa que suceda «mas alla» de los dias que
se viven «bajo el sol». De lo que exista mas alla, nadie sabe (3,22;
6,12), no hay quien le pueda decir algo al respecto al ser humano.
Esperar justicia después de la vida actual de cada hombre significa
salirse del cuadro de busqueda propuesto desde el inicio y sosteni-
do durante toda la reflexién del sabio. Interpretar, pues, las palabras
de Qohélet como referencia a un “juicio escatoldgico™ es desplazar
el campo de busqueda que el sabio ya establecio: la vida presente,
donde suceden las cosas y se define todo.

Pero precisamente el dato del juicio inmanente que Dios debe
emitir hace que la reflexion del sabio entre a una especie de callejon
sin salida. Qohélet ha aprendido que Dios premia al justo y casti-
ga al malvado; como creyente, espera que Dios actiue segun esa
l6gica, y ha llegado a entender que hay un tiempo para cada cosa;
pero la experiencia y su capacidad de observacion le dicen que
hay justos que experimentan la suerte de los malvados y malvados
que reciben bendicién, como si fueran justos (10,14). De hecho, ya
antes ha propuesto, con cierto atrevimiento, que esperar que Dios
reserve para el bueno sabiduria, ciencia y alegria, y que al pecador
le dé la tarea de acumular, para dejarle sus bienes al bueno, es
mucho esperar, es como atrapar vientos (cf. 2,26).

¢En qué consiste, pues, el juicio que Dios reserva al justo y al
malvado? La pregunta queda sin respuesta clara. Y en su lugar
toma forma algo que hace desaparecer las categorias de “justo”

9 Vilchez hace un recuento de las diversas opiniones de los especialistas respecto al tema. Cf.
J. ViLcHez, Eclesiastés..., 248-250.
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y “malvado”, igualando a todos: se trata de la ausencia de la ley, o
bien, del predominio la ley del mas fuerte. Y esa falta de justicia, ex-
presion de la debilidad de la ley, no solo iguala a los hombres entre
si, sino que también los asemeja a las bestias.

3,18-21: «En cuanto a la conducta de los humanos, me dije: Dios
los pone a prueba y les hace ver que son igual que las bestias. Pues
la suerte de los humanos y la suerte de las bestias es la misma:
mueren los unos como las otras; ambos tienen un mismo aliento de
vida. En nada aventaja el hombre a la bestia. Todo es mera ilusién.
Todos caminan hacia el mismo lugar; todos han salido del polvo
y todos vuelven al polvo. ;Quién sabe si el aliento de vida de los
humanos asciende a las alturas y el aliento de vida de las bestias
desciende hacia abajo, a la tierra?».

Toda esta seccidn esta propuesta como el fruto de la reflexion del
sabio; la expresion «me dije» (literalmente: «y me dije en mi cora-
z6ny) indica que no se trata de una reaccién impulsiva, sino de una
conclusion que supone un proceso serio de observacion.

Ya que entre los hombres no hay justicia, sino que prevalece la ley
del mas fuerte, tenemos que reconocer que no sSomos mejores que
las bestias, que viven bajo esa ley. Qohélet no esta proponiendo
una definicion del ser humano ni se refiere a sus rasgos esencia-
les, sino que tiene ante sus ojos la conducta de los humanos. Y en
cuanto a su conducta, al cancelar la justicia y el derecho, los huma-
nos se comportan igual que las bestias, es decir, se rigen por la ley
del mas fuerte.™

Pero el sabio da un paso mas en su observacion: en realidad hay
algo de cierto en el simil entre los humanos y las bestias, porque
ambos tienen el mismo origen y el mismo fin, es decir, el polvo de la
tierra; de alli han venido y alli vuelven. La muerte los iguala. Y cuan-
do no se comportan con justicia y no respetan el derecho, desapa-

° El sabio ya ha propuesto que, ante la muerte, no hay diferencia entre el sabio y el necio (2,15-
16); ya ha dicho que ante la ausencia del derecho y la justicia, justos y pecadores no se distin-
guen (3,16-17). Y ahora propone algo similar, pero entre el ser humano y los animales: mueren
unos y otros y ambos van al mismo lugar (3,21; cf. 9,1-3).
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rece la diferencia entre ellos y las bestias y quedan evidenciados
los rasgos comunes.

Quiza habia, en la mentalidad ambiental, ideas que se ocupaban
de la suerte de los humanos después de la vida presente y sos-
tenian algun tipo de existencia mas alla de la vida «bajo el sol»;
pensar que cuando el ser humano muere, su aliento de vida as-
ciende, a diferencia del aliento de vida de los animales, que simple-
mente desciende a la tierra, porque regresa al polvo, era expresion
de esas ideas ambientales. Pero el sabio es tajante en eso: nada
sabemos de lo que pasa después (3,22); lo unico que sabemos es
que tanto humanos como animales mueren y ambos regresan al
polvo, de donde fueron tomados (cf. Gn 1-2)." Los humanos y los
animales comparten el mismo origen y el mismo destino. La muerte
se encarga de igualarlos.

3,22: «Veo que no hay para el hombre nada mejor que gozarse en
sus obras, pues esa es su paga, porque ¢,quién lo guiara a contem-
plar lo que ha de suceder después de él?».

El sabio repite un dato ya antes propuesto: la conclusion acerca
de lo que es mejor para el hombre. «Gozarse en sus obras» recoge
la expresién ya formulada en 2,24 («No hay mayor felicidad para el
hombre que comer y beber y disfrutar en medio de sus fatigas. Yo
veo que también esto es don de Dios») y repetida en 3,12-13 («sé
bien que no hay para el hombre mayor felicidad que alegrarse y
buscar el bienestar en su vida. Y que todo hombre coma y beba y
disfrute bien en medio de sus fatigas, eso es don de Dios»). Y tanto
en los dos casos anteriores como en éste (3,22), la conclusién acer-

" En este sentido, 12,7 podria plantear una contradiccion dentro del pensamiento del sabio: la
afirmacién pone cierta tension en el pensamiento de Qohélet, porque lo que en 3,21 se proponia
con un definitivo “no sabemaos” (si, al morir, el aliento de vida de los humanos sube) ahora queda
expresado como un dato aceptado sin mas: «[...] vuelva el polvo a la tierra, a lo que era, y el
espiritu vuelva a Dios que es quien lo dio». Pero con esta expresién Qohélet no esta sugiriendo
siquiera algun tipo de vida después de la presente, sino indicando un dato sabido desde el prin-
cipio, porque es parte de la fe en Dios creador: «Yahvé formé al hombre con el polvo del suelo
e insufl6 en sus narices aliento de vida, y resultd el hombre un ser viviente» (Gn 2,7); y también:
«Con el sudor de tu rostro comeras el pan hasta que vuelvas al suelo, pues de él fuiste tomado.
Porque eres polvo y al polvo tornaras» (Gn 3,19).
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ca de la posibilidad de disfrutar y alegrarse viene propuesta como
contrapeso frente a alguna situacién desordenada, que hace al ser
humano vivir menos humanamente.

La conclusién acerca de lo que es mejor para el hombre, leida
en el marco de la seccién 3,16-22, sirve como propuesta de recu-
peracion de lo humano en medio de situaciones que lo debilitan.
El sabio empieza constatando un desorden permanente en la vida
social: la iniquidad instalada donde deberian prevalecer el derecho
y la justicia (v. 16); identifica este hecho como la expresién de que la
humanidad pierde con eso lo que la identifica como tal, pareciéndo-
se mas, en su conducta, a las bestias que a si misma. La iniquidad
desfigura el rostro de los humanos, transformandolos en bestias.
El gozo en medio de las fatigas, experimentado como don de Dios,
devuelve los rasgos humanos a los hombres.

3. Los rasgos de la justicia y la injusticia en el pensamiento
de Qohélet

Hay ciertos elementos que quedan supuestos en el pensamiento
de Qohélet y que van en la linea del pensamiento encontrado en
los demas libros sapienciales; uno de esos elementos, fundamental
para pensar que algo sea justo o injusto, o que alguien sea califi-
cado como justo o malvado, es el de un cierto orden establecido.
El autor no entra en la discusion acerca de sus fundamentos, pero
aprovecha el concepto de un orden fundamental, que explica sus
valoraciones acerca de lo que esté bien o mal en la vida personal,
social o religiosa. Ese orden esta dentro de cada persona y también
en la vida social, lo mismo que en la naturaleza y el cosmos, en
general;"® ese orden se impone en el trato con Dios y se supone
en el trato entre los humanos, para que la vida transcurra en paz
y bienestar. Sabio es quien alcanza a percibir ese orden dentro de
si y en la creacién, y aprende a entrar en la dinamica de protegerlo
y crecer dentro de él. Uno de los mejores modos para hablar de
alguien que guarda el orden y vive creativamente dentro de él es ca-

2 Cf. G. Von Rab, Sabiduria en Israel, Cristiandad, Madrid 1985, 103-130.
13 Cf. L. ALonso ScHOKEL — J. ViLcHEz, Proverbios, Cristiandad, Madrid 1984, 20.
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lificandolo como “justo”. Términos como “bueno”, “sabio”, “pruden-
te”, “justo”, “honrado”, son intercambiables en la ensefianza de los
sabios; pero entre ellos destaca el término “justo”," que encuentra

luego un equivalente en el “temeroso de Dios”.

El orden fundamental no es objeto por si mismo de reflexion, pero
subyace a las expresiones de la sabiduria, haciéndola patente o
echando de menos su presencia. Ese orden fundamental queda
evidenciado cuando se usan términos como “bueno”, “bondad”,
“sabio”, “sabiduria”; quedan calificados con esos términos quienes
descubren ese orden y hacen lo conveniente para respetarlo y ha-
cerlo valioso para si mismos y para otros; o bien, reciben los cali-
ficativos opuestos (“malvado”, “impio”, “pecador”, “necio”, ...) quie-
nes ponen su interés solamente en si mismos y fracturan el orden
fundamental, para dafio propio y de los que los rodean. Pero no se
trata de adaptarse s6lo mecanicamente a determinado orden, sino
involucrar en eso todas las capacidades, intelectuales y volitivas; de
ahi que la terminologia adquiera matices religiosos, intelectuales o
morales en ciertos momentos. En cualquier caso, todos los aspec-
tos de la vida estan involucrados, sin rupturas entre si, de modo que
los términos de algun ambito de la vida (moral, practico, intelectual,
religiosos o social) pueden servir para describir otros.

El uso explicito de la terminologia de la justicia / injusticia

En cuanto a las referencias del sabio Qohélet a la justicia o la in-
justicia que observa en la vida humana, hay ocasiones en que usa
términos que directamente remiten a ese asunto, y otras en que,
sin usar terminologia tipica, menciona situaciones “desordenadas”.
El término “justo” (o “justicia”) y su contraparte, “malvado” (o “mal-
dad”), serviran de referencia.

4 (Acerca del concepto de bondad) No se traduce una palabra determinada, sino que ha sido
elegida (siguiendo a K. Frankel) para designar todo un grupo de nociones, que en hebreo se
podria expresar mediante una serie de predicados; sin embargo, debe aparecer en primer plano
—saddiq, sedagah = comportamiento juridico conforme con lo social: G. Von Rap, La sabidu-
ria..., 104, nota 2.
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El sustantivo masculino singular “justicia” (j7TX) aparece 3 veces
alo largo de la obra de Qohélet: 3,16; 5,7; 7,15; el adjetivo masculi-
no “justo” aparece 5 veces en singular (9,2;7,15.16.20 ;3,17 ,p"7X)
y 3 veces en plural (9,1 ;8,14.14 D’?"I'R ).

En 3,16, el término “justicia” esta relacionado con el “derecho” o
“juicio” ('OD'(ZJD) y tiene como contraparte la maldad o |n|qU|dad
(VWW) En 3,17 vuelve la relacion entre ‘justo” (PTX) y “juzgar”’
(’ODW) y la contraparte es nuevamente el malvado (}J'Wﬁ) En 5,7,
en el contexto de la accion de gobernar y su impacto en la pobla-
cion, la justicia (TX) queda en estrecha relacion con el derecho
(VAWNR) y la contraparte es la opresién (PWY) del pobre. En 7,15,
en medio de sus reflexiones y conclusiones, Qohélet contrapone
justo (PX) / justicia (PTX) a malvado (SJW'I) / maldad (V7).
En 7,16-17 aparece el término “justo” (P*TX) en cierta equwalenma
con “sabio” (027M); y nuevamente viene contrapuesto a “malvado”
(}JWW) por su parte, “malvado” tiene un término equivalente en “ne-

S

cio”, “insensato” (720).

En 7,20 el término “justo” adquiere caracteristicas particulares al
ser puesto en cercania con “hacer el bien” (310) cuya contraparte
es “pecar” (XRUT). En 8,14 los “justos” ( D'P*7TX ) son propuestos
en oposicion a los “malvados” ( O'YWIi] ). El argumento es la
suerte que a unos y a otros les otorga Dios, incomprensible para el
entendimiento humano y tan diferente de lo que se esperaria, que
hasta resulta cosa absurda a los ojos del hombre. En 9,1-3 los “jus-
tos” (@'P*TXR] ) quedan equiparados a los “sabios” ( D271 ),
pero tamblen a quien es bueno (21V), puro ('H'I'O) y que cumple
sus compromisos de tipo cultual; por otra parte, el Justo (P7TX) tiene
su contraparte en el malvado (mgij). En todos los casos, la muerte,
destino comun, los iguala a todos.

Recapitulando, es posible concluir que Qohélet expresa su con-
cepto de “justicia” con términos como “justo” (7"[}2) “justicia”
(PTX), “JUlClo" o “derecho” ('ODWD) equiparando eso a “ser sabio”
(D2O1N) o “ser bueno” (2IV); lo opuesto al justo 0 a la Jjusticia es el
malvado (SJW'I) o la maldad (1Y7), la opresion (7WSJ) del pobre,
cosas todas que equivalen a ser necio (530) El sabio recurre a la
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terminologia de la justicia o la injusticia cuando revisa la conducta
de los humanos y concluye que, en realidad, estos se comportan
igual que las bestias (3,16-22); cuando observa la opresion a que
son sometidos los pobres en aras del bien comun o del bienestar
del rey (5,7-8); recurre a la terminologia de la justicia o la injusticia
cuando, buscando el equilibrio en la vida, llega a observar un des-
orden que es al mismo tiempo social y religioso: la honradez no re-
compensada y la maldad no castigada (7,15-20; 8,9-14); o cuando
revisa la vida humana frente a la muerte y descubre que la muerte
iguala todo y a todos, y conduce a la vida sin sentido (9,1-3). En
todos esos casos subyace el concepto de “orden quebrantado”.™

Situaciones “desordenadas” en las que no aparece el uso de la
terminologia de la justicia / injusticia

Qohélet observa variadas situaciones de la vida, personales y
sociales, en las que él identifica cierto desorden, porque no se da
el fruto que se espera, porque las consecuencias son negativas o
porque no producen felicidad.

En la vida personal

Al considerar la vida personal, el sabio identifica el desorden de
lo excesivo: no es bueno hacerse demasiado sabio, porque «donde
abunda sabiduria, abundan penas, y quien acumula ciencia acumu-
la dolor» (1,18); es que el exceso de sabiduria solo conduce a la au-
todestruccion (7,16), y «estudiar demasiado dana la salud»(12,12).
Pero tampoco sirve hacerse necio en exceso, porque el necio ca-
mina en las tinieblas (2,14) y hace que su vida termine antes de
tiempo (7,17).

No tiene sentido trabajar demasiado, haciendo dolorosos los dias
y penosas los esfuerzos, privandose de la felicidad sin saber para
qué, ignorando si el sucesor aprovechara el fruto de tanto esfuerzo

5 Llama la atencion constatar que todas estas referencias a la justicia (con excepcion de 9,1-3)
estan dentro del bloque segundo de la obra, en el cual el sabio propone sus argumentos y los
contrapone a argumentos diferentes, tratando de clarificar sus observaciones y conclusiones.
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(2,18-23); o bien, acumulando riqueza, a base de oscuridad, pena,
fastidio, enfermedad y rabia, para terminar perdiéndolo todo en un
mal negocio (5,12-16). «Vale mas un pufiado de reposo que dos
punados de fatiga en atrapar vientos» (4,6). Pero tampoco tiene
sentido no trabajar; eso es necedad, porque el necio se cruza de
brazos y se consume a si mismo (4,5) y porque «por estar mano
sobre mano se desploma el techo, y por brazos caidos la casa se
viene abajo» (10,18).

En la vida social

Al poner atencion a la vida social, el sabio observa «las violacio-
nes perpetradas bajo el sol»: oprimidos que lloran y que no son
consolados, violencia de verdugos que no son vengados (4,1-2),
esfuerzo y éxito de unos que genera envidia de otros (4,4); fatiga
desmedida, acompanada de privaciones, pero sin sentido, porque
no hay herederos (4,7-8); insatisfaccion constante con quienes go-
biernan (4,13-16), exceso de palabras y promesas incluso ante Dios
(4,17-5,6). El sabio repasa también la insatisfaccion profunda en el
uso del dinero (5,9-10): riqueza guardada para su duefio que solo
sirve para su mal, porque la pierde en un mal negocio (5,12-16), o
bien, rigueza acumulada que el duefio no puede disfrutar, teniendo
que ver que otros la disfrutan (6,1-6).

Ademas, Qohélet aplicé su reflexion a cuanto pasa bajo el sol,
«cuando un hombre domina a otro hombre para hacerle dafio»
(8,9); descubri6 que resulta absurdo lo que sucede cuando los mal-
vados hacen el mal y hasta presumen de ello, sin que haya nadie
que sentencie esa conducta, ni siquiera Dios, dando lugar a que
todos quieran hacer el mal (8,10-13).

Es igualmente desordenado —dice Qohélet— que haya en la ciu-
dad bajo asedio un sabio que pueda salvarla con su sabiduria, pero
que nadie se haya siquiera enterado de que él estaba ahi; no tie-
ne logica que «la sabiduria del pobre se desprecie y sus palabras
no se escuchen» (9,13-16). Hay desorden evidenciado por cosas
absurdas: mucho bueno echado a perder por un solo error (9,18);
necedad que prevalece sobre la sabiduria y el honor (10,1), que
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«ocupa altas dignidades, mientras que los ricos se sientan abajo»;
«siervos a caballo, mientras que las autoridades van a pie, como los
siervos» (10,5-7). Incluso el desorden social se nota en la tragedia
de un pueblo sobre el cual reina un inexperto y cuyas autoridades
no piensan en el pueblo, sino solamente en darse a la buena vida
(10,16).

En sus reflexiones, Qohélet descubre ciertos elementos que de-
jan ver, sin dudar, lo absurdo de la vida cuando estd marcada por
el desorden, es decir, cuando toca los extremos, tanto de lo bueno
como de lo malo, desequilibrando todo y poniéndolo en riesgo, por
exceso o por defecto.

4. Los factores que entran en juego en la valoracién
de la justicia o injusticia

Ademas del concepto fundamental del orden que subyace a todo,
el sabio hace pasar sus observaciones por algunos “filtros” que dan
un perfil mas definido a las cosas y a las situaciones; entre ellas
sobresalen: el concepto de retribucion, el limite definitivo que pone
la muerte y la experiencia de felicidad.

El concepto de retribucion

El garante fundamental del orden es Dios, porque él es el crea-
dor de todo y de él se espera que todo lo conserve y lo restaure
todo. La reflexidon sapiencial ha dejado claro ese punto. El libro de
los Proverbios en su totalidad, lo atestigua sin dudar: Dios bendice
al justo y hace que el malvado experimente la ruina. Y también la
oracion de Israel confirma el dato como algo fundamental: el hom-
bre que teme al Sefior es dichoso... «es como arbol plantado entre
acequias, da su fruto en sazoén y su fronda no se agosta [...] todo
cuanto emprende, prospera», mientras que el camino de los malva-
dos se extravia.'®

6 Cf. Sal 1. Aun cuando haya situaciones que parecen contradecir ese principio, la observacion
mas atenta y la percepcion desde los criterios de Dios hace entender que, tarde o temprano,
Dios lo restaura todo, dando su paga a los malvados y bendiciendo a los justos (cf. Sal 37; 73).
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Qohélet, siguiendo los postulados teoldgicos que la tradicion sos-
tiene, espera que Dios juzgue al justo y al impio, en el tiempo apro-
piado para el juicio, porque hay tiempo para cada cosa (3,16-17;
cf. 3,1-8). Pero el juicio no parece alcanzar para restaurar el orden,
sino para confirmar el desorden: «Dios los prueba y les demuestra
que son como bestias» (3,18). Y el veredicto no se hace esperar: en
realidad, la justicia no queda restaurada, sino que vivimos en medio
del desorden injusto. Mas aun, esto ya habia sido expresado por el
sabio: «porque es absurdo pretender que El dé sabiduria, ciencia y
alegria a quien le agrada, y que al pecador le dé la tarea de atesorar
y amontonar para dejarselo a quien agrada a Dios» (2,26). Y volvera
a decirlo con claridad:

Yo tenia entendido que les va bien a los temerosos de Dios, por-
que le temen, y que no le va bien al malvado, ni alargara sus dias
como sombra el que no teme a Dios. Pues bien, un absurdo se da
en la tierra: hay honrados tratados segun la conducta de los mal-
vados, y malvados tratados segun la conducta de los honrados. Y
digo que ese es otro absurdo (8,12b-14).

Dios, el garante fundamental del orden, deja al ser humano a ex-
pensas del desorden injusto.

La muerte

En la reflexion del sabio aparece el tema de la muerte como ele-
mento obvio, en razén de los parametros establecidos para su re-
flexion: Qohélet no propone, ni remotamente, discutir acerca de lo
que puede haber después de la vida presente; su horizonte de ob-
servacion esta bien definido: lo que sucede «bajo el sol» (cf. 1,3.9;
2,11.17.20.22; 3,16; 4,1...). Asi que es la muerte la que pone el
punto final a todo y la que ofrece el dato que define cosas, personas
y situaciones que una vez comenzaron. Para Qohélet, la muerte
es, simplemente, consecuencia de la condicion humana: «hay un
tiempo para nacer y un tiempo para morir» (3,2); y es el dato que
deja claros los eventos y las personas: ella hace ver que la conduc-
ta injusta de los humanos los hace parecidos a las bestias (3,18);
ella evidencia lo absurdo de una vida con fatigas sin limite y nunca

319



Francisco Nieto Renteria

saciada de riquezas, pero sin haber experimentado la felicidad (4,7-
8; cf. 5,12-16; 6,1-6); ella deja ver que las expectativas del hombre
acerca de la conducta de Dios son vanas (8,9-14); ella deja al ser
humano al borde de la locura, por no poder entender nada: ni de
amor ni de odio, ni por qué hay un destino comun para todos, ni
coémo es que, sin embargo, «los justos y los sabios, asi como sus
obras, estan en la manos de Dios» (9,1; cf. vv. 1-6). La muerte evi-
dencia, pues, lo absurdo de la vida marcada por el desorden.

La felicidad

Un elemento mas -e importante para el sabio- es el de la felicidad.
La busqueda de la felicidad es una de las tareas que el sabio se
propuso desde el inicio: él quiere saber «en qué consiste la felicidad
de los humanos, lo que hacen bajo el cielo los contados dias de su
vida» (2,3). Y encontrara como justo aquello que reporta bienestar
y felicidad al hombre, en medio de sus fatigas, e identificara como
desordenado e injusto aquello que lo aleja de ello. Asi, Qohélet con-
cluye que es feliz el que ya ha muerto, porque ya no esta sometido a
la opresion y la violencia (4,1-2), pero todavia mas feliz quien no ha
experimentado las barbaridades que se cometen bajo el sol (4,3).

Experimentar la felicidad es el criterio para definir lo valioso o lo
absurdo de una vida entregada al trabajo sin fin, y marcada por
el afan de las riquezas (4,7-8; cf. 2,18-24); es la razon para saber
que vale la pena vivir, 0 que es mejor quien ni siquiera llegd a vivir
(6,1-6). En cierta forma, la felicidad es el termémetro para detectar
una vida vivida con cierto orden fundamental, porque la experimen-
ta quien se ocupa en la tarea que Dios le encomendo; y es que la
felicidad se experimenta solamente como regalo de Dios, y en me-
dio de las fatigas que Dios impone al ser humano (2,24-25; 3,12-13;
3,22; 5,17-19; 8,15).

5. Los efectos de la injusticia
Los que viven teniendo que soportar la iniquidad y la maldad, lo

mismo que los que generan las injusticias, viven una vida disminui-
da; tan poco valor tiene vivir asi, que llegan a ser equiparados a las
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bestias en razén de esa conducta, tanto en la vida presente como
ante la muerte, que todo lo iguala.

Los que viven marcados por la violencia y la opresion viven una
vida a medias; tan poco valor tiene vivir asi, que son mejor que ellos
los que ya murieron; o mejor todavia, los que no han nacido, porque
no han tenido que experimentar las barbaridades que se cometen
bajo el sol (4,1-4). Y, ademas, ni siquiera tiene sentido sorprenderse
por las injusticias porque siempre habra argumentos “validos” para
seguir cometiendo injusticias o para tener que soportarlas (5,7-8).

Los que esperan que Dios pague a cada uno segun su conducta,
tendran que conformarse con reconocer que la vida tiene situacio-
nes absurdas (8,14), porque los humanos no alcanzamos a conocer
la obra de Dios, de principio a fin (3,11) ni entendemos como es que
hay un destino comun para justos y malvados (9,1-3).

El desorden que experimenta el ser humano, tanto en el plano
personal como en el social, le provoca confusion: aunque sabe que
vale mas la sabiduria que las armas de combate, tiene que recono-
cer que hay mucho de bueno que se pierde por un solo error que
se comete (9,18); aun valorando lo precioso del perfume, sabe que
una mosca muerta pudre una copa de unguento del perfumista, y
que hay ocasiones en que cuenta mas un poco de necedad que
sabiduria y honor (10,1).

La maldad desequilibra la vida humana, porque es necedad, y la
necedad es locura (7,25). Cuando un hombre domina a otro hom-
bre para hacerle dafo (8,9), y hasta presume de su maldad (8,10);
cuando no se ejecuta sentencia alguna contra el malvado, entonces
el corazon de los humanos se llena de ganas de hacer el mal (8,11).
Mas aun, el desconocimiento de la obra completa de Dios (3,11),
que sobrepasa las capacidades humanas, tanto que, aunque algu-
no diga saber, no es capaz de descubrirla (8,16-17), aunado al he-
cho de que el ser humano ve solamente que hay un destino comun
para todos, hace que el corazon del hombre se llene de maldad y se
deje llevar por la insensatez (9,3). La maldad hace al hombre igual
que a la bestia (3,18).

321



Francisco Nieto Renteria

6. Una solucion frente a la maldad y la injusticia

Qohélet recorre el camino de la observacion y la reflexion, expre-
sando conclusiones cada tanto y ofreciendo su propuesta de sabi-
duria: hay que buscar hacerse sabio, porque la sabiduria aventaja
a la necedad como la luz a las tinieblas; «el sabio tiene sus ojos
abiertos, pero el necio camina en tinieblas» (2,13-14). Lo ideal es
tener sabiduria y dinero al mismo tiempo, pero hay que reconocer
que el saber aventaja al dinero, porque da vida a su duefo (7,12).
Hay que buscar la sabiduria, porque ella ilumina el rostro del hom-
bre y transfigura sus acciones severas (8,1). Aunque en ocasiones
sea despreciada, la sabiduria puede salvar a muchos (10,13-18).

Y la sabiduria implica reconocer la vida como es y enfrentarla con
entereza. Qohélet observa los afanes humanos y el nulo resultado
de ellos, cuando el hombre pretende obtener ganancias permanen-
tes de sus fatigas (2,11.23; 4,16; 5,9.12-16; 6,1-6); pero el veredicto
de la vanidad de todos los esfuerzos no conduce al sabio a la des-
esperacion, sino a buscar solucion. La pregunta por la ganancia del
hombre en sus fatigas (1,3) no fue la Unica pregunta que planted:
también se propuso llegar a saber en qué consiste la felicidad de
los humanos (2,3). Y concluy6 que el hombre puede experimentar
la felicidad como algo al alcance y permanente.

El ser humano necesita aprender a vivir en un mundo que es tal
como es: imperfecto, pero digno de ser vivido; justo e injusto al mis-
mo tiempo; mas vale estar vivo que muerto (9,4-6), pero siempre
hay necesidad de poner orden a la vida, el que Dios le imprimi6
desde el principio. Y en medio de todo, el hombre necesita aprender
a ocuparse en la tarea que Dios le ha asignado, para poder experi-
mentar la felicidad que, en esa tarea, Dios mismo le regala. Porque
aun en medio de las situaciones absurdas, el hombre puede ser
feliz (2,24-25; 3,12-13.22; 5,17-19; 8,15). Por eso Qohélet ocupa la
ultima parte de su obra (9,1-12,7) en exhortar a trabajar con ahinco
y a experimentar la felicidad (9,7-10; 11,1-12,7). Por eso imprime a
su exhortacién el rasgo de urgencia, empezando con lo relativo a
ponerse a trabajar: «cualquier cosa que esté a tu alcance, hazla se-
gun tus fuerzas» (9,10); «manda tu grano por el mar, que al cabo de
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mucho tiempo lo encontraras [...] siembra tu semilla de madrugada
y a la tarde no des descanso a tus manos, pues no sabes si es me-
jor esto o lo otro, o si ambas cosas son igual de buenas» (11,1-6). Y
habiendo exhortado a trabajar, puede exhortar a saber disfrutar: «Si
uno vive muchos anos, que sepa disfrutarlos todos» (11,7); «disfru-
ta, muchacho, en tu juventud, pasalo bien en tu mocedad, vete por
donde te lleve el corazén y a gusto de tus ojos; (disfruta) antes de
que lleguen los dias malos y se echen encima afios en que diras:
“no me agradan”» (11,9; 12,1; cf. 11,7-12,7).

Aunque en la sede de la justicia se haya establecido la maldad,
el hombre sabe que vale la pena vivir; aunque el desorden invade
cada vez mas espacios, la vida sigue siendo valiosa, porque sigue
siendo posible experimentar felicidad.
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Abstract

El presente articulo y los dos siguientes que apareceran en esta
revista Qol sintetizan la defensa de mi tesis doctoral en la Universi-
dad Pontificia de México en el aio 2005: La misericordia en el libro
del Siracida.? Hasta el presente, sigo trabajando en el tema de mi
tesis y para la presente exposicion he realizado pequefios cambios
y nuevos comentarios. Pondré la bibliografia a pie de pagina con
algunas actualizaciones y en el cuerpo del texto intentaré una pre-
sentacion mas fluida que la de una tesis.

The present article and during the next two about this theme -that
will be released in QOL biblical review- summarize the contents of
my PhD dissertation at the Universidad Pontificia de Mexico in 2005:
“La misericordia en el libro del Siracida”. I'm still working on the
theme related with my thesis; for this time, | have done some little
changes and | have added some new commentaries. | will set bib-
liographical notes at the bottom of each page with some updates
and, throughout the corpus of the article, | will try to offer a more fluid
presentation than the one | explained during my dissertation.
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Introduccion

El primer topico insoslayable y uno de los mas importantes es la
historia del texto. El Siracida sigue siendo uno de los libros de la
Biblia menos conocidos;? quiza este hecho se deba a que el libro es
considerado apdcrifo para judios y protestantes, en tanto que para
los catdlicos es parte de los libros inspirados y llamados deutero-
canonicos; o tal vez haya favorecido a su desconocimiento que el
Siracida es uno de los libros cuya historia de la transmision del texto
es de las mas complicadas.

Hasta 1896 el Siracida se conocia sélo en griego, latin y siriaco.
Antes de esta fecha, se tuvo acceso a partes del texto hebreo a
través de la literatura rabinica.* Por fortuna, un acontecimiento im-
portante sucedid en el aio 1896: las hermanas Agnes Smith Lewis
y Margaret Dunlop Gibson adquirieron un manuscrito en Palestina
y se lo mostraron a S. Schechter, un profesor de la Universidad de
Cambridge. Se trataba de un manuscrito en hebreo proveniente de
la Geniza del Cairo que Schechter pronto identific6 como un frag-
mento del libro de Ben Sira (Sir 39,15-40,7).° Este acontecimiento
y otros posteriores descubrimientos entre 1896 y 1900 en la misma
Geniza del Cairo y la publicacion de sucesivos fragmentos, cam-
biaron rotundamente la historia de la investigacion sobre la obra de

3 Como obras introductorias, Cf. P. W. Skenan — A. A. Di LeLLa, The Wisdom of Ben Sira, AB 39,
New York 1987, 3-127; M. GiLeerT, «Siracide», Dictionnaire de la Bible. Supplement Xll, 1389-
1437; Ip., «Jesus Sirach», Reallexikon fiir Antike und Christentum 17, 878-906.

4 Cf. S. ScHECHTER, «The Quotations from Ecclesiasticus in Rabbinic Literature», Jewish Quarterly
Review 3 (1891) 682-706. También, Cf. M. Z. SecaL, «The Evolution of the Hebrew Text of Ben
Sirax, Jewish Quarterly Review 25 (1934/1935), especialmente 133-140; R. Smenp, Die Weisheit
des Jesus Sirach, Erklart, Berlin 1906, XLVI-LVI.

5 Cf. M. GiLeerT, «Siracide», Dictionnaire de la Bible..., 1390-1396; N. CALbucH-BENAGES — al.,
Bibliograhie zu Ben Sira, F. V. Reiterer (ed.), Beihefte zur Zeitschrift fiir die Alttestamentliche
Wissenschaft 266, Berlin 1998, 17-26; S. C. Relr, «The Discovery of the Cambridge Genizah
Fragments of Ben Sira: Scholars and Texts», en The Book of Ben Sira in Modern Research. Pro-
ceedings of the First International Ben Sira Conference, 28-31 July 1996, Soesterberg, Nether-
lands, P. C. Beentjes, Beihefte zur Zeitschrift fiir die Alttestamentliche Wissenschaft 255, Berlin
1997, 1-22; S. ScHecHTER, «A Fragment of the Original Text of Ecclesiasticus», Expositor 5,4
(1896) 1-15; A. SmitH - M. DunLop, in The Shadow of Sinai. Stories of travel and Biblical Research,
Oregon 1999; J. Soskice, The Sisters of Sinai. How two Lady Adventurers. Discovered the Hidden
Gospels, New York 2009.
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Ben Sira. A estos manuscritos se les llamé Mss. A, B, C y D.® En
1931, J. Marcus’ descubre una nueva hoja del Siracida en hebreo
entre los fragmentos contenidos en la coleccion de la Geniza Adler
de la libreria del Seminario Teoldgico Judio de América. Se le desig-
no con la sigla de Ms. E. Entre 1958 y 1960 J. Schirmann identifica
unas cuantas hojas mas de los Mss B y C.% El descubrimiento del
sexto manuscrito tuvo lugar en la biblioteca de Cambridge en 1982
por un estudioso hungaro, A. Scheiber (Ms F).°

Actualmente contamos con los siguientes manuscritos: Mss. A, B,
C, D y F. Estos manuscritos, generalmente se datan hacia el s. XI
d.C., aunque el texto hebreo de base es muy cercano a la fecha de
composicion del libro de Ben Sira.

Por otro lado, en 1956, en la cueva segunda de Qumran se en-
contraron otros dos fragmentos del libro de Ben Sira. También en
la cueva 11 se descubrié otro texto mas."® El primer descubrimiento
proviene desde antes de la destruccion de Qumran en el 68 d.C; y
el de la cueva 11 hacia el afio 50 6 100 a.C."

8 Fueron publicados en diferentes momentos: A. E. CowLey — A. NEUBAUER (eds.), The Original
Hebrew of a Portion of Ecclesiasticus (XXXIX.15 to XLIX.11) together with the Early Versions
and an English Translation, Oxford 1897; S. ScHECHTER — CH. TAYLOR, The Wisdom of Ben Sira.
Portions of the Book Ecclesiasticus, from Hebrew Manuscripts in the Cairo Genizah Collection
Presented to the University of Cambridge by the Editors, Cambridge 1899; G. MarRGoLIOUTH, «The
Original Hebrew of Ecclesiasticus XXXI.12-31, and XXXV1.22-XXXVII.26», Jewish Quarterly Re-
view 12 (1899/1900) 1-33; S. ScHECHTER, «A Further Fragment of Ben Sira», Jewish Quarterly
Review 12 (1899/1900) 456-465; |. LEvi, «Fragments de deux nouveaux manuscrits hébreux de
I'Ecclésiastique», Revue des Etudes Juives 40 (1900) 1-30; E. A. AbLer, «Some Missing Chap-
ters of Ben Sira», Jewish Quarterly Review 12 (1900) 466-480; M. GAsTeER, «A New Fragment
of Ben Sira», Jewish Quarterly Review 12 (1900) 688-702. R. Smenp, Die Weisheit des Jesus
Sirach. Hebréisch und Deutsch, Berlin 1907.

7 J. Marcus, «A Fifth Ms. of Ben Sira», Jewish Quarterly Review 21 (1930/1931) 223-240.

8 Citado por A. A. Di LELLA, The Hebrew Text of Sirach. A Text-Critical and Historical Study, Paris
1966, 15-16.

9 A. ScHeiBER, «A Leaf of the Fourth Manuscript of the Ben Sira. From the Geniza», Magyar
Kényvszemle 98 (1982) 179-185; P. C. BeentJEs, «A Closer Look at the Newly Discovered Sixth
Hebrew Manuscript (Ms F)», Estudios Biblicos 51 (1993) 171-186.

© Cf. M. BaiteT — J. T. MiLik — R. De Vaux, Les “Petites Grottes” de Qumran. Exploration de la
faloise. Les grottes 2Q, 3Q, 5Q, 6Q, 7Q & 10Q. Le rouleau de cuivre. Avec une contribution de
H.W. Baker (I Textes, Il Planches), DJD lll, Oxford 1962.

" M. GiLeerT, «Siracide», Dictionnaire de la Bible..., 1394.
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Por ultimo, en 1964 se descubrié en Masada otro fragmento en
hebreo.'? El texto se data, a mas tardar, el afio 73 d.C.™

A raiz de los descubrimientos de la Geniza del Cairo, surgieron
discusiones entre los investigadores acerca de la autenticidad de
los textos. Finalmente se concluyé a favor de la autenticidad de és-
tos.™ La edicién que reune todos estos manuscritos hebreos, hasta
hoy conocidos, es la de Beentjes.®

Por muchos afios, mas de la mitad del s. XX, el esfuerzo de la
investigacion, como es de suponerse por la historia del texto, estuvo
orientado en gran parte a la critica textual; hubo muy pocos trabajos
exegéticos y teoldgicos a partir del Siracida. Actualmente, a poco
mas de un siglo de los primeros descubrimientos, tenemos dos ter-
ceras partes del texto hebreo (68%). No obstante, siguen siendo im-
portantes las versiones en griego, latin y siriaco para apoyar tanto
las partes conocidas del texto hebreo como las aun desconocidas.

En base a la informacién interna del libro del Siracida que ya se
conocia y complementada con los distintos descubrimientos de las
partes hebreas podemos datar esta obra y presentar el panorama
de su evoluciodn textual. El texto original fue escrito por Ben Sira
cerca del afio 180 a.C. en hebreo (HI). Este texto evoluciond con
subsiguientes afiadiduras en una o mas recensiones que se fueron
realizando desde el s. | a.C. (HIl). Por otra parte, la primera version
griega la realiz6 el nieto de Ben Sira el Alejandria hacia el afio 132
a.C. (Gl); posteriormente vino la versién expandida del griego (Gll)
en base a Hll, distinto de HI, que surgi6 antes del s. Il d.C.

2 Fue publicado por Y. YaoiN, The Ben Sira Scroll from Masada. With Introduction, Emendations
and Commentary, Jerusalem 1965. Segun el autor, el texto de Masada es basicamente igual a
los del Cairo y esta muy cercano al texto usado por el nieto de Ben Sira al momento de hacer
su traduccion (p. 10).

3 F. VaTTIONI, Ecclesiastico. Testo ebraico con apparato critico e versioni greca, latina e siriaca,
Napoli 1968, XXIII.

4 Cf. P. W. Skenan — A. A. D1 LeLLa, The Wisdom of Ben Sira..., 54.

s P. C. BeenTses, The Book of Ben Sira in Hebrew. A Text Edition of all Extant Hebrew Manus-
cripts and a Synopsis of All Parallel Hebrew Ben Sira Texts, VTS 68, Leiden 1997.
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En el s. V o VI, el Siracida de la VL fue apareciendo en los Mss
de la Vulgata y sufri6 muchas alteraciones por parte de editores y
escribas. Como resultado, el Siracida es el libro de la Biblia Latina
que mas dobletes, variantes, glosas e interpolaciones tiene. Sin em-
bargo, sigue siendo valioso para la critica textual del texto expandi-
do del Siracida.

Un segundo aspecto que no queremos pasar de largo es acerca
del autor del libro del Siracida. Se ha especulado mucho sobre la
persona de Ben Sira, si fue un médico, un sacerdote, un hombre
rico, un pro helénico, etc. Sin embargo, con certeza podemos decir
que fue un hombre creyente, conocedor de la Escritura, un escriba,
un maestro y un sabio. Fue un hombre experimentado, no sélo por
sus viajes sino también en las relaciones interpersonales, abierto a
la cultura de su tiempo, bien ubicado en su papel y en la sociedad;
ademas, fue un judio cabal, consciente de la importancia del culto y
del sacerdocio para la identidad vy religiosidad de su pueblo.

A causa de la evolucion, expansion del texto y sus distintas ver-
siones, otro punto importante a notar en el Siracida es acerca de su
canonicidad. Sabemos que la iglesia de occidente utiliz6 muchos
siglos el texto latino en la liturgia y posteriormente el texto griego
como fuente para las traducciones vernaculas, mientras que la igle-
sia de oriente por mucho tiempo tuvo como base en su liturgia la
version siriaca, entonces, con los nuevos descubrimientos, la ca-
nonicidad ¢ sobre cual texto es? 4 es sobre el texto corto o el largo,
sobre el texto hebreo o el griego? Gilbert, siguiendo las nociones de
Grelot, duda que esta posibilidad se reduzca a una sola lengua a
elegir.: «Yo no creo, en efecto, que la Iglesia jamas haya declarado
la canonicidad de un libro en una lengua precisa, sino mas bien re-
conoce la importancia de recurrir a los textos originales».®

6 M. GiLerT, «L’Eccésiastique: Quel texte? Quelle autorité?», Revue Biblique 49 (1987) 233-
250, especialmente 243. Ademas, en la conclusion dice que las modificaciones del nieto de Ben
Sira son inspiradas y canénicas. Se les puede considerar una fase en la evolucién del texto que
debe ser tomada en cuenta. Sobre todo, si vemos que el texto evolucionara hacia un hebreo
mas largo. Para ampliar mas el tema de la inspiracion y canonicidad cf. L. BicoT, «Ecclésiastique
(Livre del I')», Dictionnaire de Théologie Catholique 1V/2, 2025-2054; A. GELIN, «Ecclésiastique
(Livre de I')», Dictionnaire de Théologie Catholique 16/1, 1087-1091.
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El dltimo punto de esta breve introduccion es sobre el concepto
teoldgico “misericordia”. Este aparece 51x en la obra del Sabio con
distintas raices."” Nuestra presentacion parte de tres textos que sir-
ven como columna vertebral para el andlisis del tema; los presen-
taré de manera sintética en este articulo y los dos siguientes (Sir
35,11-24; 36,1-17; 18,1-14).1

Dios juez justo: Sir 35,11-24
1. Contexto literario

Sir 35,11-24 forma parte de una seccién compacta, dedicada a la
cuestion de los sacrificios y su relacion con la justicia (34,18-36,17).
Este tema constituye fundamentalmente la unidad de la seccion.
Aunque la mayoria de los estudiosos consideran esta seccion como
un todo, no ponen de relieve 36,1-17 como la conclusion de esta
seccién llamada “tratado sobre las ofrendas”. Considero que esta
ultima pericopa concluye la seccién; no sélo por el tema de la mise-
ricordia, sino que “el tratado sobre las ofrendas” no se entiende en
su justa medida sin esta oracion final (Sir 36,1-17)."°

7 Cf. H. A. CHAvez JIMENEZ, La misericordia..., 33-37, ahi se encuentra una estadistica del con-
cepto “misericordia” con sus diferentes raices tanto en griego como en hebreo, no soélo en el
Siracida sino también en los demas libros del Antiguo Testamento.

8 La citacién de algunos capitulos del Siracida no siempre coincide entre las diferentes ver-
siones. Hemos optado por la citacién de Rahlfs a lo largo de nuestro trabajo e incluso hemos
mantenido esta numeracion al referirnos a los comentarios de otros autores como N. PETeRs, Das
Buch Jesus Sirach oder Ecclesiasticus, EHAT 25, Munster 1913 y R. Smenp, Die Weisheit..., que
utilizan otro orden. Cf. J. HasPeckeR, Gottesfurcht bei Jesus Sirach. Ihre religiése Struktur und ihre
literarische und doktrindre Bedeutung, Analecta Biblica 30, Roma 1967, XXV.

9 Para las distintas posturas acerca de la seccion en que se encuentra nuestro texto cf. J. Has-
PECKER, Gottesfurcht bei Jesus Sirach..., 177-179. P. W. SkeHaN — A. A. Di LeLLA, The Wisdom
of Ben Sira..., 411; E. L. Beavin, «Ecclesiasticus or the Wisdom of Jesus the Son of Sirach»,
en The Minor Prophets and the Apocrypha, ed. C. M. Laymon, Interpreter’s Concise Commen-
tary, 5, Nashville 1984, 318-320; N. Peters, Das Buch Jesus Sirach..., 266.283.291; R. A. F.
MacKenzie, Sirach, Old Testament Message 19, Wilmington 1983, 132-135; H. LAMPARTER, Die
Apokyiphen I. Das Buch Jesus Sirach. Die Botschaft des Alten Testaments, Stuttgart 1972, 150-
154; A EBERHARTER, Das Buch Jesus Sirach oder Ecclesiasticus, Die Heilige Schrift des Alten
Testamentes 6/5, Bonn 1925, 113; J. G. SNaITH, Ecclesiasticus or The Wisdom of Jesus Son of
Sirach, Cambridge 1974, 167-176; R. Smenp, Die Weisheit..., 303; O. ZockLER, «Die Apokryphen
des Alten Testaments», en Kurzgefasster Kommentar zu den Heiligen Schriften des Alten und
Neuen Testamentes sowie zu den Apokriphen, 9, ed. H. Strack — O. Zdckler, Miinchen 1891,
319; T. H. WEBkeR, «Eclesiastico (Sirac)», en Comentario Biblico San Jerénimo, Il/1l, ed. R. Brown
— J. Fitzmyer — R. Murphy, Madrid 1971, 528. Posterior a mi tesis ver también estas divisiones:
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Veamos la delimitacion con brevedad: antes de 34,18, el contex-
to inmediato es completamente diverso a nuestra seccion: el tema
tratado son los viajes y los frutos del temor del Sefior (34,9-17). La
Unica semejanza que encontramos entre 34,18-36,17 y el contexto
anterior es la transmision de una experiencia personal (ver 34,12),
que en nuestra seccidon mas bien es algo subyacente. Por lo que
toca al contexto posterior (36,18-20), la tematica cambia radical-
mente: inicia con una metéafora sobre el estbmago para abordar el
tema del discernimiento de las palabras del hombre perverso. Por
tanto, también podemos separarlo del contexto posterior sin detri-
mento de su sentido original.

La seccién completa (34,18-36,17) podemos dividirla en cuatro
partes:?°

- 34,18-26: el tipo de sacrificios que Dios no acepta.
- 35,1-10: la Ley y el sacrificio agradable a Dios.

- 35,11-24: Dios juez justo y misericordioso.

- 36,1-17: Oracion por Israel.

Estas cuatro pericopas tiene un fuerte lazo, que se manifiesta en
el uso comun del vocabulario y en la interaccién de algunos perso-
najes. Los cuatro textos tienen una red de relaciones que se obser-
van en el vocabulario que se repite, a veces en tres de las pericopas
0 en dos de ellas. Este mismo vocabulario nos llevé a descubrir que
también existe una estrecha relacion de la seccion con el capitulo
51, que narra una experiencia personal del autor.?!

A causa de la tematica particular y los elementos que le dan co-
hesién a la pericopa, podemos separar 35,11-24 para analizarla,
pero sin perder de vista el conjunto (34,11-36,17). Ademas, en el

M. C. Pawmisano, Salvaci, Dio dell’universo. Studio dell’eucologia di Sir 36H, 1-17, Roma 2006,
49-64; R. DE ZaN, Il culto che Dio gradisce. Studio del “Trattato sulle offerte” di Sir Gr 34,21-35,20,
Stuttgart 1972, 150-154.

20 Cf. A. MinissALE, Siracide (Ecclesiastico), Milano 1989, 165-171. Aunque este autor no presenta
esta seccién como una unidad tematica bien definida, sin embargo, separa las cuatro pericopas
(34,18-26; 35,1-10; 35,11-24; 36,1-17).

2" Para el analisis minucioso del vocabulario de toda la seccién Cf. H. A. CHAvEZ JIMENEZ, La
misericordia..., 41-48.

331



Hugo Alberto Chavez Jiménez

siguiente articulo analizaremos Sir 36,1-17, que ampliara aun mas
la comprension de este texto que ahora nos ocupa.

2. Estructura de 35,11-24

Consideramos que el texto tiene una introduccion, dos partes y
una conclusion:?

- Introduccion: Dios es un juez insobornable (vv. 11-12).

- Laprimera parte: el tipo de personas que Dios escucha
(vv. 13-18).

- La segunda parte: el juicio justo de Dios (vv. 19-23).

- Conclusion: la misericordia (v. 24).

Introduccion (vv. 11-12). El autor inicia el pasaje con un imperativo
en forma negativa (verbo + %)% e inmediatamente después viene
una oracioén explicativa “porque” (*2). La estructura con un imperati-
Vo se repite y concluye en el siguiente versiculo. En el v. 12 hay una
oracion nominal (el Sefior es juez) y una oracién con una afirmacion
de no existencia (no hay para él prestigio de persona).

El tipo de personas que Dios escucha (vv. 13-18). No s6lo en los
dos primeros versiculos hay oraciones con una construccion nega-
tiva, sino a lo largo del texto se aprecia una construccion con siete
oraciones que utilizan un adverbio de negacién (U7, o0, oUyL, RD:
vv. 11 [2x].13.14.15.18.19).

A partir del v. 12 hay una “bifurcacién sucesiva”:?*

22 G. H. Box — W. O. E. OesTerLEY, «The Book of Sirach», en Apocrypha and Pseudepigrapha
of Old Testament, 1, ed. R. H. Charles, Oxford 1913, 438, divide la pericopa en 2+2+2+2+5+1
disticos; N. PeTers, Das Buch Jesus Sirach..., 266.283.291, la parte en dos: a) 34,18-35,18; b)
35,19-36,17; P. W. SkeHaN — A. A. Di LeLLa, The Wisdom of Ben Sira..., 412.419-420, dividen
35,11-18; 35,19-24. G. SauEr, Jesus Sira/Ben Sira. Ubersetz und erklart, Géttingen 2000, 244-
247, considera 35,11-12 como parte de la pericopa que él llama «las ofrendas y su valor». A
35,13-24 la titula «Dios escucha la oracién de los pobres y oprimidos».

% Cf. R. Mever, Gramadtica del Hebreo Biblico, Barcelona 1989, 295. Cf. también L. ALonso
SCcHOKEL, «58», Diccionario Biblico Hebreo-Espariol, 61. Ambos autores hablan del significado de
esta voz como inicio de un “mandato/prohibicion”.

24 Cf. L. ALoNSO ScHOKEL, de Poética Hebrea, Madrid 1987, 95-96.
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v. 12: Porque el Sefior es Juez y no hay para él prestigio de personas
v. 13 no hace acepcion de personas...
v. 14 No abandona el clamor del huérfano... la viuda
v. 15 ...lagrimas de la viuda...?®
v. 16 ... y su (clamor) oracion?® hasta las nubes
asciende
v. 17 (grito de auxilio) oracion...atraviesa
las nubes...

Esta primera parte termina con una inclusion. Es decir, si en la
introducciéon se decia que Dios es “Juez”, el v. 18 cierra diciendo
“juzga a los justos y hace justicia”. En hebreo se nota mas, ya que
la raiz es la misma: DY,

Por ultimo, sefialamos que esta primera parte del discurso se ca-
racteriza porque el Sabio habla siempre en singular y se dirige a
sus discipulos.

El juicio justo de Dios (vv. 19-23). Esta segunda parte inicia con la
conjuncién 21 que equivale a una copulativa.?” En hebreo se nota
mas la division, porque la conjuncion estd al inicio de la frase, dan-
dole mayor énfasis a lo que se va a decir. 01, ademas, esté antes de
la negacién & 5X. Estas dos palabras juntas se pueden traducir
de diferente manera: por una parte, como “tampoco”, o si esta unido
a un segundo X5 como en el caso de ese mismo versiculo, puede
traducirse como “no...ni". Lo importante es notar la unién con los
versiculos anteriores y el énfasis que el autor quiere darle a lo que
sigue.

Otra senal divisoria es el cambio en el discurso del singular al
plural. En hebreo la palabra 7121 ofrece dificultades al momento de
leerla. El griego no traduce esta palabra y pone en su lugar el pro-
nombre personal «0Tolc; éste aparece abruptamente y no encaja

2 En hebreo no aparece la palabra “viuda”, aunque se supone como lo ha traducido el griego, a
pesar de ello, creemos que la bifurcacién sucesiva no se pierde en hebreo.

2 Aqui, tanto el hebreo como el griego utilizan sindénimos: mpysy mvw; dehsij proseuch.

27 Cf. L. ALoNso ScHOKEL, «zi», Diccionario Biblico..., 161. El autor toma como modelo el texto
presente para definir el uso de esta particula. Ademas Cf. B. K. WaLTke — M. O’ConNoR, An Intro-
duction to Biblical Hebrew Syntax, Indiana 1990, 663.
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del todo, pero facilita la comprension del cambio a la forma plural y
anticipa la apariciéon de los nuevos personajes en la pericopa.

Las cuatro oraciones temporales entre los vv. 20-23 no se cons-
truyen de forma paratactica sino como subordinadas con la particu-
la 7Y (en griego €w¢):2

v. 20 hasta triturar los lomos de los despiadados...

v. 21 hasta destruir el bastén de mando de los orgullosos...
v. 22 hasta retribuir al hombre segun sus acciones ...

v. 23 hasta defender a su pueblo...

En el v. 23, de forma similar al v. 18, vuelve a encontrarse el tema
que habia aparecido en la introduccion, es decir, retoma la idea de
juzgar (en griego kpilvn) o defender a su pueblo (en hebreo, 2™
2.

Conclusion: la misericordia. El v. 24 se puede tomar como la con-
clusién de la pericopa. Se sale del esquema de los versiculos ante-
riores, en cuanto que utiliza, como al principio, una oracién nominal.
Pero al mismo tiempo tiene continuidad, porque cierra la idea ge-
neral del pasaje retomando la palabra misericordia del v.23 y utili-
zando una “comparacion”:?® buena es la misericordia en tiempos de
desgracia, como nubes de lluvia en tiempos de sequia.

3. Critica Textual

Colocamos una seleccion de notas de critica textual que en nues-
tra opinién son las mas importantes:

28 Cf. R. Mever, Gramatica del Hebreo..., 395. También cf. B. K. WaLTke — M. O’CoNNoR, An Intro-
duction, 643. Estos ultimos, al hablar de las clausulas temporales, dicen: «[...]if the subordinate

clause refers to a later situation, the conjunction is most commonly 1y, alone o in combination».
2 L. ALoNso ScHOKeL, Manual de Poética..., 129, afirma que “comparacion” es la forma mas
sencilla de unir dos planos.
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Versiculo 13

59 5y op K R5] Gr. ob Auetar TpdowTor ML TTwyoD.
Lat. Non accipiet Dominus personam in pauperem. Syr. aksmD
htwlx Yhwmdq ala[ (En su presencia entra la oracion del pobre).®
Sobre la expresion en perjuicio del pobre, Skehan — Di Lella, si-
guiendo al griego, prefieren la preposicion éni que equivaldria al
hebreo S.3" Nosotros, al traducir, también le damos este matiz,
aunque el Ms B, al cual seguimos, tenga 5X. Por su parte el siriaco
interpreta 13a.

uRYd PIsn nm] Gr. kel §énoLy NOLKNUEVOL €L00KOUOETAL.
Lat. et precationem laesi exaudiet. Syr. [mc ajwR Yo [D aTw[bw
(y la peticion del afligido de espiritu escucha). El siriaco afiade «de
espiritu» tal vez adelantandose a lo que vendra en el v. 17 cuando
habla de la oracién del “humilde”.

Versiculo 14

M 12390] Gr. ékxén AwAiqv. Lat. Loquellam gemitus. Syr. al-
wlxw (y la oracion).

En hebreo, “el lamento” (literalmente: «multiplicar el lamentoy)
causa problemas al momento de la traduccién. El griego utiliza el
verbo ékyén y se auxilia de AaALdv para explicar mejor; el latin hace
su propia adaptacion, y, por ultimo, el siriaco es mas libre y simpli-
fica la expresion.

Como lectura alternativa del Ms B se encuentra ®2rn. Esta va-
riante Smend* la considera una lectura original y opina que este
verbo viene quiza de 46,6 “caer granizo” o “caer una fuerte lluvia”

30 He traducido directo del siriaco, pero se puede ver N. CALDUCH-BENAGES - J. FERRER - J. LIESEN,
La sabiduria del escriba/Wisdom of the Scribe, Navarra 2003. Traduccion diplomatica de la ver-
sion siriaca del libro de Ben Sira segun el cédice ambrosiano.

31 P. W. SkenaN — A. A. Di LeLLa, The Wisdom of Ben Sira..., 414. Asi también prefiere M. Z.
SecAL, Sefer ben Sira ha salem. The Complete Book of Ben Sira, Jerusalen 19333, 13; I. Levi,
L’Ecclésiastique ou la sagesse de Jésus, fils de Sira. Texte original hébreu, édité traduit et com-
menté, 2 parts, Paris 1898, 1901, 164, opina que % debe entenderse “contra”.

32 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 314.
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(como traduce el siriaco). En este caso, la expresion seria mas con-
tundente «[...] que golpea con su lamento». Seguimos a Smend en
la lectura dificil del texto hebreo. Ademas, nos parece que este ver-
bo armoniza mejor con la otra imagen del v. 18, es decir, la suplica
que golpea (“varea”) hasta que se le atiende. La otra lectura con
el verbo 237N quiza sea un cambio en base a 1Sm 1,12; Is 1,15,
donde aparece la expresion M2 11270 la cual el siriaco simplifico
so6lo con “oracion”.

Versiculo 16

T P87 0] Gr. fepamedwr év eddokie dexbroetal. Lat.
Qui adorat Deo in oblatione suscipietur. Syr. [mc gh anksmD hcpnD
ARRm (La amargura profunda del pobre él escucha).

Tanto el griego y el latin como el siriaco buscan explicar el sentido
del versiculo. Sin embargo, es preferible el texto hebreo al tener en
cuenta una consideracion: estamos de acuerdo con Peters y Segal
sobre el error al copiar 187 en lugar de 1187. Sospechamos un
error o una lectura dificil, ya que el siriaco traduce 137 la mayoria
de las veces con la misma raiz (anybx: “voluntad”), pero en nuestro
texto usa una parafrasis leyendo y187: /a amargura profunda del
pobre (hcpnd RRm anksmD).3

Versiculo 23

NYW] Gr. év Q) €A€eL avtod. Lat. lustos misericordia sua.
Syr. htn[Rwpb (con su recompensa). Segun Peters, é\AécL es oca-
sionado por el siguiente versiculo que coloca éA€0c.® Sin embargo,
tenemos una opinidon mas precisa. Primero, acerca de la diferencia
entre el griego y el hebreo, Minissale la coloca entre “las variacio-
nes descriptivas” del traductor. El cambio de expresiones esta mas
cerca del proceder estilistico, de la légica y de la finalidad didac-
tica del traductor, que explica el modelo segun la tendencia mas

3 La confusion entre esta bina de palabras vuelve a repetirse en 32,14 (Ms B y Ms Bm); cf. D.
BARTHELEMY — O. RICKENBACHER, Konkordanz zum hebréischen Sirach mit syrisch-hebrdischem
Index, Géttingen 1993, 378.379.

34 N. Peters, Das Buch Jesus Sirach..., 293.
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espontanea de su temperamento y mentalidad. Este fenédmeno se
produce en los LXX y en el Targum.® Segundo, lo curioso es que
literalmente este cambio de expresion lo vemos también en Is 45,8
(LXX): el traductor utiliza €Acoc, mientras que en hebreo aparece el
sustantivo TYILY.% Y, tercero, para completar el patron, éAeoc como
traduccion de Ny se repite en Sir 51,29. Por tanto, no es una
mera anticipacion al versiculo siguiente, sino una clara precision al
momento de traducir este concepto teoldgico.

El Latin afade justos, quiza también por el trasfondo de Is 45,8
(Vulgata). En siriaco, la palabra “recompensa” ya habia aparecido
en el v. 20; aqui, al parecer, se trata de un error al copiar a[Rwp
(recompensa) en lugar de qRWp (salvacion).

Versiculo 24

mPsn 1(ara I mR2)] Gr. dpaiov Eheog év katp@ OAIYewe
a0toD. Lat. Speciosa misericordia Dei in tempore tribulationis. Syr.
aans thbmw anxBwad and[b (y avergonzara al odiado en tiempos de
afliccion). La primera parte del texto hebreo esta deteriorada. Nues-
tra reconstruccion la tomamos de Segal.® El siriaco es totalmente
diferente; Smend supone que leyé un duplicado destruido.3®

Y] Gr. ¢ vedéruL. Lat. Quasi nubes. Syr. am[ Kyi (como nube).
En hebreo no hace mucho sentido. Nuestra conjetura para poner
"2V toma como base al griego y al siriaco.*

35 A. MinissALE, La versione greca del Siracide. Confronto con il testo ebraico alla luce dell’attivita
midrascica e del metodo targumico, AnBib 133; Roma 1995, 191.

%6 Hay otra similitud con nuestro texto, ya que este versiculo de Isaias utiliza también el verbo
eufranei.

7 Cf. R. Smenp, Die Weisheit..., 317.

38 M. Z. SEGAL, Sefer ben Sira..., 1.

% R. SMmenDp, Die Weisheit..., 317.

40 La reconstruccion del texto y la traduccion la colocamos versiculo por versiculo en la exégesis.
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4. Exégesis

Versiculo 11

pupn mar by mean Sx1 npr kS 05 Tmun S

No trates de sobornar, porque no aceptara. Y no te apoyes en
sacrificio injusto.

El verbo 1Y no lo volvemos a encontrar en el Siracida y ﬂp'? se
halla varias veces. No obstante, hay que considerar una expresion
similar en 32,18 del Ms B: «el hombre sabio no acepta soborno»
(MY Pt ®D oom WN).

Bovati afirma que, en el ambito del tribunal, el sustantivo 7MY es
un indicador tipico de la corrupcion del juez, y = ﬂp5 €s uno
de los sintagmas mas recurrentes para sefalar la perversion del
derecho.

ma lo hallamos en 3,6.11; 5,5.8; 6,7; 15,4; 16,3; 20,23; 31,6;
32,21 (2x); 32,24. Los textos son una advertencia sobre las falsas
o fragiles confianzas del hombre. Sélo dos textos estan formulados
positivamente: confiar en la sabiduria (15,4) y en el Sefior (32,24).

El sustantivo M2t aparece sélo aqui y PUUR una vez mas (10,7);
este adjetivo (participio) tiene una connotacién de “opresion”.*?

4“1 P. Bovati, Ristabilire la Gustizia. Procedure, vocabolario, orientamenti, Analecta Biblica 110,
Roma 1997, 176.

42 Cf. L. ALONSO ScHOKEL, «puy»,Diccionario Biblico..., 572. 449; E. Reuss, «L’Ecclésiastique ou la
Sapience de Jésus Fils Sirach», en La Bible. Traduction nouvelle avec introduction et commen-
taires 6, Paris 1878, 451. Este ultimo dice que se refiere a los sacrificios ofrecidos con bienes
injustamente adquiridos. También dos comentarios antiguos manifiestan una opinién semejante:
O. BonarTio, Commentarius in Ecclesiasticum, Antwerpiae 1625, 538: «non solum non acceptabit
iniustitiam, quia incorruptus, et muneribus non pervertitur, sed etiam iustus, qui omnem iniqui-
tatem puniet»; Rasano Mauro, Commentariorum in Ecclesiasticum libri decem (PL 109, 1015),
hacia el 840: «Apud supernum judicem non quantitas muneris, nec personae potentis appendi-
tur, sed quantitas devotionis, et humilitas cordis. Ideo hortatur, ut non ex iniquo lucro offeramus
munera Deo, sed ex labore justo: quoniam Dominus justus est, nec accipit personam divitis, nec
despicit personam pauperis».
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Versiculo 12

oMe Rn My "RY R BDYR TSR D

Porque el Sefior es juez y no hay para él prestigio de persona.

Aunque habia hablado de sobornar a alguien, el Sabio revela has-
ta este versiculo quién es el juez: Dios. La palabra thatin aparece
en hebreo muchas veces y en diferentes contextos (20,4; 32,16;
33,30; 35,23; 42,2; 43,13; 45,10; 47,10; etc.). Pero sélo en el texto
presente y en 16,12 se refiere a Dios como juez.*® Esta afirmacion
aparece también en Is 30,18 y Ml 2,17.

La palabra X1 solo aqui esta estrechamente ligada a 0%9*
Tanto en hebreo como en griego se refiere al prestigio de una per-
sona.”® En este ambito judicial, la “no acepciéon de personas” es
esencial al momento de administrar la justicia.

Versiculo 13

pgr prgn dnanm 57 5p oun 8t &S

No hace acepcion de persona en perjuicio del pobre y escucha las
suplicas del atribulado.

Ben Sira utiliza 57 casi exclusivamente para expresar las di-
ferencias de trato con el rico y con el pobre (4,4; 10,23.30; 11,1;
13,3.19.21.22.23). Se refiere al pobre materialmente. Es claro que

4 Cf. P. BovaTl, Ristabilire..., 154-158, especialmente 154. El autor dice: «Elemento essenziale
per linstituzione legale del giudizio e la giurisdizione che compete al giudice: questi é il soggeto
giuridico al quale si demanda il diritto e il potere di fare gustizia la dove essa fosse minacciata
o violata». Ademas, amplia el sentido del titulo “juez” atribuido a Dios y describe los distintos
términos hebreos con los cuales se designa el cargo: vay 17 a8 y “ooa.

4 A. EpersHeM, «Ecclesiasticus», en Apocrypha, 2, ed. H. Wace, London 1888, 174. Sefiala esta
expresién como un hebraismo para designar el prestigio.

4 Cf. J. Tirini, «Commentarius in Ecclesiastucim», en Universam S. Scripturam, 3, ed. J. Tirini,
Roma 1883, 145, que dice: «...gloria personae, id est, excellentia, potentia, majestas cujuscumque
hominis»; C. A Lapibe, Commentarius in Ecclesiasticum, Commentaria in Scripturam Sacram 9-10,
Parisiis 18689 (12 edicion Antwerpiae 1633), 748. Al explicar el significado, dice: «significat glo-
riam, dignitatem, magnificentiam, item opinionem, existimationem, nomen, famam, celebritatem».
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Dios juez no hace acepcion de personas en perjuicio del pobre, ca-
rente de voz, recursos y defensa. Sin embargo, hay una precision:
en 35,17, 57 alude al “humilde”. La traduccion griega y luego la
latina asi lo interpretan. Ben Sira se refiere a la oracién ideal, es de-
cir, la oracion del hombre humilde.*® En este sentido, la traduccién
siriaca es quiza por eso mas sugestiva: la oracion del pobre no sélo
atraviesa las nubes, sino que “inclina las nubes”.

El Sabio esta en consonancia con toda la tradicion profética acer-
ca del pobre y el humilde. El humilde es el hombre consciente de
su situacion de persona y criatura delante de Dios; tiene una gran
confianza y espera en su salvador.*

111N lo encontramos en el Siracida sélo una vez mas; cuando el
mismo Sabio ora en su tribulacién (51,11).

181 vuelve a aparecer en 35,24 y en 51,4, donde se describe
una experiencia personal de injusticia hacia el Sabio. Una situacion
similar se describe en 37,4 con la misma raiz (P18). Respecto al
griego, el verbo ddikéw aparece sélo cuatro veces mas: dos en
13,3 describiendo la actitud contrastante entre el rico y el pobre;
y otras dos, como participio, también indicando un gran contraste:
libra al oprimido del opresor 4,9. Llama la atencion la relaciéon de
nuestro versiculo con el c. 4y el c. 51.

46 V. MorLa Asensio, «Poverty and Wealth: Ben Sira’s View of Possesions», en Der Einzelne
und seine Gemeinschaft bei Ben Sira, ed. R. Egger-Wnzel - |. Kramer, BZAW 270, Berlin-New
York 1998, 177. Entre las conclusiones de su articulo el autor dice: « The poor person is a priori
in a position to reach wisdom: moreover, there can be low people endowed with a high degree,
prudence, good sense and know-how. In such a case, it is evident that Ben Sira is thinking of the
poor person who is God-fearing».

47 Ademas del apoyo del texto griego y latino para traducir “humilde”, creemos que el Sabio
anticipa lo que sera la oracion de 36,1-17. El pueblo de Israel es un pueblo pobre materialmente
en medio de las naciones, pero también es un pueblo humilde, es decir, ora consciente de su
situacion delante de Dios. Ademas, humilde (57) no excluye la pobreza material.

“® Para la estructura, texto y comentario exegético, cf. P. C. BEENTJES, «Sei den Waisen wie ein
Vater und den Witwen wie ein Gatte. Ein kleiner Kommentar zu Ben Sira 4,1-10», en Der Einzelne
und seine Gemeinschaft bei Ben Sira, ed. R. EGGER-WENZEL - |. KRAMMER, Beihefte zur Zeitschrift
fiir die Alttestamentliche Wissenschaft 270, Berlin-New York 1988, 51-64. En la nota 57, el autor
menciona la similitud de vocabulario entre 4,4-10 y 35,16s.
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Versiculo 14

M BN > "SR oM NPYS U KO

No abandona el clamor del huérfano, ni a la viuda que golpea con
su lamento.

Ben Sira conoce la situacion social de los huérfanos y las viudas.
La primera vez que aparece el tema (4,1-10), el Sabio coloca a
sus discipulos ante una responsabilidad social. Sobre este texto,
comenta Beentjes: «En Sir 4,1-10 se formula insistentemente para
cada lector, no solo la tarea tradicionalmente regia de proteger a
las viudas y a los huérfanos sino también la de permanecer cerca
de ellos».*® La segunda vez que se habla acerca de este grupo de
necesitados es en nuestro texto, el Sabio proclama que el Sefior es
el defensor de huérfanos y viudas (ver Dt 10,18; Sal 10,14; 68,6;
146,9) y al mismo tiempo escoge estas dos figuras emblematicas
que poco a poco iran cobrando peso en la globalidad de la pericopa.

Versiculo 15

T Sy Ry Tn S Sy munT 8O

¢No caen por su mejilla lagrimas y claman contra quien las hizo
caer?

Con la interrogacién sapiencial podemos hablar de una mayedutica
de la pregunta; el sabio cuestiona para despertar el interés de sus
discipulos o para provocar una reaccion en ellos.

El versiculo inicia con la pregunta 770 n5 by mwnT 85, Las
lagrimas, como una expresion del atribulado en oracion, son escu-
chadas por Dios (Tb 3,10-15; Sal 6,6s; Is 38,5) y por antonomasia
las de una viuda.*®®

49 Ip, 62. «In Sir 4,1-10 wird die traditionell kbnigliche Aufgabe, die Waisen und die Witwen nicht nur zu
schiitzen, sondern ihnen auch sehr nahe zu sein, nachdrticklich wie ein Auftrag an jeden Leser formuliert» .
% Cf. C. A Laribe, Commentarius..., 749. «...Iltaque etsi eorum lacrymae descendant in terram,
clamor tamen ipsorum ascendit in caelum, et a Deo vindicta extorquet».
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La pregunta de Ben Sira hace pensar a sus interlocutores: por un
lado, recuerda el compromiso e intervencion de Dios en favor del
atribulado y, por otro, despierta la ensefianza social respecto a las
personas en desgracia. Es un “golpe” a la conciencia acerca de la
religiosidad y el cumplimiento de la ley.*

Segun Smend, esta expresion evoca también al Israel oprimido
(ver Lam 1,1; Jr 51,5; Bar 4,12.16).%2 El autor apunta paulatinamen-
te hacia la siguiente pericopa, donde Israel sera presentado como
una nacion atribulada (ver 36,1-17).

Versiculo 16

AWM Y TPYSY MR YIS TN

La amargura del oprimido se hace presente y el clamor hasta las
nubes alcanza.

De 7 (“amargo”) conocemos el contrario por Pr 27,7 (2102). La
palabra esta relacionada con la amargura de las hierbas, el agua
(Ex 12,8; 15,23; Nm 9,11; Is 24,9); describe el lamento personal
(2Re 4,27; Lm 3,15; Job 7,11), el del pueblo (Ex 1,14; 2Re 14,26; Is
33,7) y la catastrofe escatolégica (Am 8,9-10; Sof 1,14; Zac 12,10).
Fabry afirma que la amargura en Job (16,13; 20,14.25) sugiere el
mas terrible veneno imaginado.%® La palabra 972 frecuentemen-
te describe situaciones extremas del pueblo o de algun personaje
representativo de éste.> En el caso presente, el autor habla del
lamento personal del que sufre a causa de la injusticia; la amargura

5 Cf. R. Tormi Mazzi, Quando interrogare é pregare. La domanda nel Salterio alla luce della
letteratura accadica, Milano 2003, 26.52.279. En algunos tipos de preguntas, la autora afirma
que junto a la respuesta esperada se asocia un juicio critico hacia el interlocutor o se entrelazan
funciones pragmaticas. También habla de las personas que tienen una posicion dominante, y por
tanto el derecho de exigir una respuesta como el padre, el maestro o el juez. Creemos que estos
matices se dan en la pregunta que hace Ben Sira a sus contemporaneos.

52 R. Smenp, Die Weisheit..., 314. «x5r1 deutet vielleicht an, dass hier die pracktische Anwendung
auf das unterdriickte Israel gemacht wird». N. PeTers, Das Buch Jesus Sirach..., 290, opina
también que en sentido alegdrico se aplicaba a Israel.

58 H.-J. FaBRY, «m», Theologisches Wérterbuch zum Alten Testament, V, 19.

5Gn 49,23; Ex 1,14; Rut 1,13.20; 1Sm 30,6; 2Re 4,27; Job 27,3; Lm 1,4; Is 22,4; 24,9; 38,17,
Zac 12,10.
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del oprimido se hace presente delante de Dios, en contraposicion al
sacrificio injusto (v. 11), el cual Dios no acepta.

Dios escucha no solo el clamor (TPY3) del huérfano y la viuda,
sino de todo aquel que es oprimido (Sal 148,6), como escuché a su
pueblo en Egipto (ver Ex 3,7.9).5°

Versiculo 17

min &S pun D T oy Sy 57 N

El grito de auxilio del humilde atraviesa las nubes. Y hasta que no
llega a su término no descansa.

El sustantivo 1127 (“grito de auxilio”) aparece sélo aquiy en 51,9,
texto referente a la experiencia personal del Sabio, que ya hemos
sefalado, varias veces, por su cercania a esta pericopa.

El verbo Y0 tiene distintas posibilidades de traduccion (11,10;
12,5; 13,1.22; 31,22; 37,2.12.30; 50,19; 51,6).% En griego, la tra-
duccién ouveyylon sélo aparece aqui, sin embargo, en 51,6 esta
un verbo (fjyyLoev) y una preposicion (cUveyyuc) muy semejantes.

El verbo M) es frecuente y con el significado de “descansar”,
“reposar” (5,6; 6,3; 31,3.4.21; 38,7; 39,28.32; 40,5; 44,8.17.23;
46,19; 47,13). Pero, solo en nuestro texto el griego lo tradujo como
TapakAnOi). Sin embargo, la traduccién no esta totalmente alejada
del original, es decir, “no se consuela” hasta que no llega a su fin.%”

% Cf. |. Levi, L’Ecclésiastique..., 165, donde el autor opina que es un pensamiento general que
npus se entiende tanto de las viudas como de cualquier desventurado; P. W. SkeHan — A. A. Di
LELLA, The Wisdom of Ben Sira..., 420, opinan que el versiculo es incierto, pero su sentido es
claro: el llanto del afligido es escuchado.

5 L. ALONSO SCHOKEL, «wa», Diccionario Biblico..., 451-452, distingue tres campos semanticos:
1. Sin connotacion: tocar, acariciar, llegar, etc. 2. Con connotacién bélica, sexual u hostil: hacer
dario, herir, etc., 3. Fraseologia. Los textos subrayados tienen una traduccién que ubicamos en
el primer campo.

57 A. P. TournemiNio, «Ecclesiasticus», en Biblia Sacra Vulgatae Editionis cum Commentariis Me-
nochii e Societate Jesu, 6, Roma 1930, 236, opta por la variante latina “consolabitur” y opina so-
bre este verbo: «Non admitet consolationem, nec cessabit donec ad Deum evadat et penetret».
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Ben Sira ensefia que la oracién del humilde definitivamente llega
a Dios; anteriormente habia dado una ensefianza acerca de la ora-
cion del pobre (21,5),% pero ahora es mas categoérico, rompiendo
incluso con la idea de Lm 3,44, que dice «Te has envuelto en nubes
para que no te alcancen las plegarias».

Versiculo 18

LRUD MY P8 BEW SR PR T wwn 8O

Y no se aparta hasta que lo visita Dios. Y el justo juez le hace
justicia.

La palabra 2% la hallamos en: 4,15.27; 8,14; 10,1.2.24; 11,6;
16,12; 46,11.13. Resaltamos 16,12 porque tiene una estrecha si-
militud con nuestro texto; a saber, son los dos Unicos textos donde
Dios es el que juzga; el contexto general es sobre “los impios”; se
menciona la misericordia de Dios y su juicio sobre cualquier hom-
bre, y, por ultimo, cada uno recibira segun sus obras.

La palabra P78 aparece en 7,31; 9,16; 16,22; 49,9. En ninguna
de estas citas se halla junto al participio 9. Sin embargo, co-
nocemos algunos textos en el Pentateuco, que estan a la base de
esta expresion (Lv 19,15; Dt 1,16; 16,18). El énfasis de la frase P73
?BIY no se da solamente a nivel gramatical,* sino también a nivel
de contenido: el “juzgar” debe responder a su auténtica naturaleza;
es decir, no basta que haya quien juzgue sino que el juicio debe ser
“justo”.

% |. KNABENBAUER, Commentarius in Ecclesiaticum, Cursus Scripturae Sacrae 6, Paris 1902, 359,
afirma acerca de la oracién del pobre: «Non cessat clamare; non desistet, donec benigno vultu
Deus eum aspiciat. Modus loquendi sumitur ex vita hominum, qui quando a nobiliore quidquam
impetrare volunt, ad domum eius accedunt, nec cessant postulare, donec in conspectum eius ad-
mittantur, et donec is benigne annuat. Dei palatium est coelum, ad quod per nubes est accesus».
5 El participio (0 nomen agentis) indica una accién continua o el ejercicio continuo de una accion
indicada por el verbo. En este sentido nos parece mejor el hebreo (“el juez justo”) que el griego
(“juzga a los justos”). En favor de una explicacién mas detallada para la forma y el significado del
participio, cf. B. K. WaLTke.— M. O’CoNNoR, An Introduction, 612-614; T. O. LamebIN, Introduction
to Biblical Hebrew, London 1971, 18-19.
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En cuanto al sustantivo “juicio”, tanto en hebreo (12W) como en
griego (kploLc), aparece muchas veces en el Siracida,® pero baUR
Yy sélo en esta ocasion. Significa tener un comportamiento éti-
co conforme a la ley (Jr 5,1; Mi 6,8; Pr 21,7.15), aunque en ciertos
contextos designa la accion judicial (Gn 18,25; 1Re 3,28; Sal 9,17;
119,84; 146,7),%" la cual es el caso en nuestro versiculo.

Por dltimo, afiadimos que la frase final thawn mY» esclarece cual
es la situacion de todos los personajes delante del Senor, pero al
mismo tiempo prepara el ambiente para la segunda parte (vv. 19-
24), donde hablara de la situacion de Israel en relacion a los enemi-
gos y la postura de Dios.5?

Versiculo 19

PERM RD 712307 aem kD Sk

Pues no titubea Dios y como un guerrero no se contendra.

En este versiculo se utiliza una imagen guerrera para hablar de la
firmeza de Dios como un juez que no puede contenerse.

El verbo 1 aparece solo en 12,16 y 14,12; en estos textos es
interesante notar lo contundente del verbo, ya que los sujetos son
el enemigo y la muerte.5?

Encontramos la palabra 7121 en 44,3; 46,1; 47,4. Siempre se re-
fiere a personajes famosos de la historia de Israel. En nuestro texto,
hemos optado por el Ms B que tiene la preposicién (712327); puede

8 En hebreo: 4,9; 30,20; 32,16 (2x); 33,30; 35,12; 38,16; 39,29; 41,16; 42,2; 43,13; 45,5.10.17; 47,10;
48,7; 50, 19. En griego: 3,2; 11,9; 16,26; 18,20; 25,4; 29,19; 33,13.30; 35,18.23; 38,16; 45,10.

81 Cf. P. BovaTi, Ristabilire..., 168.

62 Cf. O. BootH, «The Semantic Development of the Term waun in the Old Testament», Journal of
Biblical Literature 61 (1946) 105-110. En el articulo se habla de once significados diferentes del
concepto, clasificados en tres grupos: costumbre, leyes y derecho. El autor dice que la idea tradi-
cional del concepto voun tiene a Dios como juez delante de los enemigos de Israel. Por el contex-
to de nuestra pericopa y por la relacion estrecha con el capitulo 51, concordamos con esta idea.
Cf. También B. JoHnsoN, «weuny», Theologisches Wérterbuch zum Alten Testament, V, 93-107.

8 Fuera del Siracida se pueden comparar algunos otros textos: Gn 19,16; 43,10; Ex 12,39; Jc
3,26; 19,8; 2 Sm 15,28; Sal 119,60; Is 29,9.
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traducirse «y como un guerrero que no se arredrax».® Esta opcion
se vera reforzada en el siguiente versiculo, cuando aparezca el sus-
tantivo “venganza” (literalmente: 01 2""), ya que esta raiz (2P3)
es la misma que se usa también en 46,1, donde el sujeto de la
accion es Josué. La imagen de Dios como un guerrero encaja bien
en este contexto. Ademas, aplicada a Dios, se conoce también en
Ex 15; Is 42,13.%°

Sumando las caracteristicas del guerrero y el significado del ver-
bo PBR, que sblo aparece aqui, la imagen es la de un guerrero agil
y presto para la batalla. Las afirmaciones del versiculo son contun-
dentes acerca del proceder de Dios. No retrocede, ni titubea ante
nadie y ante la injusticia no se contiene (ver Sb 6,7).

El v. 19b difiere entre el hebreo, griego y latin. Pero concuerdan
entre si al ser gozne que permite introducir personajes en el entorno
de las grandes potencias y la situacion histérica de Israel. En su
comentario, Morla Asensio precisa:

Nos encontramos ante una original construccion desde el punto
de vista literario, donde nuestro autor va pasando muy sutilmente
de lo individual (pobre, oprimido, humilde Eclo 35,13-15.17) a lo
colectivo (justos, despiadados, Eclo 35,18-20a), y de lo ético a lo
politico (a partir de las naciones de Eclo 35,20b), como si la con-
sideracién abstracta de la pobreza y la opresion le arrastrase por
simpatia a concentrar su animo en el desgraciado destino de su
pueblo, sometido al yugo helenista.®

8 Cf. G. SAUER, Jesus Sira/Ben Sira..., 246. Asi traduce este autor: «wie ein Held wird er sich
nicht zuriickhalten». Por otro lado, la lectura del Ms Bm tiene sélo 121. Este término, aplicado a
Dios no es extrafio en la Biblia (Is 9,5; 10,21; Sof 3,17; Sal 24,8).

% Cf. R. A. ArReALL, | Enoch and Sirach: A Comparative Literary and Conceptual Analysis of the
Themes of Revelation, Creation and Judgement, SBL 8, Atlanta 1995, 211-215. El autor no sélo
traduce «como un guerreroy», sino que encuentra similitud con el libro de Henoc y un trasfondo
escatoldgico, aunque aclara que Ben Sira evita parte de ese vocabulario, porque su concepto de
la batalla escatologica es distinto.

8 \/. MorLa Asensio, Eclesiastico. Texto y Comentario, El Mensaje del Antiguo Testamento 20,
Estella 1992, 175.
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Versiculo 20

[=p=bi 2% MDY IER NN yrn Ay

Hasta triturar los lomos del despiadado. Y a las naciones retribuir
la venganza.

La palabra®712R se halla en 8,15; 13,12; 37,11. Este adjetivo, que
tradujo el siriaco como “injustos” y el griego mas fielmente como
avelenuovwy, es el contrario de “los que tienen piedad”” y unido
al verbo anterior Y1 indica terminar con algo de manera abrupta
(ver Dt 33,11: DN ynn); asi acabara Dios guerrero con estos
personajes.

El verbo 21 es utilizado mas de 25 ocasiones y en diferentes
contextos (8,5.9; 36,1; 43,6; 48,15; etc.). Sin embargo, 2% en
nuestro texto es traducido por avtaTodidouL; y sélo en tres textos
mas se traduce asi: 35,10 (pericopa precedente); 35,22 (nuestro
texto) y 36,20 (capitulo posterior). El verbo no tiene por si mismo
ninguna connotacion, pero en 35,10.22; 36,20 tiene un sentido ne-
gativo; es decir, recibir de acuerdo a lo malo que se hizo; coloquial-
mente diriamos “dar su merecido”.

El sustantivo 01 aparece en 5,7; 12,6 (P31 2™W"); 46,1; 48,7
(woun opP1); 39,31 (MMP1). En todos estos pasajes la venganza
es contra los pecadores (sin excluir a los israelitas) o enemigos.
Nuestro versiculo retrata a los pueblos que no han tenido piedad.
De manera abrupta vendra el cambio; recibirdn “su merecido” de
parte de Dios.

67 L. ALONSO SCHOKEL, «™ax», Diccionario Biblico..., 59, sefiala expresamente este término como
contrario aorm y a on (Cf. Pr 5,9; 11,17; 12,10; 17,11; Jr 30,14; 50,42).
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Versiculo 21

YT »T ovwun fni“lehi ki) Ny we» W

Hasta destruir el bastén de mando de los orgullosos. Y el cetro de
los malvados ciertamente erradicar.

La palabra 12 aparece también en 41,20; 45,6.25; 48,2 con sig-
nificados diversos. Soélo en nuestro texto se traduce al griego con
okfimtpe Y, @ su vez, esta palabra griega so6lo aparece aqui. Pero la
expresion 20U mwnY fuera del Siracida se conoce en Sal 125,3;
Is 14,5; Ez 7,11.

El binomio 111 — 2 aparece en Is 10,15.27; 14,5; 28,27,
30,31-32. Estos pasajes se afirma que por mas poderosas, autosu-
ficientes y arrogantes que sean las naciones, son meros instrumen-
tos en las manos de Dios para actuar en la historia.

Versiculo 22

MRS DIN Sma rn wWund vt Ty

Hasta devolver al hombre segun sus acciones. Y la recompensa
del hombre segun sus intenciones.

YWINR y 07N tienen una carga semantica muy amplia. Sin embar-
go, se puede llegar a ciertas precisiones.

La situacion se aclara, si comparamos nuestro texto con de 16,1-
16, pericopa que esta en el marco de la responsabilidad humana
(ver 15,11-16,23). El Sabio habla de su experiencia personal, lo
que él ha visto y oido acerca de los malvados (16,5-11a).5¢ Ahora
bien, después de presentar a los personajes, la pericopa termina de

% Cf. P. W. SkeHaN — A. A. D1 LeLLa, The Wisdom of Ben Sira..., 273-274. Aqui los personajes de
16,6-11a son identificados de la siguiente manera: v. 6: Coré, Datan y Abirdn; v. 7: los gigantes
de Gn 6; v. 8: Sodoma; v. 9: los cananeos; v. 10: los israelitas de Ex 12,37; v. 11a: los mismos
israelitas de Ex 32,9; 33,3.
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modo semejante a la nuestra: «[...Dios] juzga al hombre segun sus
obras (16,12b) [...] cada uno recibira segun sus obras» (16,14b).

La comparacion con el c. 16 nos lleva a pensar que en nuestro
texto se incluye a todo hombre que haga una injusticia. Dios toma en
cuenta la libertad y el conocimiento sobre el bien y el mal, que des-
de el principio de la creacion le dio a todo hombre (ver 15,14-16).%°

Sin embargo, por el contexto de los vv. 19-23, creemos que WINR
y 07X pueden hacer alusion a los enemigos de Israel, ya que son
los ultimos de una serie de personajes adversos al pueblo y sirven
como enlace para la siguiente pericopa. Un sabio como Ben Sira
mantiene a sus interlocutores con la mirada hacia “los otros”, pero
atentos al peligro de no sentirse exentos de injusticia. A la luz de
15,11-16,23, se puede incluso pensar en el peligro que corren los
mismos israelitas, es decir, convertirse en hombres rebeldes o en
uno de los seiscientos mil de corazén endurecido (ver 16,10).

Versiculo 23

MY anny My 2 2 T

Hasta defender a su pueblo. Y alegrarlos con su misericordia

El verbo 2" se encontra sélo una vez mas en 8,1. En cambio, el
sustantivo 29 esta en 6,9; 11,9.30; 31,26; 40,5.

En general, en la Sagrada Escritura, el verbo 2°7 designa una
controversia juridica. Por un lado, esta la parte ofendida y, por otro,
la parte acusada; ademas de un tribunal imparcial (0 juez) que da
un veredicto.

69 Cf. L. ALoNSO ScHOKEL, «The Vision of Man in Sirach 16:24-17:14», en Israelite Wisdom: Theo-
logical and Literary, Fs S. Terrien, ed. J. G. Gaumie-AL., New York 1978, 235-245. El autor habla
de la singularidad del hombre en la creacion y la presentacién también original que Ben Sira tiene
para comprender al ser humano. No es una doctrina distinta de Gn 1-3, pero invierte algunos
elementos que aclaran y dan una mirada positiva del ser humano, dotado por Dios desde la
creacion con dones que lo hacen distinto a las demas criaturas y con capacidad de responder.
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P. Bovati afirma que la raiz 2°3 no siempre significa acusar, pero
indica una accion juridica de reivindicacion del derecho. Dependien-
do de la construccion gramatical o del contexto, se puede sugerir si
esta accion es directa o a favor de alguno.™

En nuestro texto se dan las dos posibilidades: una accién directa
se da en los vv. 11-18: se presenta al juez (Dios), aparecen los
personajes victimas de la injusticia y hay una acusacién.”" Esta ac-
cion directa es contra el pueblo de Dios y viene preparada, no sélo
en estos versiculos, sino en el contexto de toda la seccion (34,18-
36,17). Es decir, el Sabio poco a poco involucra a su auditorio ha-
blando acerca del tema de los sacrificios y la justicia. Pero es hasta
el v. 15 donde se hace una acusacién formal. Se puede apreciar la
elocuencia de Ben Sira: en esta primera parte de la pericopa no ha
mencionado la palabra 2°7, aunque el vocabulario es totalmente
judicial. Sera hasta los vv. 19-24 cuando se complete esta parte de
su discurso. Si los sacrificios pretenden ser un “acto de piedad” para
calmar la conciencia o esconder una situacion de injusticia, Dios no
los acepta.

A este respecto, P. Bovati dice:

Vi e inoltre un altro aspetto da tenere presente: se fossimo in
una struttura totalmente bilaterale (da una parte il popolo che ha
peccato, dall’altra Dio che é stato offeso), I'atto del pentimento si-
gnificato dalla suplica, dai riti penitenziali e dalle offerte, sarebbe
perfettamente legittimo e conveniente; e la Bibbia ricorda che Dio
lo gradisce. Ma la struttura giuridica che sotosta ai testi a cui al-
ludiamo e pit complessa; il popolo e diviso in due parti: vi sono i
malvagi (i prepotenti, i violenti) che commettono lingiustizia, e vi
sono le vittime (innocenti, deboli, senza difesa). Dio interviene a

0 P. Bovarti, Ristabilire..., 29 (cf. nota 9). Alo largo de esta obra, el autor aborda la mayoria de los
textos donde aparece la raiz 2™, los sinénimos, construcciones gramaticales, etc. Realiza una
descripcion de la controversia juridica paso a paso, problemas, detalles juridicos interesantes y
las posibles soluciones al conflicto.

™ Cf. P. BovaTi, Ristabilire..., 63-66 (junto con la nota 31). Entre las distintas maneras de hacer
la acusacion en el “rib”, esta la forma interrogativa (Gn 44,4-6; Ex 5,15-16; Jc 2,2; 2 Sm 12,9).
Lo que hemos llamado en la estructura literaria “pregunta sapiencial” (35,15), al mismo tiempo
puede considerarse como una acusacion en forma retérica.
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favore di coloro che sono ingiustamente oppressi, e il suo rib di
difesa equivale in qualque modo ad un giudizio che intende rista-
bilire il diritto conculcato: se Egli accettasse le offerte sacrificiali,
avallerebe —como un giudice iniquo che si fa corrompere per van-
taggio personale- la situazione di ingiustizia contra la quale tutta la
Sua azione giuridica era diretta.”

La segunda posibilidad, cuando la accidn juridica se da a favor de
alguno, la tenemos en los vv. 19-24 de manera explicita.

A nivel gramatical, cuando se repite la raiz en la misma construc-
cion “verbo + sustantivo” (2°7 2°7°), se describe siempre una ac-
cion de defensa (ver 1Sm 24,16; Sal 43,1; 74,22; Pr 23,11; 1s 1,17,
Jr 50,34.36; Mi 7,9).

En nuestro caso, el Sabio afirma que Dios es el defensor de su
pueblo ante los poderosos (ver fuera del Siracida, Is 51,22: MY
2%).

Aunque las naciones (o0 poderosos) no reconozcan a Dios como
juez entre la causa de Israel y la de ellos, eso no impide que se
haga justicia. Dios es juez y su funcién significa salir de la neutra-
lidad dando un juicio a favor del que sufre un atropello y obligar a
pagar al que ha cometido un delito o una injusticia.

Asi como Dios toma partido por el mas desprotegido socialmente
dentro del pueblo de Israel, lo mismo hara con su pueblo en medio
de las naciones poderosas. Dios es un Dios de justicia y cada ma-
fana él dicta su sentencia (Sof 3,5; Sal 101,8; Job 7,18).

La palabra “pueblo” prepara la escena para la siguiente pericopa
(36,1-17).

El verbo M aparece también en 3,29; 16,1.2; 18,32; 26,2; 32,2;
51,15.29. El sentido es de alegria (excepto 3,29 en griego que tra-
duce con otra palabra: émLOupie); llama la atencién que el binomio

72 P, BovaTl, Ristabilire..., 181.
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Py de 51,29 también lo traduce el griego como «alegré-
monos en su misericordiay.

El sustantivo 1121W" aparece aqui y en 51,29.7 Un texto semejan-
te se repite en Sir 2,9 (ei¢ eddppoolvmy al@dvog kel €éreoc). No
conocemos el texto hebreo, aunque se puede suponer myw* a5
ArmahI.74 También tenemos el sustantivo "YW como titulo divino
en 51,1.

En 35,23 (al igual que para 35,24 y 36,1) optamos por traducir la
raiz YW como “misericordia” (o “piedad”) por varias razones:

- El rastreo de los textos donde aparece la frase ale-
grarse en su misericordia (G: €Aeoc/ H: mUIWY) nos
llevaron a descubrir algunos datos interesantes: en el
Sal 21,2 e Is 25,9 aparece la bina de palabras 111"
y mni; el griego las traduce por cwtnpLoc/owtnple y
eVdpalvw. El contexto es el de entronizacion del rey y
el del banquete mesianico respectivamente. Sin em-
bargo, en el Sal 31,8; 66,6.20; 90,14-15, donde encon-
tramos la bina de palabras M@ y 7o, el griego tradu-
ce e0dpalvw y éAcoc. La semejanza de estos Ultimos
salmos con Sir 35,23 esta, no soélo en la expresion grie-
ga, sino también en un contexto de tribulacion. Aten-
diendo sdlo a los LXX, el alegrarse (c0ppalvw) viene
porque Dios en su misericordia (€Acoc) ha sacado a
su pueblo de una situacion de opresion. Consideramos
que la frase griega de Sir 35,23 kol €0ppavel adTOLC
€V Q) €AéeL adTOD, expresa una situacidn semejante
a la de los salmos traducidos por los LXX.

73 Tanto N. PeTers, Das Buch Jesus Sirach..., 452, como R. Smenp, Die Weisheit..., 510, conside-
ran que en 51,29 debe leerse “nyia; por su parte, A. MinissaLE, La versione greca..., 146, catalo-
ga esta frase dentro de lo que él llama “lectura diversa”, que el griego traduce en tw eleei autou.
74 Para una explicacion mas detallada acerca de esta reconstrucién (mvi+), ver la exégesis a Sir
2,9 en H. A. CHAvez JiMENEZ, La misericordia..., 318-319.
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- Hemos mencionado arriba que en 51,29 quiza deba
leerse mMWN SNYD  WRI, pues el griego traduce
cObpavBein N Yuyxn VLAV v T¢) éAéel atoD. Esta
experiencia personal del Sabio, para el traductor grie-
go, es también una acciéon misericordiosa de Dios en
un momento de tribulacion.

- Eltexto de los LXX en Is 45,8 es uno de los argumen-
tos mas fuertes que hallamos para traducir 712" por
misericordia. En ese texto profético, la frase Y2170
es traducida por 1} Y] €éAcoc. No nos parece coinciden-
cia que el contexto de Is 45,8 sea de salvacion (Dios
se vale de Ciro para liberar al pueblo del exilio); que en
ese mismo versiculo el griego traduzca YW por €éAcoc y
utilice ademas el verbo edppoivw.”

- Por ultimo, como veremos en las siguientes colabora-
ciones, la salvacion es un acto de misericordia de Dios.
Sobre todo en el contexto de la alianza donde la hesed
de Dios es un compromiso permanente con su pueblo
al que no puede dejar que se pierda en medio de las
naciones poderosas e injustas.

En Sir 35,23, Ben Sira, partiendo de la experiencia personal y del
conocimiento de la Escritura, habla con certeza de la misericordia
que alegrara al pueblo de Dios.” En toda la pericopa el tono de Ben
Sira es profético: en la primera parte ante las injusticias internas del
pueblo elegido y ahora ante las naciones del entorno.

s Otro dato que no nos parece coincidencia es 45,8 sea un texto del Dtls, pues hay una estrecha
relacion entre la teologia de este profeta y la de Ben Sira, cf. H. A. CHAvEZ JIMENEZ, La misericor-
dia..., 220-230. Ver la critica textual al v. 23 y la nota 34 de este articulo.

76 Cf. R. A. F. MacKenzig, Sirach, 135.
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Versiculo 24

0782 NY2 o 20D ApIEn jeta YN IR

Buena es la misericordia en tiempos de tribulaciéon, como nubes
de lluvia en tiempos de sequia.

La palabra 1XJ es conjetura. Sin embargo, podemos decir que se
halla dos veces mas (13,3; 15,9) en oraciones negativas acerca del
rico y del pecador. Por su parte, encontramo wpalov mas veces y
con un sentido, en general, mas positivo y de sorpresa: 15,9; 20,1;
25,1.4.5; 26,18; 43,11; 45,13. Respecto a 111", contintda con el
mismo sentido que hemos explicado en el versiculo anterior, signifi-
ca misericordia.

Encontramos el sustantivo J127 solo en 43,7, con el sentido de un
“tiempo determinado”, “fecha”. E. Reuss piensa que la frase «en
tiempos de afliccion» se refiere definitivamente a los tiempos con-
cretos que esta viviendo el pueblo israelita.””

En cuanto a la palabra 72181, la hemos analizado en el v. 13. Lla-
ma la atencion que, las tres veces que aparece, el griego la traduce
de manera diferente. En este versiculo la tradujo como 6Alewg,
que en griego es frecuente: 2,11; 3,15; 6,8.10; 22,23; 35,24; 37,4;
40,24; 51,3.10. Este sustantivo griego vuelve a llevarnos al c. 51.

Sobre la imagen de la nube que reaparece en este versiculo, Juan
de Mosul comenta: «Se reconoce que la oracion del pobre pronto in-
clinalas nubes y a su tiempo y momento trae lluvia y misericordia».’®

La palabra 7117 se encuentra sélo en 40,13. Es interesante este
texto, porque esta enmarcado por el soborno y la injusticia (ver
40,12). «Las riquezas de los injustos se secaran como un torren-
te, son como un gran trueno (I"17) que estalla en la tormenta». R.

7 E. Reuss, «L’Ecclésiastique...», 451.
78 J. pe MosuL en Johannes von Mossul Bar Sira. Syrische Texte, Ubersetzung und vollsténdiges
Wortverzeichnis, ed. W. Strothmann, GOF 1, Syriaca 19, Wiesbaden 1979, 101.
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Smend dice que la traduccion “rayo” de 40,13 esta infundada eti-
moldgicamente; lo correcto es “nube” o “lluvia”, como 35,24. Remi-
te a Job 28,26; 38,25 como argumento.”® De cualquier manera, la
representacion es convincente. El Sabio juega de forma habil con
la misma imagen: para los ricos injustos, caeran sus bienes intem-
pestivamente, como cuando llega un aguacero; y para los pobres, la
misericordia les caera como aguacero en tiempos de sequia.

Por ultimo, la palabra “sequia”, tanto en hebreo (PN7182) como en
griego (aPpoy Lec), sélo aparece aqui.

Sobre esta metafora dice Bonartio:

Sicut nubes pluvia gravidae, et terrae siticulosae copiosum im-
brem infundentes placent, ipsaque pluvia agricolas diu desiderata
fuit, et cum advenerit gratissima et pulcherrima est, quia fertilita-
tem expectatam secum adfert; ita etiam divina misericordia be-
nevolentia auxilium post diuturnas afflictiones et aerumnas, sunt
iucundissima et fructuosissima [...].%°

Es en la extrema necesidad donde se experimenta la alegria de la
proteccion misericordiosa de Dios.?' Sin embargo, no debe confun-
dirse solo con una accion vindicativa. A Lapide advierte:

Misericordia formaliter et proprie est in Deo, non tamen eo modo
quo est in nobis. In nobis enim est miseria cordis (inde enim coaluit
nomen misericordia) et afflictio, qua aliis compatimur et condole-
mus. In Deo vero non est aliud quam miseriae nostrae subveniendi
voluntas: nec enim cordis dolor cadit in Deum [...].82

Imagenes semejantes al v. 24b las vemos en Sal 72,6; Pr 16,15;
Is 45,8; Os 6,3; Zac 10,1. «lIsrael ha sido en la historia el pobre pi-

7 R. Smenp, Die Weisheit..., 317. Cf. También L. ALonso ScHOKEL, «21p», Diccionario Biblico...,
653, que traduce «aguacero de tormenta». Dos opiniones contrarias la encontramos en P. W.
SkeHAN — A. A. Di LELLA, The Wisdom of Ben Sira..., 463; R. A. ARGALL, | Enoch..., 213-214.

8 Q. BoNarTIO, Commentarius..., 543.

81 Cf. C. Spica, «L’Ecclésiastique, traduit et commenté», en SB VI, ed. L Pirot-A. Clamer, Paris
1941, 546.

82 C. A Laribe, Commentarius..., 753.
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diendo justicia y de este modo ha sido testimonio de la misericordia
de Dios».®

Conclusion®

Una visién semantica nos muestra las relaciones y las estructu-
ras de significado entre contrarios, contradictorios y las implicacio-
nes. De la misma manera precisa la evolucion en el desarrollo de
la pericopa:

+ Los personajes cuyo defensor es Dios, en la primera parte, son
muchos y todos miembros de la sociedad de Israel. Mientras que
en la segunda parte, el defendido es solo el pueblo de Dios. La
diferencia numérica produce un impacto; si los interlocutores del
Sabio creen que la injusticia de los pueblos extranjeros con Israel
es muy grande, la balanza se equilibra con la diferencia cuantitativa
y la descripcién de los primeros personajes que sufren al interior de
la sociedad israelita.

+ Cambiarle el titulo a Dios ofrece un dinamismo en el discurso y
en las imagenes; en la primera parte de la pericopa, Dios es juez;
en la segunda, es un guerrero incontenible.

+ Hay un contraste total entre el opresor y el justo. Por un lado, los
opresores son muchos dentro y fuera del pueblo de Israel; por otro
lado, es evidente que el texto quiere subrayar que, salvo Dios, no
hay ningun otro personaje que haga plena justicia.

+ Consideramos el v. 24 el méas importante de la pericopa, porque
es la conclusién de un proceso: en la primera parte, Dios es juez
justo; en la segunda, no solo es juez sino “defensor” (por la conno-
tacion de 2°9 2°7%); y finalmente, alegrara al pueblo con su miseri-
cordia. La semantica de la palabra misericordia se extiende por toda
la pericopa y se proyecta concretamente sobre cada personaje. El

8 L. ALoNso ScHOKEL, Proverbios y Eclesiastico, LLS 8/1 Madrid 1968. Cf. También G. SAUER,
Jesus Sira/Ben Sira..., 247.
84 La conclusion se apoya en un acercamiento semantico a los textos aunado a la exégesis.
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lector/auditor conoce lo que cada quien merece. Basta ignorar u ol-
vidar al necesitado para estar lejos de la misericordia; o bien, basta
practicar la justicia y ser humilde para estar lejos de la opresion.
La ensefianza del Sabio a sus auditores es que estas “pequenas”
actitudes hacen la diferencia entre ser personas justas o injustas.

+ La larga lista bajo el sema de la opresion ayuda a comprender
que el problema de la injusticia no es sélo una cuestion de las na-
ciones extranjeras sino incluye a Israel y a cualquier ser humano en
medio de una sociedad.

+ La accion misericordiosa de Dios se describe con un elenco de
acciones concretas. Cada una de ellas ayuda a entender el concep-
to teoldgico; incluso, con ciertos matices, cada una de ellas define la
misericordia (escuchar, defender, hacer justicia, hacer llover, sacar
de la tribulacion).

+ El grupo de personajes de la primera parte es amplio (pobre,
atribulado, huérfano, viuda, oprimido y humilde). Aunque no se pue-
den intercambiar los sustantivos, tienen un elemento comun: son
oprimidos. En cambio, el opresor casi esta escondido en esta parte
del discurso. En la segunda parte, sucede lo contrario: muchos son
los opresores y abiertamente se les nombra; en cambio, uno solo es
el oprimido, el pueblo de Israel.

+ En la sociedad israelita, el rico o poderoso es escuchado y pri-
vilegiado; a veces a pesar de ser injusto o estar equivocado. En
cambio, el pobre, puede ser inteligente o tener la razén, pero se le
desprecia. Sin embargo, los papeles se invierten delante de Dios.®

Las relaciones paradigmaticas se dan después de escuchar la pe-
ricopa completa y haber entendido todo el contexto y el trasfondo;®
estas relaciones pasan de la primera a la segunda parte de la peri-
copa y viceversa:

8 Nombramos aqui estos personajes, porque la red de relaciones del vocabulario de 35,11-24 nos
llevé hasta el c. 4 y ¢.13 de la obra del Sabio. Aunque aqui lo hayamos mencionado someramente.

8 Ademas del c.4 y c.16, Sir 35,11-24 tiene un contacto tematico con los cc. 5.13.15.18. No afia-
dimos los detalles en este articulo. Cf. H. A. CHAvez JiMENEZ, La misericordia..., 121-141.
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358

«El lamento de la viuda» (v. 14). Cambia el significado
en la mente del lector; ahora se puede entender tam-
bién: «el lamento de Israel».

“Suplica”, “clamor”, “lamento”, “amargura” y “grito de
auxilio” (vv. 13-17). Se pueden intercambiar unas por
otras o por “oracion” (de un atribulado).

«Hasta que el justo juez le haga justicia» (v. 18). Ahora
se entiende mejor el contexto judicial, es decir, ya no
solo el pueblo de Israel sino cada personaje de la pri-
mera parte tiene un “defensor”.

El titulo de Dios es el de juez, pero puede intercambiar-
se por el de un guerrero que no se contiene ante su
enemigo. Dios no solo actua contra las naciones que
oprimen a Israel, sino también al interior de su pueblo
toma partido por el que sufre una injusticia.

Los “despiadados”, “orgullosos”, “naciones” y “malva-
dos” de la segunda parte se comprenden como po-
derosos e injustos a nivel internacional. Pero, a nivel
semantico, cada término podria intercambiarse por “ri-
cos injustos” (o “poderosos injustos”), que es laimagen
que subyace en la primera parte de la pericopa y que
Israel conoce concretamente en su vida social.

«Buena es la misericordia como nubes de lluvia» (v.
24). La misericordia es una accion intima de Dios (“en-
tranas”). Ahora la palabra “nube” se puede intercam-
biar: «el grito de auxilio asciende hasta las nubes (=
lo mas intimo de Dios)». O también la nube, que en la
primera parte esta en lo alto, después de leer el v. 24,
se comprende cercana o descendiente.

El «tiempo de tribulacion» que define la situacién del
pueblo (v. 24) se puede intercambiar por la situacién
de cada uno de los personajes de los vv. 13-17; ellos
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viven su propio tiempo de tribulacion; al igual que la del
propio Ben Sira, si miramos atentamente la relacién
con el c. 51.

- La palabra “misericordia” (R¥IU") extiende su alcance
en todo el pasaje, como una onda sobre el agua; se
puede intercambiar con las palabras que estan bajo su
campo semantico (apiadarse, juzgar, defender, ser fiel
a la alianza, etc.).

En 35,11-24 el Sabio sintetiza varios temas y los presenta en una
forma magistral. En su elocuencia él esconde conceptos e ideas,
que poco a poco va develando. Al desarrollar el tema de los sacri-
ficios, Ben Sira se coloca en el corazén geografico de su nacién y
en el centro de la vida religiosa de Israel. Y precisamente desde ahi
le da a los sacrificios su verdadero sentido al ubicarlos indisoluble-
mente ligados a la justicia.

El elenco de personajes que presenta en la primera parte (35,13-
17) es un golpe a la conciencia, porque devela las injusticias al in-
terior de una nacion que conoce la ley y que permanentemente es
instruida por Dios. El discurso de Ben Sira no sélo es sapiencial,
también es profético. El pueblo de Dios tiene que ser el primero en
practicar la justicia, pues en caso contrario seria como un insensato
o un orgulloso que confia en sus riquezas injustas.

La certeza con que habla Ben Sira acerca de la misericordia de
Dios es resultado de su experiencia personal. El se identifica con
el pobre, con el tratado injustamente, con el huérfano y la viuda.
No lo dice expresamente, pero es un hombre justo (“inocente”) que
fue salvado por la hesed de Dios (51,8). Si el pueblo entiende la
experiencia del Sabio y practica la justicia al interior de la sociedad,
su culto entonces sera sincero. De esta forma podra experimentar
por si mismo su inocencia frente al poderio de las naciones injustas
y delante de Dios juez. Esta realidad es una de las ultimas ideas
que el Sabio queria develar en el c. 35; es decir, que el pueblo de
Israel, viviendo su religiosidad expresada en los sacrificios y siendo
coherente con una vida justa, pueda hacer suya «la plegaria del
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inocente» o de «la viuda» (ver Sal 7; 9; 17; 18; 26; Lm 1,1). Por eso,
este pasaje de 35,11-24 (y aun toda la seccion que viene desde
34,18) es el preambulo esclarecedor y necesario para entender la
asi llamada «oracién de Israel» (Sir 36,1-17).

Por dltimo, la misericordia (MYW") se entiende en un contexto
judicial, pero no escatoldgico; la hesed de Dios como experiencia
personal de salvacion en el c. 51 es un punto de referencia, que
esclarece el concepto teoldgico misericordia como una accién con-
creta y posible en un futuro inmediato.
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JESUS NO VINO A DESTRUIR LA LEY,

SINO A DAR PLENITUD (CF. MT 5,17)

UNA APROXIMACION RETORICO-PRAGMATICA A MT 5,17-20
). Trinidad Lomeli Ochoa'

Abstract:

El presente articulo sobre Mt 5,17-20, teniendo en cuenta los va-
liosos resultados literario-teoldgicos de algunos estudios y comen-
tarios anteriores, pretende mostrar su composicion ternaria a varios
niveles, como un valioso recurso retérico y pragmatico que emplea
Mateo para exhortar a todo lector a interpretar en clave cristologica
la ley y los profetas sobrepasando la justicia de los escribas y fari-
seos, de modo que entre en el reino de los cielos.

This article on Mt 5,17-20, consider some valuable literary and
theological results taken from previous studies and commentaries,
and it pretends to show its threefold composition through several
levels, as an important rhetoric and pragmatic resource used by
Matthew exhorting every reader to interpret the Law and the Proph-
ets from a Christological clue, surpassing the justice of Scribes and
Pharisees as well, in such a way that the reader could get into the
Kingdom of Heaven.

Palabras clave: Ley y profetas, justicia, reino de los cielos, lector,
composicion literaria, retorica y pragmatica.

Keywords: law and prophets, justice, Kingdom of Heaven, read-
er, literary composition, rhetoric and pragmatics.

Introduccion

En el presente analisis literario de Mt 5,17-20, habida cuenta de
unos cuantos analisis literario-teolégicos sobre este episodio, en los

" El autor es profesor de Nuevo Testamento en el darea de Teologia Biblica de la Universidad
Pontificia de México. Su correo electronico es casafatima@eninfinitum.com.
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que hay referencias valiosas a su composicion y relacion con 5,21-
48, e incluso a las asi llamadas “citas de cumplimiento”,> propongo,
a partir de su ubicacion y composicion (Mt 5,17-20), un posible sig-
nificado y funcién en si mismo, y en el conjunto del primer discurso
de Jesus (Mt cc. 5—7) y quizéa en otros discursos mateanos, junto
con la invitacién a todo lector, a asumir sus implicaciones sobrepa-
sando la justicia de los escribas y fariseos, en el camino cristiano de
perfeccion, a imitacion del Padre celestial (cf. Mt 5,48).

1. La composicion del evangelio de san Mateo
1.1 Algunas propuestas

Tal parece que aun sigue siendo valida la afirmacién, que hace
poco mas de veinte afios, hacia Donald Senior C. P.,* de que habia
dos grandes tendencias al presentar la composicion del evangelio
de san Mateo, la tradicional en cinco grandes bloques, como un
nuevo Pentateuco, considerando el desarrollo de la trama donde se
alternan cinco grandes narraciones y cinco discursos, con su intro-
duccién y conclusion;* o aquella otra mas atenta a la composicién
general, considerando la funcién de conexién o cambio en la trama

2 A. M. CasTtafo, «Las citas de cumplimiento en el evangelio de Mateo», Qol 29 (2002) 89-103.
Ademas de ofrecer bibliografia sobre el tema, ante todo afirma que las citas de cumplimiento
«[...] estdn encaminadas a demostrar que el acontecimiento Cristo ha tenido lugar conforme
al proyecto de salvacion de Dios, iniciado desde el Antiguo Testamento», (pp. 90-91); y que
ellas «[...] subrayan los intereses de Mateo al presentar la vida y actividad del Mesias en clave
de cumplimiento» (p. 97); pone un énfasis particular a la primera cita de Is 7,14a. cf. Mt 1,23a,
puesto que ésta da la pauta para las demas y forma una inclusién con Mt 28,20; cf. También D.
Senior C. P., What are they saying about Matthew?, Paulist Press, New York/Mahwah, N. J. 1996,
60-61, refiere que segun David Howell las citas de cumplimiento son un llamado (de atencién)
externo al mundo narrativo del evangelio a una mas amplia autoridad sobre los eventos del relato
de Mateo, es decir, la autoridad de Dios a través del AT. Estas citaciones estan reunidas en el
comienzo del evangelio porque ahi es donde Mateo introduce al lector en su perspectiva sobre
Jesus, y a través de ese mundo narrativo, se da cuenta que la vida y misiéon de Jesis cumplen
la promesa de Dios en el AT, cf. H. HuBNER, «Plerow», en H. BALz — G. ScHNEIDER, Diccionario
Exegético del NT, Vol Il., Salamanca 2002, cols. 993-1003. «[...] hay que preguntarse si las citas
de reflexién (=cumplimiento) son una especie de legitimacién de que Jesus es el Mesias [...], y si
ellas muestran precisamente como Mateo apela a la Escritura y, con ello, adquiere su verdadera
legitimacion desde la perspectiva del acontecimiento Cristo [...]» (col. 997).

3 Cf. D. SeNIoR, C.P., What are they saying about Matthew?...

4 Cf. D. SeNior, C.P., What are they saying about Matthew?..., 26-37, presenta varias estructuras
y refiere que la propuesta de estructura del evangelio de san Mateo, de B. Bacon, como un Nuevo
Pentateuco, es una de las que mas ha influido y de las mas aceptadas en la investigacion ame-
ricana; cf. También P. Benoit, Biblia de Jerusalén.
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del evangelio, que algunos pasajes desempefian, como por ejem-
plo, 4,12-17: inicio del ministerio en Galilea, después de que Juan
habia sido entregado; 11,1—16,12 donde comienza una nueva fase
el relato, cuando Mateo muestra las reacciones de rechazo de los
judios y la fe vacilante de los discipulos; 16,13-23 el relato sobre
Pedro como culmen de los temas discipulares de la seccién previa y
la orientacién del ministerio a la pasion de Jesus, con sus anuncios
y Jesus en camino a Jerusalén; 21,1—28,15 su ensefianza, pasion
muerte y resurreccion en Jerusalén. Segun estas indicaciones li-
terarias Donald Senior C. P. propone la siguiente composicién del
evangelio de Mateo.

1,1—4,11 nacimiento e infancia de Jesus y encuentro con el
Bautista;

4,12-17—10,42, el episodio clave: la entrada de Jesus en Galilea
y su ministerio de ensefianza y sus milagros;

11,1—16,12 rechazo de los judios y fe vacilante de los discipulos;

16,13—20,34 relato sobre Pedro, anuncios de la pasion y Jesus
en camino a Jerusalén;

21,1—28,15 ministerio de ensefianza en Jerusalén, pasion, muer-
te y resurreccion;

28,16-20 el final.

M. Grilli también hace una propuesta de estructura para el evan-
gelio de Mateo a partir de dos expresiones redaccionales: “apo fote”
cf. 4,16y 16,21.5

En las variadas propuestas de composicién del evangelio de san
Mateo, este primer discurso de Jesus aparece bien delimitado (cc
5—7).

5 Cf. M. GriLi, en L. Pacomio - F. pALLA VECcHIA - A. PiTTA (eds.), La Bibbia Piemme, Casale
Monferrato 1995, 20055, Vangelo secondo Matteo, 2310-2311. Las expresiones redaccionales
4,17 y 16,21: “Desde entonces...”, permiten dividir la obra Mateana en tres partes: 1,1—4,16;
4,17—16,20; y 16,21--28,20.
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1.2 Algunas consideraciones literarias sobre Mt cc. 5—7

A partir de una primera lectura del evangelio de Mateo, en la ver-
sion espafiola de Biblia de Jerusalén,® se podria titular a Mt cc. 5—7
estrictamente hablando, como ensefianza’” sobre el reino de los
cielos, porque hasta antes este momento de la narracion, Jesus
propiamente no ha iniciado su ensefanza, ya que Mt 4,17 «Desde
entonces comenzo Jesus a proclamar y a decir: convertios, pues
se acerca el reino de los cielos» se podria tomar como un registro
literario muy importante del inicio de su predicaciéon o como una es-
pecie de sumario de ella, semejante a la referencia sobre el inicio de
la predicacion del Bautista en 3,2, del cual en cambio si se reporta
enseguida un gran discurso (3,7-12). Ademas, en los dos restantes
episodios anteriores a Mt cc 5—7, el llamado de los Cuatro prime-
ros discipulos (Mt 4,18-22) y el gran sumario prospectivo (4,23-25)
ayudan a reafirmar que Mt 5—7 es propiamente el gran inicio de su
ensefianza sobre el reino de los cielos.

En Mt cc. 5—7 Jesus, Maestro enseiia ampliamente sobre reino
de los cielos (5.3.10.19.20; 7,21), reino de Dios (6,33). Ahi exhorta
a los discipulos y a las multitudes a vivir como “sus hijos”, para
poder ingresar al reino de los cielos: en Mt 5, 44-45 dice: «Amad a
sus enemigos y rogad por los que los persigan para que seais hijos
de vuestro Padre que esta en los cielos»; «vosotros sed perfectos,
como Perfecto es vuestro Padre celestial» (5,48).

En Mt 6,1-18 Jesus advierte a los discipulos de no practicar vues-
tra justicia delante de los hombres, refiriéndose a la limosna, la ora-
cion y el ayuno, porque no tendrian recompensa de vuestro Padre
que esta en los cielos (6,1), de tu Padre (6,4.6), de vuestro Padre
(6,8); a él se dirige el discipulo como (Padre nuestro 6,9; Padre
celestial 6,14); y Jesus le habla a los discipulos de vuestro Padre
(6,15), tu Padre (6,18.32; 7,11). Expresamente 6,1-18 gira en tor-

6 Cf. J. A. UBieta Lorez et alii (dirs.), Biblia de Jerusalén, (ed. espafiola), Desclée de Brouwer,
Bilbao 2009.

7 Ensefianza porque varias expresiones de 5,1-2 aluden a un contexto de magisterio: «habién-
dose sentado [...]», «se acercaron a él sus discipulos», «después de abrir la boca les ensefaba
diciendo».
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no a la practica de la justicia ante el Padre celestial. Casi al final
de esta ensefianza de Jesus (Mt cc. 5—7) se conectan dos de las
principales tematicas principales que pueden fungir como estructu-
rantes de estos dos capitulos mateanos: «No todo el que me diga
Senior, Sefior entrara en el reino de los cielos, sino el que haga la
voluntad de mi Padre que esta en los cielos» (7,21).

El tema de la justicia® también podria ser estructurante en Mt cc.
5—7, pues de algun modo se habla de ella en las bienaventuranzas
(5,6.10), expresamente Jesus habla de «si su justicia no es ma-
yor que la de los escribas y fariseos [...]» (5,17-20), y explicita en
qué consista ella, a propésito del asesinato (5,21-26), el adulterio
s (5,27-30), el divorcio (5,31-32), los juramentos (5,33-37), abro-
gando la ley del talion (5,38-42) y mandando amar a los enemigos
(5,43-48).

Los dichos de Jesus sobre la limosna, la oracion y el ayuno (6,2-
18); no atesorar ni preocuparse de los bienes materiales, sino bus-
car el reino de Dios y su justicia (6,19-34) estan enmarcados bajo
este tema (Mt 6,1.33). Y la justicia, aunque no expresamente se
diga, es el telén de fondo donde se insertan los dichos sobre no juz-
gar a los demas (7,1-5); el imperativo de pediry se os dara y la regla
de oro ... (7,7-12), el imperativo de entrar por la puerta estrecha
(7,13-14); la advertencia ante los falsos profetas (7,15-20); y sobre
la necesidad de hacer la voluntad del Padre para entrar en el reino
de los cielos (7,21-27). De modo que se podria decir que la compo-
sicion de Mt cc. 5—7 gira en torno al tema de la “justicia mayor’ que
Jesus propone a sus discipulos y a las multitudes principalmente en
5,17-20.21-48 y también en Mt 6—7.

1.3 Una propuesta de composicion de Mt cc. 5—7

Considerando algunas caracteristicas de estilo, como las transi-
ciones literarias de una persona a otra, su formulacion imperativa

& No sdlo Mt cc. 5—7, sino todo el Primer Evangelio es presentado desde esta perspectiva por
A. M. Castaro F., Dikaiosine en Mateo, Una interpretacion teolégica a partir de 3,15y 21,32, TG
Teologia 29, Roma 1997, y con una vertiente pastoral en Ip., El evangelio de Marcos. El evangelio
de Mateo (BBB 15), Verbo Divino, Estella 2010.
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negativa o positiva y el cambio de tematica, podemos proponer la
siguiente composicion de Mt cc 5—7:

El comienzo: 5,1-2: Viendo a las multitudes, subié al monte y
cuando se sentd, sus discipulos vinieron hacia él; y abriendo su
boca les ensefiaba diciendo. Este es el comienzo solemne de la
ensefianza de Jesus, a las multitudes y a sus discipulos.

El desarrollo de la trama en seis secuencias:

12 secuencia: 5,3-10: las bienaventuranzas formuladas en 32 per-
sona de plural «bienaventurados los pobres de espiritu [...]». Esta
secuencia esta muy bien delimitada por la misma frase al principio y
al final: «porque de ellos es el reino de los cielos» (vv. 3.10).

22 secuencia 5,11-16: dichos en 22 de plural, dirigidos a sus disci-
pulos y las multitudes: «bienaventurados seréis cuando os injurien
y os persigan [...]» (vv. 11-12); «vosotros sois la sal de la tierra» (v.
13); «vosotros sois la luz del mundo» (vv. 14.16). La formulacién de
los dichos en 22 persona de plural y las frases nominales: «bien-
aventurados seréis [...]», «vosotros sois [...]», dan cohesion a esta
22 secuencia.

3?2 secuencia (5,17-48) discurso de Jesus en la 22 persona de
plural, sobre la Ley y los profetas: «no penséis que he venido a
abolir la Ley y los profetas» (vv. 17-20). Siguen seis explicitaciones
empleando el modelo literario siguiente: «han oido que se dijo [...]
pero yo os digo» (vv. 21-48). Esta bien delimitada esta secuencia
de la anterior por el punto de partida, «no penséis que vine a [...]».

42 secuencia: (6,1—7,6) dichos en 22 de plural, formulacién gene-
ralmente negativa, agrupados en tres subsecuencias:

subsecuencia 6,1-18: sobre las obras de justicia con las expre-

siones iniciales: «cuando (des limosna/oren/ayunen [...] no sean/
no[...]»
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subsecuencia 6,19-34: la actitud ante los bienes materiales: «no
amontonéis tesoros [...]»

subsecuencia mixta 7,1-12: actitud ante los demas; “no juzguéis”
(7,1-5); ante lo santo y valioso (7,6); la expresion conclusiva “panta
oun” (v. 12) resume el contenido de esta subsecuencia mixta.

5% secuencia 7,13-20: dichos en 22 de plural, formulacion positiva:
entrad por la puerta estrecha (7,13-14); tened cuidado de los falsos
profetas (7,15-20), etc.

62 secuencia: 7,21-27: exhortacion a hacer la voluntad del Padre,
32 de sing., con la expresion inicial «ou pas o legwn moi», hacer
la voluntad del Padre para entrar al Reino de los cielos 7,21-23,
el que escucha y practica (7,24-25) y el que escucha y no practica
(7,26-27).

El fin: 7,28-29: «Y sucedié que cuando completé Jesus estas
palabras, se admiraban las multitudes por su ensefianza, pues les
ensefiaba, teniendo autoridad y no como los escribas de ellos». El
fin esta en relacion con el comienzo por las expresiones siguientes:
«después de abrir su boca [...] decia» (5,2), y «Y cuando acabd
todas estas palabras» (7,28); «viendo a las multitudes» (5,1), «se
admiraban las multitudes» (7,28); y sobre todo por las alusiones a
su ensefanza: «les ensefiaba diciendo» (5,2) y «por su ensefianza
[...] pues les estaba ensefiando con autoridad» (7,28-29). Estas co-
rrespondencias literarias se ven reforzadas por el cambio de lugar
que se reporta en Mt 8,1, «cuando él bajo del monte, le seguian
numerosas multitudes», mientras que «estas palabras», de los cc.
5-7 fueron dichas en el monte (5,1).°

9 Las frases escritas en espafiol estan tomadas de la traduccion espariola de Biblia de Jerusalén,
con ligeras modificaciones mias.
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2. Algunas aproximaciones y andlisis de Mt 5,17-20

Donald Senior C.P'° pasa revista a unas cien obras, entre arti-
culos y libros, fechadas entre el 80 y 90 del siglo pasado, acerca
de los principales aspectos literario-teoldgicos del evangelio de san
Mateo. Respecto al uso mateano del AT y a la actitud de Jesus ante
la ley reporta los siguientes postulados de los principales autores
(K. Stendahl, R. Gundry, G. Strecker, W. Rothfuchs, Segbroeck, B.
Bacon, R. Banks, U. Luz, W. D. Davies, D. C. Allison, - J. F. Kings-
bury, etc.).

En particular sobre muchos textos que insisten en la rigurosa fide-
lidad a la mas pequena exigencia de la ley (por ejemplo Mt 5,17-20),
y otros en que algunos mandamientos estan subordinados a otros
0 aun parecen ser dejados a un lado (Mt 5,21-48), hay consenso
general en que no deben ser explicados en si mismos, sino que
es mejor considerarlos en el conjunto del mensaje y cristologia de
Mateo, es decir, en la total perspectiva teoldgica de Mateo. La ma-
yoria de estos y otros autores se preguntan desde la perspectiva de
Jesus Mesias, qué permanece valido de la ley y los profetas y en
qué consiste la plenitud que él aporta y responden que permanece
valida la esencia de la ley y los profetas: la justicia, la misericordia y
la fe, y no la interpretacion casuistica de los escribas y fariseos (Mt
23,23-24). Un interrogante que se plantean estos estudios matea-
nos es ¢jcon qué autoridad Jesus interpreta la ley? Y su respuesta
es que en ello esta implicada su condicion mesianica. En algunos
de estos estudios de esa época (1985-1995) generalmente hay la
tendencia a clarificar el significado del verso 17: «no he venido a
destruir la ley y los profetas, sino a darles cumplimiento», en qué
consiste “la justicia mayor’, y qué relacion-contradiccion, oposicion,
superacion, hay entre Mt 5,21-48 y 5,17-20. Algunos consideran
que “la justicia mayor” (5,20) esta expresada retrospectivamente en
5,3-10 las bienaventuranzas; en ser sal y luz del mundo (5,13-6) y
prospectivamente, en superar la interpretacion farisaica de la ley

0 Cf. D. SeNior C.P., What are they saying about Matthew?..., 51-88, trata del uso de Mateo del
AT, la actitud de JesuUs ante la Ley y la cristologia del Primer Evangelio. En particular respecto a
la relacion entre 5,17-20 y 5,21-48 en las paginas 67-73.
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(5,21-48); en no practicar las obras de justicia como los hipdcritas
0 paganos (6,1-18); en tener una nueva actitud ante los bienes ma-
teriales (6,19-34); en no juzgar a los demas (7,1-5) en el enunciado
«todo cuanto querais que os hagan los hombres, hacédselo tam-
bién vosotros a ellos, pues esta es la ley y los profetas» (7,12); en
esforzarse por entrar por la puerta estrecha (7,13-14); en guardarse
de los falsos profetas (7,15-20); en no sdlo decir Sefior, Sefor, sino
en cumplir la voluntad del Padre celestial (7,21-27).

Considerando en particular otros autores, no reportados por Do-
nald Senior C.P., podemos decir que Pierre Bonnard' sigue la mis-
ma linea de los comentarios reportados anteriormente por Donald
Senior. Por su parte M. Grilli'? afirma que la superioridad de la jus-
ticia cristiana sobre la farisaica, radica en a) la urgencia de hacer
la voluntad del Padre, b) que no hay contradiccion entre 5,17-20 y
5,21-48 y c) ser perfectos como el Padre celestial (5,48). Benedict
T. Viviano™ a propésito de Mt 5,17-20, habla de /a mas alta justicia,
de que Jesus no vino a romper con la tora como tal, sino solamente

" Cf. P. BonnARD, Evangelio segtin san Mateo, Cristiandad, Madrid 1975, 98-102. Ofrece el sig-
nificado de algunos verbos y expresiones griegas como: “Me nomisete” (cf. 10,24; 20,10), del
verbo kataluein, de la expresion “La ley y los profetas” (cf. 7,12; 11,13; 22,40), del verbo plerow,
de la expresion “ni una iota o tilde de la ley dejaran de existir, mientras exista el cielo y la tierra”,
la justicia como fidelidad a la ley, reinterpretada por el Cristo de Mateo, el significado del verbo
perisseuein (13,12; 14,20; 15,37; 25,29) que se puede entender como sobrepasar por sus exi-
gencias o radicalizacion de la ley, segun la interpreta Jesus en Mt 5,21-48); o sobrepasar por la
obediencia, no como los escribas “que dicen pero no hacen”.

12 Cf. M. GriLLl, en L. Pacomio — F. peLLA VECcHIA — A. PiTTa, La Bibbia Piemme.., 2320-2319. La
justicia cristiana es superior a la farisaica: a) en la comprension del sentido profundo del manda-
miento de Dios, segun Jesus lo interpreta y expresa a continuacion (cf. 5,21-48; 9,13 y 12,7); b)
En evitar el riesgo de “decir y no hacer”, como los fariseos (cf. 23,1-3), y en la urgencia de “hacer
la voluntad del Padre” (cf. 5,19; 7,21; 12,46-50); c) “Practicar la justicia... delante del Padre”y no
delante de los hombres (cf. 6,1-18; 23,5); en establecer una relacién personal y profunda con
el Padre celestial, como auténtico modelo para el discipulo (cf. 5,48). También afirma que no
hay contradiccién entre 5,17-20 y 5,21-48, sino contraposicion, la cual permite poner de relieve
la voluntad auténtica de Dios manifestada en Jesus respecto al homicidio (5,21-26), al adulterio
(5,27-30); al repudio (5,31-32), al juramento (5,33-37), a la ley del talién (5,38-42); al odio a los
enemigos (5,43-47).

13 Cf. B. T. Viviano, en R. BrowN — J. A. Fitzuver — R. E. MurpHY, New Jerome Biblical Commen-
tary, Englewood Cliffs, N.J. 1990, 641. Pablo prefirié una ética de valores como fe, esperanza
y caridad viviendo segun el Espiritu a la ética legal mateana. Mateo tuvo poderosa influencia
en la Iglesia y actué como una moderada influencia sobre el paulinismo radical. Pablo y Mateo
aprecian el decalogo y lo centran en el amor.
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con la halakah farisaica y hace una referencia a la actitud paulina
ante la ley (Gal 2,15.16; Rm 3,15.16).

Por su parte Warren Carter,' desde una perspectiva sociopolitica
y religiosa, dice que los destinatarios del sermén del monte (Mt 5,3-
9) son los pobres, sedientos de justicia y que es una denuncia hacia
los abusos de los grupos poderosos, escribas y fariseos, aliados
con el imperio romano. Ofrece también el significado de los princi-
pales verbos katalyw, plerw, perisseuw, etc. Afirma que en 5,17-20
la justicia es la clave interpretativa de Mt 5,21-48; la Escritura habla
de justicia en favor de los pobres, despreciados por los poderosos.
Y que en 5,21-48 Cristo es la clave hermenéutica de la tora del
AT. Por su parte Paulo Lockmann,' desde la teologia de la libera-
cion considera que Mt 5,3-11, los pobres son indudablemente sus
beneficiarios (vv. 3.11) son los campesinos ignorantes los propios
miembros de la comunidad de Mateo, y ahora los de latinoamé-
rica. Aquellos se confrontaron directamente con la administracion
romana y herodiana; estos fueron oprimidos por los colonizadores.
Entiende la justicia como solidaridad con el pobre. La clave para
todo el sermén es Mt 5,17-20. Desde otra perspectiva J.A. Badiola
Saenz de Ugarte,’® muestra que la linea argumental del evangelio
de Mateo de principio a fin oscila entre el particularismo (mision sélo
a las ovejas perdidas de Israel (10,5b-6; 1,24) y el universalismo
(mujeres extranjeras en la genealogia 1,3.4.5.6 y el mandato de
hacer discipulos a todos los pueblos (28,16-20). Este mismo as-
pecto literario se da en Mt cc. 5—7, especialmente en 5,17-20 que
dice «[...] no desaparecera ni una iota ni acento de la ley» (particu-
larismo), y «si vuestra justicia no sobrepasa a la de los escribas y
fariseos [...] no entraréis en el reino de cielos» (universalismo); y en

4 Cf. W. CARTER, Mateo y los margenes. Una lectura sociopolitica y religiosa, Verbo Divino, Este-
lla 2007. Mateo entiende en un doble sentido profético las Escrituras: que se refieren a su propia
época (ej. 1,22-23; 4,14) pero a la vez apuntan a la futura accion salvifica de Dios, que en el
ministerio de Jesus se cumple. Las bienaventuranzas han expuesto la voluntad transformadora
divina, que impugna y cambia el status quo. En Mt 5,21-48 no hay supresién, sustituciéon o suma,
sino que a partir de la Escritura, propone sus implicaciones éticas y sociales para los pobres y
marginados.

' Cf. P. Lockmann, «Una lectura del sermon del monte (Mt 5—7). EI Sermén del Monte en el
Evangelio de Mateo», RIBLA 27 (1997) 47-54.

6 Cf. J. A. BabioLa SAENz DE UGARTE, «La ensefianza de la montafa: una tora para todos los seres
humanos», Resefia Biblica 81 (2014) 21-30.
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5,21-48 las seis expresiones referentes a la ley «habéis oido que se
dijo» (particularismo) seguidas de las nuevas exigencias de Jesus o
sea la justicia mayor, «pero yo os digo» (universalismo).

3. Una aproximacion retérico-pragmatica a Mt 5,17-20
3.1 Texto griego"’

17 \ 14 [
Mn VOO Te 0TL
NABov xataAloal ToV vopov % Tolg mpodrTag:

otx YABov xataloal
aAha mAnploal.
8 quny yap Aéyw Ouiv-
€wg av mapeAdy 6 obpavogs xal 1 Y,
iGta & % ula xepaia 00wy mapédy amd Tol vopov,
gwg Qv mavTa yévnTal.

196¢ &y o0V Aoy oy TGV EvToAGY TodTwy TGV élayioTwy
xal 818d&y oltws Todg dvBpwmoug,
ENdyLoTog xAnOnaetal év T§ Baciela T@Y odpavéiv-

8¢ 0° Qv ooy
xal 81948y,
0UToS puéyas xAnbnoetal év i Pactiela TEY odpaviv.

2 Aéyw yap duiv 6Tt
v W) meploaeloy) V&Y %) dxatoalvy
mAelov TAV ypaupatéwy xal Papioaiwy,
ol W) elg€Ante eic ™y Pactrelay T@Y odpavidv.

7 NEsTLE-ALaND, Novum Testamentum Graece (27 ed.,) Stuttgart 1998.
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Traduccion

No penséis que vine a hacer desaparecer la ley y los profetas.
No vine a hacer desaparecer,
sino a dar plenitud (v. 17).

Pues en verdad os digo:
hasta que (no) desaparezca el cielo y la tierra
una sola iota o un solo rasgo, de ningin modo desapare-
cera de la ley
hasta que todas las cosas sucedan (v. 18).
Por tanto, si alguno quebranta uno solo de estos manda-
mientos mas insignificantes
y ensefia de ese modo a los hombres;
el mas insignificante sera llamado en el reino de los cielos
(v. 19a).
Pero si alguno cumple
y ensefa,
éste, grande serd llamado en el reino de los cielos (v. 19b).

Porque os digo que
si vuestra justicia no sobrepasa
a la de los escribas y fariseos,
de ningun modo entraréis en el reino de los cielos (v.20).

3.2 Composicion de Mt 5,17-29

“Starting point” No penséis que (v. 17)

1¢" segmento'® (=s): vine a hacer desaparecer ley o profetas;
2°s. no vine a hacer desaparecer

3% s. sino a dar plenitud.

“Development” Pues en verdad os digo (vv. 18-19)

19 Fase.

1°s. hasta que (no) desaparezca el cielo y la tierra

8 Cf. R. MeYNET, «E ora, scrivete per voi questo cantico». Introduzione pratica all’analisi retorica.
Detti e proverbi (Retorica Biblica 3), Dehoniane, Roma 1996. Un segmento equivale a una frase.
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2°s. una sola iota o un rasgo nunca desaparecera de la ley
3°s. hasta que todas las cosas sucedan (v. 18).

2% Fase: Por tanto (32 de sing.)

1°s. si uno quebranta uno solo de estos mandamientos mas insig-
nificantes

2° s. y ensefia de ese modo a los hombres;

3° s. el mas insignificante sera llamado en el reino de los cielos (v.
19a)

32 Fase. “de” (32 de sing).

1° s. pero si uno cumple

2° s. y ensefa

3°s. éste grande sera llamado en el reino de los cielos

“Final point”. Pues os digo que (22 de pl.)

1° s. si su justicia no sobrepasa

2° s. ala de los escribas y fariseos

3° s. de ningun modo entraréis en el reino de los cielos.

Este micro discurso esta bien articulado por el starﬁng point My
voy.wme 61, por la expresion conectiva intermedia aqu yap Xsyw
Oplv- y la que enlaza las fases con el “final point’® Agyw yap uy.w
que recoge las particulas yap y 6Tt ademas del pronombre uy.w.

My vopionte 6Tt (v. 17)
Guny yap Aéyw DUiv- (v. 18)
Aéyw yap opiv 6Tt (v. 20)

La estructura portante del micro discurso consta de verbos en ao-
risto de subjuntivo, generalmente precedidos por la particula co-
nectiva condicional &v éav (si). En el starting point y en el final point
estas formas verbales estan seguidas de la particula 6Tt, empleada
después de verbos de “pensar” o de “decir”.

My vopionTe 6Tt (v. 17a)
gwg av  mapéldy (v. 18a)
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Ewg av ... yévnral. (v. 18b)

8¢ éav odv Moy (v. 19a)

6¢ 0  dv Moo (v. 19b)
Aéyw yap Opilv 8Tt (v. 20ab)

éav un  meplooevay (v. 20b)

Por tanto, este micro discurso sobre la actitud de Jesus ante /a ley
y los profetas (Mt 5,17-20) parte del axioma jesuanico: «no penseéis
que vine a abolir la Ley y los profetas [...], sino a dar plenitud» (v.
17). Mateo lo desarrolla en tres fases, compuestas de tres segmen-
tos cada una. El starting point, la 12 y 32 fase y el final point estan
formulados en la 22 persona de plural (vv. 17.18.19b.20), dirigidos
a sus discipulos y a las multitudes; en cambio la 22 fase (v. 19ab: si
alguno...) esta formulada en 32 de sing., dirigida a uno indefinido,
que puede ser universal.

3.2.1 Descripcién de las partes de Mt 5,17-20
a) El starting point (v. 17)

El inico complemento de nombre es ToV véyov 7} ToUs TpodTas.
Mateo emplea en este micro discurso este rasgo estilistico varias
veces: 6 oDpavog xal ¥ Vi, idta év 7 pia xepale (v. 18), TGV
ypappatéwy xal Papioaiwy (v. 20). En la expresion la ley y los
profetas el uso de la particula “e” es disyuntiva no excluyente, como
la particula latina vel. Este uso es muy comun en Mateo, pues
tan solo en este micro discurso se repite en el v. 18: “idTa €v 7
ula xepaia”. Otras expresiones bimembres se encuentran en Mt
6,25.31; 7,16; 10,11.14.19.37; 12,25." En 7,12; 11,13 y 22,40 se
encuentra la misma expresion 6 v6uog xal of mpodijtat, pero unida
por la particula kai.

9 Cf. R. PEPPERMULLER, «h», en H. BaLz — G. ScHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo Testa-
mento, Vol. |, col. 1761-1763.
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Las formas verbales empleadas (v. 17) son aoristo de subjuntivo
+ aoristo de infinitivo:

My vopionTe 6Tt
Mbov  xatarlow
ok Abov  xatadloal
aAAa TANpEoalt.

Notemos la simetria de las formas verbales, AAfov, 00x HABov (v.
17); luego en el development, &v mapeAdy, o0 uy) mapeAdy (v. 18);
y después en el final point, 00 wy eigéAdyte (v. 20), en su formu-
lacion negativa expresan un crescendo literario que pone énfasis
en la imposibilidad de entrar al reino de los cielos. De tal modo la
forma verbal nkeov semanticamente da estructura al discurso. Por
otra parte la doble negacion oUx #Afov xataoat, ayuda a resaltar
la afirmacién adversativa, GAAa  TAnpéoal, dando un particular
énfasis a la mision de Jesus: dar plenitud a la ley y los profetas. El
sentido basico del verbo xaTaAdDW! es disolver,? dejar sin validez la
ley (cf. Mt 5,17). Jesus modifica la ley, no invalidandola sino dandole
plenitud. Y segun H. Hibner? el sentido del verbo TA%p0@d en Mt
5,17, significa primeramente “hacer respetar la ley por medio de la
ensefanza”, pero luego significa también la modificacion de la ley
por medio de la ensefianza. W. Carter?® precisa que en Mateo el

20 W, ScHenk, «Nomizw», en H. BALz — G. ScHENIDER, Diccionario Exegético del Nuevo Testamen-
to, Vol. Il., col. 416; cf. también G. DeLLinG , «plerow» en G. KiteL G. FriepricH (ed. It.), a cura di
F. MonTAGNINI — G. ScarPaT — O SofrrITTI, Grande Lessico del Nuovo Testamento, Brescia 1975,
Vol. X, cols. 663-664. En Mt 5,17 significa el cumplimiento, por parte de Jesus, de la ley y los
profetas en cuanto manifestacion de la voluntad de Dios, que el AT da a conocer, obedeciendo
su designio salvifico (Mt 3,15); como suceda esto, lo expresa Mt 5,21-48.

21 Cf. H. Huener, «Kataluw» en H. BaLz — G. ScHENIDER, Diccionario Exegético del Nuevo Testa-
mento, Vol. Il., col. 2239-2240; cf. también F. BuckseL, « luw» en G. KiTTeL - G. FRIEDRICH (ed. It.),
a cura di F. MonTAGNINI — G. ScarpPAT — O SofrriTTl, Grande Lessico del Nuovo Testamento, Vol
VI, Brescia 1970, cols. 904-994, especificamente cols. 904-906. Tiene el significado de destruir,
demoler en algunos pasajes relevantes, como en las controversias sobre la validez de la ley AT
Mt 5,19. Y «kataluw» (cols. 910-911) la preposiciéon kata, hacia abajo, refuerza el sentido de
destruir, entonces seria destruir completamente. Se emplea para hablar de la destruccion del
templo de Dios Mt 26,61; 27,40.

22 Cf. H. HuBNER, «Plerow», en H. BaLz — G. ScHENIDER, Diccionario Exegético del Nuevo Testa-
mento, Vol. Il., col 997.

2 Cf. W. CARTER, Mateo y los margenes. Una lectura sociopolitica y religiosa, Verbo Divino, Es-
tella 2007, 205-245. La expresion My voulonte 6Tt sugiere una posible respuesta a criticas por
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verbo mAYpod& casi siempre introduce una cita de la Escritura y que
significa dar plenitud, no un simple cumplir (threw, poihw). Este
uso mateano y el hecho de que en 11,13 la ley y los profetas son el
sujeto del verbo profetizar, sugieren que Mt entiende en un doble
sentido profético (el cumplimiento) de las Escrituras: que se refieren
a su propia época (ej. 1,22-23; 4,14) pero a la vez apuntan a la futu-
ra accion salvifica de Dios "que se cumple en el ministerio de Jesus.

b) Desarrollo en tres fases (vv. 18-19)

La expresion conectiva: auiv yap Aéyw Oulv, pues en verdad,
os digo funciona como conexion entre el starting point del micro
discurso (v. 17) y el development en tres fases (vv. 18-20); también
esta en conexién con la expresiéon muy semejante que conecta el
development con el punto final del micro discurso: Aéyw yap Oulv
8T (v. 20).

auny yap Aéyw Hulv- €wg &v mapéAly 6 odpavds xal ¥ yij, idta
v 1) pla xepaia o0 un mapéAdy amd tol véuov, Ews dv mavta
yévnral.

- La 12 fase:

1o's. Ewg av TapéAly 6 odpavds xal 1 Y,
2°s. i@t &v ¥ pla xepaia o0 un mapéAdy and Tol vpov,
3's. Ewg AV mavTa yévytal.

Mientras que en el 1°" segmento se enfatiza la expresion verbal
av mapéAdy desaparezca, dejando en segundo lugar al sujeto 6
olpavog xal 1 yj; en el 2° segmento viene fuertemente resaltado
el sujeto compuesto, “iédTa €v # wla xepaia’, antepuesto a la forma
verbal o0 w1 mapéAdy, cuyo significado viene remarcado por la do-
ble negacion o0 uy. Es tal el énfasis en que ninguna iota o ningdn
rasgo de una letra de la ley de ningtin modo pasara, que esta ubi-
cado en el primer lugar del segmento, dejando el genitivo “@md Tol

parte de los oponentes de la comunidad de discipulos. La doble negacién, no penséis que vine,
no vine... da énfasis a la adversativa, A& mAnpéoat.
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vopou” el ultimo puesto. Es notorio también el contraste en cuanto
al significado cuantitativo entre el sujeto de 2° segmento {@Ta €v 7
ula xepaia (el rasgo minimo) y el del 3° mavta (totalidad).

Por otra parte, la cohesion interna de esta fase del micro discurso
es patente en las expresiones iniciales del 1" y 3¢ segmento €w¢
&v, ademas de las formas verbales idénticas del 1° y 2° segmento
mapeAdy ob un Tapéddne:

gwg Qv mapeAdy 6 odpavos xal 1 i,
iGTa 8v 7 nia xepala od un mapéAdy amd Tol vopov,
gwg av  mavta yévyral.

Las expresiones duales semejantes 6 o0pavog xal ¥ y¥, i@ta
y iédTa &v % wla xepala indican respectivamente la totalidad del
universo en su magnitud y la totalidad de la ley hasta en sus ras-
gos mas pequefios. Las formas verbales del 1° y el 2° segmento
mapéAdy y o0 un mapéAdy expresan una relacion temporal para-
lela: mientras (no) desaparezca el cielo y la tierra, de ningun modo
desparecera una iota 0 un rasgo de la ley. Una relacion temporal
paralela semejante también se encuentra en Mt 24,35 ‘O oépavbg

xal 7 yi mapekedoetal, oi 08 Adyot pou o wy) mapérbwaoty.

Esta relacion temporal que expresa la frase €wg av mapéAdy o
oOpavds xal ¥ y#, la duracién del universo, corre paralela a la du-
racion de cada iota o coma de la ley i@dTa €v % pla xepaia 0d un
mapeAd) ..., llega a su fin Ewg &v mavta yévytar., hasta que todas
las cosas sucedan. Esta indicacién de la desaparicion del cielo y de
la tierra, a la par que de la iota y coma de la ley expresa el fin de
una etapa de salvacion, éwg @v Tavta yévyta., hasta que todo se
cumpla, con la nueva etapa de salvacion en Cristo resucitado.

Mientras que en el starting point los verbos son de movimiento y

de accion (e_rcomiai, k{:ltaluw, plerow en la 12 fase son estativos
parercomal, excepto gignomal que expresa un movimiento interno.
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-La 22 fase (transicién a la 32 pers. de sing.).

1ers. 8¢ éav obv Aoy plav TGV évtoAd TodTwy Tév élayioTwy
(protasis)

2°s. xai 010d&y obtws Tolg dvbpwmoug,

3 EAayiaTos xAndoetal v Tfj Baciiele T@Y odpaviiv- (apddosis)

La transicion del micro discurso a la 32 persona de singular indica
que esta dirigido, no solo a los presentes Gyfv, sino a “0¢”, todo
aquel que. La ensefianza tiene una dimension universal. Dan co-
hesién a esta 22 fase la expresion inicial, las formas verbales y el
nombre “el mas insignificante”:

8 éav olv Aoy wlav...tédv Elayiotwy xal 01d&&y..., EAdyioTos
xAnbroetat (v. 18a)

Esta 2° fase esta totalmente en relacion disyuntiva opuesta con la
32 (fase), por el 1er segmento de ambas: 8¢ €av ovv Abay) piav...,
TV ElayloTwy y 6 0 &v moay..., uéyas, como se puede apre-
ciar en la siguiente figura:

IS 5 7 7 ~ ~ b} ! ’ N 7

éav ovv, AVoy wlav Tév...tév eayioTwy, 010akn,  EAdyloTog

xnbnoetal év Tjj Padieiq...

8¢ 0° v motan xal 0104&y..., uéyas
A b} ~ 4

wxnbnoetal év Tjj Padieiq...

En la figura anterior se puede visualizar la prétasis compuesta y la
apodosis simple de la 22 y 32 fase.

El 1°y el 3er segmento estan conectados por el nombre éAdy1oTo:

14 ~ 3 ~ ~ 3 14 b A A
ulay T@v EVTOAGV..., TGV ElayioTwy..., EAaxlaTos xAnyoeTal.
Ademas en esta fase se emplean expresiones literarias semejantes

a las de la 12 fase: plav TGv EvToA@Y ToUTwWY T&Y layloTwy y
i@Ta gv 7 nia xepala.
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Quebrantar uno de estos mandamientos mas insignificantes esta
en contraste con la misién de Jesus que vino a dar plenitud a toda
la Ley y los profetas, i@Ta v 7} wia xepaia 00 wy mapéAdy amd Tol
vopou, pues en Cristo mavta yévytal. Esta ensefianza de Jesus
esta dirigida a los entusiastas “antinomistas” greco-cristianos y a los
maestros de la comunidad mateana para que no anulen la Tora sino
que interpreten sus enunciados en clave cristologica. Los principios
hermenéuticos de la Tora de Jesus son el amor a los enemigos
(5,44), y precisamente manda hacer el bien a los mas “insignifican-
tes”, pues de ello depende ir a la vida eterna o al fuego eterno (Mt
25,40.45.46: ¢’ Soov émomoate €Vl ToUTwY TGV AOEADEY pou
TGV EdayioTwy, ol EmoNaarte..., cuanto hicieron (o no) a uno de
estos hermanos mios, mas insignificantes, a mi hicieron. Y seran
arrojados estos al castigo eterno pero los justos a la vida eterna xal
gmededaovtal obTol eis xdhaowv aldviov, of ¢ dixator elg {wny
alwviov.

-La 37 Fase:

1°s. 85 0" &v Mooy (12 parte de la protasis)
2°s. xal 010d&y, (22 parte de la protasis)
3es. oUTOg péyas xAniaeta év Tf Bacthele Tév odpavéiv. (apddosis)

En esta 32 fase la particula “de” tiene un evidente valor adversa-
tivo, el cual unido al significado opuesto entre quebrantar (luein) y
cumplir (poiein) un mandamiento, completa la disyuncion opuesta,
como se mostro en la descripcion de la 22 fase.

si alguno quebranta  y ensefia de ese modo, el mas insig-
nificante sera llamado;

Pero si alguno cumple y ensefia, éste grande
sera llamado ....

En esta 32 fase se economizan casi todos los sintagmas nomi-
nales, excepto, el pronombre relativo ¢ “el que”, el demostrativo
“ouTog”, el adjetivo uéyag y la expresion nominal év T Bactlela
TV oOpav@v. Este procedimiento literario permite hacer mas con-
tundente el efecto del discurso, induciendo al lector a tomar la op-
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cion breve o comprimida. Sila economia literaria hubiese sido total,
manteniendo Unicamente los sintagmas verbales y los nominales
g\dyLoTos y uéyas, resaltaria ain mas la oposicion disyuntiva.

La serie de formas verbales, dos aoristos de subjuntivo mas un
futuro pasivo, da cohesion a esta fase, como se mostré también en
la 22 fase:

Moy xal 810d&y xAnbioeta
motjoy xal 010dEy  xAnBfoeTal

El verbo poiew significa hacer, efectuar, actuar. En este segmento
se puede traducir por “cumplir’ los mandamientos, porque esta en
oposicion con luw, que significa quebrantar, no cumplir. El siguiente
aoristo de subjuntivo 8t9d&y, indica una funcién dentro de la comu-
nidad de Mateo. Este es el mandato final del Resucitado a sus dis-
cipulos, 010doxovTes alToVg THPELV TTavTa Soa EveTethduny piv-
(Mt 28,20) «ensefiandoles a cumplir todo, cuanto yo os he manda-
do» (28,20). Era necesario cumplir este mandato en la comunidad
de Mateo donde algunos despreciaban la ley.

El 3 segmento indica el resultado o fruto del cumplimiento de
los mandamientos de la /ey, grande ser llamado en el reino de los
cielos oUTog uéyas xAndnaetal &v t§ Pactiele T@GY odpavidy, mo-
tivando con ello al lector a cumplir hasta el mas insignificante de los
mandamientos.

c) El “final point™ Aéyw yap DU 6Tt

17 s. v W) Teploaeloy) VLY %) dixatooivy (12 parte de la protasis)
2° s. mAelov &V ypappatéwy xat Sapioaiwy, (22 parte de la protasis)
3 s. o0 W) elgéAyre eic ™y Pagtielay T@GY odpaviiv. (apédosis)

Como ya indicabamos lineas arriba, la expresion conectiva,
Aéyw yap Ouiv 6Tt estad en conexion con la inicial del development,
‘Quv yap Aéyw Ouiv (v. 18a) y con la inicial del micro discurso
‘M) vopionte 6Tt (v.17a) dando una articulacion a todo el micro
discurso:
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My vopionTe 6Tt (v. 17a)
auy yap Aéyw vulv-  (v. 18a)
Aéyw yap Oulv 6Tt (v. 20a)

El 1° segmento é&v wn meplogeloy) VGV 1) O0lxaloglvy repre-
senta la protasis necesaria como punto de partida para la apédosis
o0 ) elcéNdnTe eis ™y Padtieiav..., estableciendo la medida que
deben superar mAelov T@V ypappatéwy xal Papioainwy. El verbo
TEPIooEVW? significa colmar, derramar, desbordar y Mateo va a ex-
plicitar su significado en la interpretacion que Jesus hace de la tora
(5,21-48) contenida en la segunda parte de la formula 'Hxovoate
6Tt Eppebn ..., €yl 08 Aéyw iy 8Tl

Las formas verbales o0 ) eicéAdnTe (v. 20) y 00 uy) maperdy (v.
18) son semejantes y expresan imposibilidad total, “no entraréis, no
desaparecerad”. En el final point reaparecen los binomios nominales
@V ypappatéwy xal Gaploaiwy, como los anteriores ya mencio-
nados, TOV V6oV 7} ToUg mpodnTag, 6 odpavds xat ¥ yi, ikTa &v 1
ula xepaia, sin pasar por alto la expresion BaciAEia Ty oDpaviv.
Todas estas formas literarias que se retoman en el final point indi-
can precisamente el cierre del micro discurso.

“La justicia de los escribas y fariseos” TAgiov TGV ypappaTéwy
xal q)apwaiwv esta expresada en la primera parte de la férmula
"Hxoboate 6Tt éppéhy..., «habéis oido que se dijo a los antepasa-
dos [...] no mataras [...]; no cometeras adulterio [...]; el que repudie
a su mujer, que le dé acta de divorcio [...]; no perjuraras [...]; ojo
por ojo y diente por diente; amaras a tu préjimo y odiaras a tu ene-
migo [...]» (vv. 21-48). Ademas podemos ver reflejada la justicia de
los escribas y fariseos en el modo de dar limosna, hacer oracion
y ayunar, de los hipdcritas (6, 2. 5. 7 (paganos) y 16, “w‘q TOLEWY

2 Cf. F. Hauck. «perisseuw» en G. KitteL G. FrieoricH (ed. It.), a cura di F. MoNTAGNINI — G. ScAR-
paT — O SorrriTTl, Grande Lessico del Nuovo Testamento,Vol X, Brescia 1975. Este verbo tiene
una referencia escatolégica: el justo comportamiento requerido para poder participar en el reino
de Dios debe superar con mucho el maximo que pueda conseguir en la antigua alianza, aquella
maxima prestacion religiosa que esta ejemplificada por los fariseos y escribas, los virtuosos de
la religiosidad.

381



Trinidad Lomeli Ochoa

Eumpocfev T@v avbpwmwy mpos To Beabijvar adTols” «delante de
los hombres para ser vistos de ellos». Generalmente este calificati-
vo UmoxplTal es dado a los escribas y fariseos, tan solo en el capi-
tulo 23 de Mateo (Mt 23,13.15.23.25.27).

En cambio, la justicia mayor que Jesus propone, “Si vuestra jus-
ticia no sobrepasa (1°" s.) a la de los escribas y fariseos” (2° s.), es
aquella indicada en los vv. 18-19: se sobrepasa cuantitativamente,
no omitiendo ni una iota ni rasgo de la ley, ni quebrantando el mas
minimo de los mandamientos; y cualitativamente, segun la interpre-
tacion de Cristo, que no ha venido a hacer desaparecer la ley ni los
profetas, sino a dar plenitud; pues en él, “Tavta yéw;'rat” (v.18b).
En la siguiente secuencia (5,21-48) engloba toda su interpretacion
de la ley y los profetas, en el amor al préjimo (vv. 21-26) y en el
amor a Dios (vv. 43-48). Aqui esta expreso el modo como Jesus
viene a dar plenitud a la ley antigua. Esta es la justicia mayor que
los discipulos de Jesus deben alcanzar, practicando la limosna, la
oracion y el ayuno en secreto (6,1-18); no preocupandose de las
cosas de este mundo (6,19-34); no juzgando a los demas (7,1-12);
entrando por la puerta estrecha (7,13-20); y cumpliendo la voluntad
del Padre (7,21-27).

3.2.2 Resultados de este analisis literario

Las expresiones conectivas son los nervios literarios que sostie-
nen el micro discurso: la expresion inicial M voplonte 61t (v. 17a);
la expresion que inicia el development en tres fases: aunv yap
Aéyw Opiv (18ab); y la expresion final (final point) Aéyw yap DUV
dtL que cierra el micro discurso. De modo que Mt 5,17-20 esta lite-
rariamente bien articulado.

_ En el starting point (v. 17) son consistentes las formas verbales
nABov xataAloal en ambos segmentos que son negaciones, si to-
mamos en cuenta que el primero, aunque considerado en si mismo
es una afirmacion, depende de la principal negativa, My vouionte
8t1. De este modo, constatamos dos segmentos con formulacion
negativa, que funcionan como contrapunto literario, para resaltar la
relacion adversativa (opuesta) entre KATAADW y TANPO®. Segln
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este analisis literario, Jesus declara que vino a dar plenitud a la
ley y los profetas, ante algunos de la comunidad judeo-cristiana y
sobre todo para el judaismo, quiza radicado en Antioquia de Siria
que tal vez évduilov &t1 Iegouj nABov xataAloat Tév véuov % Tolg

TpodNTaS.

La expresion conectiva inicial Guyyv yap Aéyw Vuiv (18a) indica
que va a comenzar a desarrollar lo que ya enunci6 a nivel interno
M3 vopionTte 6Tt en el pensamiento de Jesus, que responde a la
mentalidad de sus interlocutores, judeo-cristianos y remotamente el
judaismo.

En la 12 fase: las formas verbales €wg av mapéAdy y ob un
mapéAdy estan en relacion temporal paralela: mientras exista cielo
y tierra, de ningun modo dejara de existir (estar vigente) una iota o
una coma de la ley. La ley no como la interpretaban los escribas y
fariseos, sino como la interpreta Jesus. Desde el tiempo de Jesus
su interpretacion de la /ey esta vigente hasta una iota o rasgo de
una letra de la ley. jHasta cuando? Lo dice la siguiente relacion
temporal de los segmentos: £wg &v TapéAly 6 odpavos xal 1 Y,
hasta que desaparezcan el cielo y la tierra y €wg @v mavta yévntal,
hasta que ‘“todas las cosas” se realicen, es decir, mientras exista
el cielo y la tierra y hasta que todas las cosas se cumplan, con la
muerte y resurreccion de Cristo.

La 22y 32 fase contienen una protasis compuesta y apodosis sim-
ple, en una relacion disyuntiva opuesta, casi literalmente, palabra a
palabra:

Si alguno quebranta el insignificante...,y ensefa..., insignificante
serd llamado en el reino; pero si alguno cumple y
ensefia..., grande sera llamado en el reino

Una disyuntiva semejante plantea Moisés a los israelitas antes de
entrar a Canaan en Dt 30,16-17:

3\ b A \ 3 \ 4 A \ A
éav eloaxolong Tag Evtolas xupiov..., (oeabe xal moAlot
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goeale xal edhoynoel oe x0plog
si escuchas los mandamientos,  vivirds y muchos seréis y te
bendecira el Sefior;

AR \ 2 A b 4 b ~
xal éav... W) eloaxolays..., amwAela amoleiole
pero si no escuchas, ciertamente pereceras, ...
Aunque en este texto no deja que el lector tome uno u otro camino,
sino que expresamente le exhorta a elegir la vida para vivir:

&xhebar T {wiv e Ui (Dt 30,19b)
elige la vida para que vivas...

Quiza una disyuntiva mas cercana sea Mt 7,24-27:

2 8aTig dxoveL... xal Tolel, opotwbioeTal avopt dpovipew,
@Wxo06unTe, THV oixlav-TETpav,00x EMETEY,
% 6 AxoVWV... W) ToL&V..., dpotwbnoetal Gvopl pwpd,
Wx006UNTEY, TNV oixlav- dupov- xal Emegey

El que escucha y practica, es semejante al constructor de casa

sobre roca, que no se cae; quien escucha y no practicar es seme-
jante al constructor de casa sobre arena, casa que cae.

Jesus invita a que no se quebrante ni un insignificante manda-
miento, sino a que se cumpla, para llegar a ser grande en el reino
de los cielos. Frente a los antinomistas greco-cristianos que des-
preciaban la /ey, o que querian vivir sin ley, les advierte sobre el
fin catastrofico que les aguarda. Ser é\dytoTos xAnOnceTat v Tjj
Baagiheia T obpavév, ser el mas insignificante en el reino de los
cielos, podria equivaler a quedar fuera de él, asi como el Bautista,
quien siendo el mas grande en la época del AT, el mas pequefio
en el reino de los cielos es mayor que él, en cuanto Precursor del
Mesias se quedo en la puerta de la nueva economia de salvacion
(cf. Mt 11,11).

El development en tres fases se despliega en una serie ternaria
de protasis y apddosis:?®

%5 Cf. A. MarcHEsE, Dizionario di retoria e di stilistica, Mondadori, Milano 1984, 25: Apodosis es
la proposicion principal de un periodo hipotético, constituido por una subordinada condicional o
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€wg Qv mapérdy 6 odpaves..., iBTa Ev..., 00 wy mapéAdy amd Tol

VOpov, Ewg AV TAVTa YEvyTal.

8 éav olv Aoy plav..., Tév Ehayiotwy xal 51ddEy.., EAdyioTos

x\nfnoetal év Tjj Padieiq...

6¢ 0" &v Mooy xal 00d&y..., uéyas
4 3 ~ 14

x\nfnoetal év tjj Padieiq...

Y el final point también esta constituido por una prétasis y una apodosis:

2\ \ A b \ b 4 b \ 14 ~
éav W) meplageloy..., o0 wi) elgéAdyte eic ™y Pactielay Téy
oUpaviy

Este modo de argumentar a base de prétasis y apdédosis, de parte
de un maestro retérico en su discurso, mueve al auditorio, estimu-
lando a realizar la “prétasis”, mostrando el fruto valioso de ello -en-
trar en el reino de los cielos. En Mt 5,20 si no se realiza la prétasis,
superar la justicia de los escribas y fariseos, de ningun modo se
realizara la apodosis, entrar en el reino de los cielos. Esta protasis
y apoédosis cierra el micro discurso.

A modo de conclusion

Habiendo considerado los valiosos alcances de unos pocos acer-
camientos literario-teoldgicos a Mt 5,17-20, segun este analisis li-
terario propongo su composicion ternaria en su articulacion (M)")
voplonte 6Tt (v. 17a), auny yap Aéyw Uulv (18ab) y Aédyw yap
Oty 6T1), en sus partes a nivel mayor (starting point v. 17, develo-
pment vv. 18-19 vy final point v.20), medio (fases vv. 18. 19a. 19b),
y minimo (segmentos) y en la secuencia de prétasis y apodosis,
si alguno quebranta..., si alguno cumple..., si vuestra justicia no
sobrepasa a.., como una invitacion a todo lector, -la comunidad ma-
teana de discipulos de Jesus (22 de plural), la comunidad judia,
los gentiles, la comunidad de hoy etc. (32 de pl.), y a todo hombre
(32 sing,)-, a interpretar la ley y los profetas segun Jesus Maestro
(5,17-20), sobrepasando la justicia de los escribas y fariseos (5,21-

proétasis, y por una que la rige que indica la consecuncia o conclusion (apédosis).
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48); buscando ser dichosos (5,2-12), siendo sal y luz del mundo
(5,13-16); practicando las obras de piedad ante el Padre “que ve en
lo secreto” (6,1-18), teniendo una nueva hacia los bienes materia-
les (6,10-34), no juzgando a los demas (7,1-12), esforzandose por
entrar por la puerta estrecha (7,13-14), guardandose de los falsos
profetas (7,15-20) y cumpliendo la voluntad de Dios (7,21-27).

Asi pues, la integral composicion ternaria de Mt 5,17-20 es un va-
lioso recurso retorico y pragmatico que emplea Mateo para exhortar
a todo lector a interpretar en clave cristoldgica la ley y los profetas
sobrepasando la justicia de los escribas y fariseos, de modo que
entre en el reino de los cielos. Si dicha composicion ternaria y la fun-
cion clave del micro discurso de Mt 5,17-20 dentro del gran discurso
(cc. 5—7) y del conjunto de este evangelio es valida, resta como
tarea pendiente, verificarlas sobre todo en los grandes discursos
de Mateo (cc. 10. 13. 18. 24-25), y aun en otros pasajes del Primer
Evangelio.
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de pensamiento.

Abstract

Este articulo indaga, en el marco de la socio-retérica y desde la
textura ideoldgica, la manera en que el tercer evangelista relee las
tradiciones jesuaticas que subyacen a Lc 5,33-39 para repensar la
identidad de sus comunidades con la finalidad de discernir algunos
elementos basicos con relacion a la identidad del discipulo.

This article explores, in the frame of socio-rhetoric and from the
ideological texture, the way in which the third evangelist rereads the
traditions of Jesus that go back prior to the resurrection, and that
underlie Luke 5, 33-39 to rethink the identity of their communities
in order to appreciate some basic elements related to the identity of
the disciple.

Palabras clave: Evangelio de Lucas; ideologia; socio-retérica;
ayuno; identidad; parabola.

' Esta reflexion tiene tres referencias obligadas: una reflexion que comparti en una de las
Asambleas de la Conferencia del Episcopado Mexicano hace varios afos; ademas, unos
dialogos fructiferos con unos alumnos de 2° afo de Licenciatura en Teologia Biblica del pasado
afo escolar, con ocasion del curso sobre memoria e identidad étnica en la obra lucana. Y por
ultimo, en el trasfondo de esta reflexién, estan también unos susurros, convertidos en pequefias
pero de ningun modo insignificantes voces, de un valioso grupo de personas de la di6cesis
de Orizaba con quienes, en el marco de un curso sobre interpretacion biblica, reflexionamos
largamente este texto.

2 Profesor en la Universidad Pontificia de México; su area de ensefianza e investigacion son,
especialmente, los evangelios y Hechos de los Apostoles, asi como cuestiones de hermenéutica
biblica y Origenes del Cristianismo. Correo electronico: tapiato@hotmail.com.
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Keywords: Gospel of Luke; ideology; socio-rhetoric; fasting; iden-
tity; parable.

Introduccion

La fidelidad al pasado no esta en la repeticion ingenua, pero tam-
poco en el rompimiento grosero con él, sino en un discernimiento
que permita hacer una combinacion adecuada entre lo antiguo y lo
nuevo, asi como una distincion precisa entre lo viejo y lo antiguo,
entre lo nuevo y lo novedoso.

A partir de esta conviccidon, me he propuesto indagar, en el marco
de la socio-retérica y desde la textura ideoldgica, la manera en que
el tercer evangelista relee las tradiciones jesuaticas que subyacen
a Lc 5,33-39 para repensar la identidad de sus comunidades, con
la finalidad de discernir algunos elementos basicos con relacién a la
identidad del discipulo.?

Desarrollo la propuesta en cuatro puntos principales: la peculiari-
dad de una lectura ideolégica, la posibilidad de una lectura ideoldgi-
ca de Lc 5,33-39, lectura ideoldgica de dicho texto y, para finalizar,
la ideologia en y del texto convertida en mensaje.

1. Peculiaridad de una lectura ideolégica

El término ideologia participa de cierta ambigledad inevitable,
pues lo mismo se puede entender en sentido positivo, descriptivo y

3 A propésito no hablo de iluminar, pues considero que esta terminologia refleja un tipo de
hermenéutica que muchas veces trata el texto como una realidad a-histérica, como si se
pudiera encontrar en él un significado ‘puro’. He optado por el verbo discernir, pues considero
que un lector competente —que no es lo mismo que atrevido- se implica dialégicamente en el
acercamiento al texto biblico con la conviccién no solo de hacer lecturas creyentes, sino también
creibles, precisas pero al mismo tiempo significativas. Cf. R. AGuIrRre, «El método socioldgico en
los estudios biblicos», Estudios Eclesiasticos 60 (1985) 305-331, 229, 330. Ha desarrollado esta
perspectiva con insistencia PH. F. EsLer, New Testament Theology. Communion and Community,
Fortress Press, Minneapolis 2005, 119-147; mas recientemente ha retomado este planteamiento
H. Moxnes, «Interpretacion socio-cientifica del Nuevo Testamento y una hermenéutica del
dialogo», en C. Bernase — C. GiL (eds.), Reimaginando los origenes del cristianismo. Relevancia
social y eclesial de los estudios sobre los Origenes del Cristianismo, Agora 23, Verbo Divino,
Estella 2008, 81-99, 93-94.
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hasta peyorativo;* no obstante esta ambigliedad, o precisamente a
causa de ella, se hace necesario un esfuerzo de reivindicacion de
la palabra ideologia, pues no se puede, con pretexto de un mal en-
tendido, dejarla de redimir y desaprovechar su alcance en el estudio
de ciertos textos biblicos.®

De ahi que, dejando de lado su sentido peyorativo expresado en
una apreciacion reduccionista de falsa conciencia (C. Marx) o como
referencia a ideas situacionalmente trascendentes y no entendidas
(C. Mannheim),® me estaré refiriendo a la ideologia en su sentido
positivo.” Desde esta perspectiva positiva, la ideologia se entiende,
por un lado, como un sistema integrado de creencias, postulados
y valores, no necesariamente falsos o verdaderos, que reflejan las
necesidades e intereses de un grupo o de una clase en un momento
especifico de la historia. Por otro, debido a que las ideologias son
modos de conciencia que contienen criterios para interpretar la rea-
lidad, ayudan no solamente a definir, sino al mismo tiempo, a legi-
timar las necesidades y los intereses colectivos. Y, por ultimo, este
sistema de creencias, asi como su interés de legitimacion, al mismo
tiempo que le sirven al colectivo para su sostenimiento, orientan-
do su accién, racionalizando y (des) legitimando ciertos compor-
tamientos, le son utiles a su vez para promover la captacion de
nuevos miembros.® Resumiendo, podria afirmarse entonces que la
ideologia es un conjunto de creencias asumidas por una persona o

4 Para el planteamiento y desarrollo de estos tres sentidos puede consultarse R. Geuss, The Idea of a
Critical Theory. Habermas and the Frankfurt School, Cambridge University Press, London 1981, 4-44.
5 Para una explicacién sobre la rehabilitacion de esta terminologia puede consultarse S.
Macesevic, Identity as Ideology. Understanding Ethnicity and Nationalism, Palgrave MacMillan,
New York 2006, especialmente las pp. 58-80.

8 R. Geuss, The Idea of a Critical Theory..., 12-22.

7 Prefiero usar sentido positivo y no neutral como lo hace J. H. ELLiotT, Un hogar para los que
no tienen patria ni hogar. Estudio critico social de la Carta primera de Pedro y de su situacién y
estrategia, Verbo Divino, Estella 1995, 52.

8 Tomo en cuenta los aportes de D. B. Davis, The Problem of Slavery in the Age of Revolution
(1770 — 1823), Oxford University Press, New York — Oxford 1999, 17; también, desde su
aplicacion a algunos textos biblicos, las precisiones de J. S. KLorpenBORG, «ldeological Texture in
the Parable of the Tenants», en D. B. GLowLER — L. G. BLoomauisT — D. F. WATsoN (eds.), Fabrics of
Discourse. Essays in Honor of Vernon K. Robbins, Trinity Press, Harrisburg 2003, 64-88.
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grupo que favorece su legitimacion, le proporciona cierta identidad
y puede garantizar su sobrevivencia.®

Ahora bien, este sistema de creencias que, a grandes rasgos,
identificamos con la ideologia, tiene un caudal de expresiones; una
de éstas es, sin lugar a dudas, la escritura. En la literatura encon-
tramos expresado, en cierta manera, un universo simbdlico, que
proporciona a los lectores y oyentes, en primer lugar, ciertas mane-
ras de pensar o de comportarse para hacer frente a la realidad —no
siempre adversa- en la que va transcurriendo la existencia personal
y colectiva (las relaciones interpersonales, la relacion con la divini-
dad, la manera de organizarse, etc.). En segundo lugar, estas ma-
neras de pensar o de comportarse funcionan, a su vez, como prin-
cipios aceptados o aceptables de autocomprension,'® que mas alla
de la sola operatividad, son también indicadores de identidad que,
si el grupo quiere sobrevivir, tendra que compartirlos convincente-
mente con sus contemporaneos y las generaciones posteriores."
De este modo, siempre en sentido positivo, podriamos decir que los
textos, incluidos los biblicos, poseen ideologia.

En el caso de los textos biblicos decimos que son escritos emi-
nentemente teoldgicos; sin embargo, igual que cualquier otro do-
cumento, se encuentra no solo condicionado, sino estrechamente
vinculado con las circunstancias sociales en que surgié.'> No es el
momento de desarrollar este contenido; basta decir que lo que me
interesa ahora sostener es que, ademas del significado teolégico, o

9 Agradezco a los colegas y amigos, Julidn Lopez y Ernesto Palafox, de las areas de teologia
dogmatica y de teologia pastoral respectivamente, por las conversaciones breves pero
sustanciosas que tuvimos con relacion a la naturaleza y alcance del término ideologia.

© Para esto, B. J. MaLinA, El mundo social de Jesus y los evangelios, PT 116, Sal Terrae,
Santander 2002, 26; también puede consultarse J. H. ELLiotT, Un hogar para los que no tienen
patria ni hogar..., 53.

" Puede consultarse, para la funcién de los textos antiguos con relacién a la identidad, a E.
FLorescaNO, La funcién social de la historia, FCE, México 2012, 21-24.

2 La relacién que entre el entorno social y los textos biblicos se habia expresado clasicamente
a través de la expresion Sitz im Leben, desde hace algunas décadas esta siendo cuestionada
debido a que ésta, la situacién vital, era reducida a una especie de ambientacion histérica
de los textos, mas que interaccion del texto con su entorno histérico, social y cultural. Para
ampliar este punto puede consultarse a S. Byrskog, «Memory and Identity in the Gospels. A
New Perspective», en B. HoLmBERG, Exploring Early Christian Identity, WUNT 226, Mohr Siebeck,
Tubingen 2008, 33-57, 38ss.
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mejor dicho a causa de este significado teoldgico, el alcance de su
mensaje es eminentemente politico, social, cultural, y en el sentido
en que se ha venido diciendo, ideoldgico.™

Parece evidente, pues, que los intereses teoldgicos del texto no
pueden percibirse como un marco conceptual separable, incluso
aislable, de la realidad social en que el autor escribe.' De ahi la
necesidad, incluso la urgencia, de que no solo se vean mensajes
teoldgicos en los textos, en el sentido reduccionista de la palabra; el
abanico de posibilidades que se abren en el texto, con relacion a su
mensaje, es totalizante, abarcador de todos los ambitos de la vida
humana. Muchas veces el texto, con su mensaje, habla de Dios ex-
presamente; otras, implicitamente, al presentar lo cotidiano del ser
humano, lo profundamente antropolégico.®

La metodologia que ha explotado esta perspectiva de los textos
ha sido, precisamente, la socio-retérica en lo que ha denominado,
textura ideolégica. Esta textura se evidencia a través, por una parte,
en la reciprocidad entre la fuerza del narrador, los signos verbales y
el mundo del autor y el lector implicados y que podria denominarse
ideologia en el texto."® Por otra, la que aparece en la reciprocidad

® No deja de ser contradictorio hablar de sentido o alcance socio-politico de los textos; se supone
que todo texto posee intrinsecamente una dimension social; de ahi que sea absurdo que, con
excepcion del Apocalipsis, en el imaginario de ciertos estudios y estudiosos, practicamente todo
el Nuevo Testamento sea considerado quietista. Por eso, no le falta razén a T. Gorringe cuando
al hablar de la dimension politica de los textos, sostiene que es urgente «una hermenéutica
apropiada que tenga en cuenta, tanto los factores sociales e ideolégicos, como los formalesy;
véase T. GORRINGE, «Lecturas politicas de la Escritura», en J. BArRTON (ed.), La interpretacion
biblica, hoy (PT 113), Sal Terrae, Santander 2001, 89-104.

4 Este universo simbdlico implica, no solo una evaluacién del modo en que el texto o escritura
intenta integrar creencias, tradiciones, valores y metas, sino también la necesidad de realizar
un andlisis de la funcion social de dicha integracion. Para esto, puede consultarse el estudio,
ya clasico, sobre imperio y estudio de las culturas de E. W. Saip, Orientalismo, Cultura libre,
Barcelona 2008, segunda edicion; para lo que he mencionado véanse las pp. 25 y 49.

5 Ha insistido desde hace varios afios en estas dimensiones PH. F. EsLer, New Testament
Theology. Communion and Community, Fortress Press, Minneapolis 2005, 273-282.

8 Es importante sefialar que, si bien el estudio de la textura ideoldgica de los textos en el
marco de la socio-retdrica es relativamente reciente, los esfuerzos iniciales se los debemos,
entre otros, a J. GAGER que comenzé a relacionar la ideologia con la interpretacion de los textos
del cristianismo de los origenes; véase Kingdom and Community. The Social World of Early
Christianity, Prentice Hall, New Jersey 1975, 82ss. Mas recientemente puede sefialarse el
valioso esfuerzo de J. H. ELuiot, Un hogar para los que no tienen patria ni hogar...
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entre significados y sus efectos en el mundo del lector implicito y en
el mundo del lector actual, que puede llamarse ideologia del texto."”

La textura ideoldgica se percibe, entre otros elementos, en una
especie de subtexturas; de acuerdo a este ensayo (Lc 5,33-39),
pueden sefialarse, principalmente tres:'® los presupuestos o tradi-
ciones que subyacen al texto, en este caso las referencias a unas
palabras y acciones de Jesus sobre el ayuno y la alegria por la
boda, que le sirven al autor del evangelio de Lucas para generar
una especie de legitimaciéon de ciertos comportamientos consta-
tados y requeridos por sus comunidades; por otra, la apropiacién
que hace Lucas de esta subtextura para, sin traicionar en absoluto
la radicalidad del Maestro, proponer unos elementos de identidad
para sus comunidades. Y, por ultimo, bien podria el autor del tercer
evangelio, partiendo de la autoridad intrinseca que poseian los tex-
tos para aquellos primeros cristianos,'® estar contraponiendo estos
nuevos valores legitimados desde su fundador, con la ideologia del
imperio y de algunos grupos antagonicos en orden a la identidad de
sus comunidades.

2. Posibilidad de una lectura ideolégica de Lc 5,33-39

Es posible una lectura ideoldgica, en primer lugar, porque textos
como el de Lc 5,33-39 parecen ser el resultado de cierta reelabo-
racion de tradiciones que presentaban a Jesus como un auténtico
sabio de discursos parenéticos.?’ Lucas habria tenido necesidad de

7 Véase T. Taria, «La socio-retérica: un espacio de convergencia para el didlogo metodoldgico»,
en M. GonzALez (coord.), Explorando Nuevos Senderos. Acercamientos al Nuevo Testamento
desde las ciencias sociales (EBM 5), Universidad Pontificia de México, México 2009, 31-41, 38.
También V. K. RosgiNs, Exploring the Texture of Texts: A Guide to Socio-Rhetorical Interpretation,
Trinity Press International, Valley Forge 1996, 111ss.

8 Cf. V. K. Rosgins, The Invention of Christian Discourse (Vol. 1), Deo Publishing, Blandford
Forum, 2009, XXIII.

9 Esto no podria entenderse sin el reconocimiento, como lo hacian los judios y, como
consecuencia los primeros cristianos, de que los textos religiosos contenian una fuerza religiosa
atesorada de donde provenian ensefanzas divinas. Esta era la conviccion, por ejemplo, de
Flavio Josefo, cuando afirma que los judios estaban dispuestos, incluso, a arriesgar sus vidas
con tal de preservar los rollos de la Ley (cf. Contra Apion, |, 42-43).

20 Cf. V. K. Rossins, «Argumentative Textures in Socio-Rhetorical Interpretation», en A. ERikssoN
— TH. H. OwsricHT — W. UseLAckeR (eds.), Rhetorical Argumentation in Biblical Texts. Essays from
the Lund 2000 Conference, Trinity Press International, Harrisburg 2002, 27-65, 29-30. Por su
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recurrir a un recurso de legitimacion, trayendo a la vida de sus co-
munidades algunas actitudes radicales del Maestro, releidas en un
nuevo contexto. Pero la lectura ideoldgica, como vimos en el punto
sobre su peculiaridad, recurre a la legitimacion porque pretende, al
mismo tiempo, configurar la identidad colectiva.

De esta manera, en segundo lugar, lo que fue una actitud contra-
cultural y hasta conflictiva de Jesus a causa de sus convicciones,
refleja ahora en la forma final del evangelio de Lucas, un conflicto
entre dos colectivos en sus maneras de pensar. Por una parte, el
grupo de los fariseos (cf. v. 30.33.34) que, incluiria de algun modo,
aunque con diferentes matices, a los discipulos de Juan el Bautista;?’
por otra, el grupo de discipulos que, en el tiempo de Jesus y en el
de Lucas, estan viviendo nuevos tiempos y demandan, al menos en
la perspectiva lucana, un nuevo nivel de obediencia; no era posible
una percepcion de la practica religiosa o del cumplimiento de tradi-
ciones al margen de la ensefianza y praxis del Maestro.

Refuerza lo anterior, el hecho de que los discipulos de los fariseos
y los de Juan ayunan, a diferencia de quienes siguen a Jesus; mas
aun, los seguidores de Jesus, no solo evitan ayunar, sino que «co-
men y beben» (Lc 5,33).22 Esta contraposicion se refuerza con un
detalle redaccional de la controversia anterior (5,29-32): mientras
Marcos dice que la acusacion es contra Jesus que come con peca-
dores y cobradores de impuestos, dando a entender que la queja es
dirigida a los discipulos (Mc 2,16), Lucas, por su parte, presenta la
acusacion contra los discipulos y la queja es dirigida a Jesus (5,30).
Esto refuerza la posibilidad de que se esté ante un asunto de identi-
ficacion, de identidad: los discipulos de los fariseos y del bautista se

parte, hace varios afios que F. Bovon, «Studies in Luke-Acts: Retrospect and Prospect», Harvard
Theological Review 85/2 (1992) 175-196, 195, decia, con relacion a la orientacion teoldgica de
Lucas, que su preocupacion vital habia sido configurar la memoria de Jesus, asi como capturar
y confirmar en palabras, el recuerdo de sus acciones y dichos.

21 Algunos textos del NT sugieren que la metafora asociada con el novio y la boda tuvo un rol
especial en los debates mesianicos entre el grupo de discipulos de JesUs y los bautistas; asi,
A. FEulLLET, «La controverse sur le jene (Mc 2,18-20; Mt 9,14-15; Lc 5,33-35)», Nouvelle Revue
Thélogique 90 (1968) 113-136.

2 Este contraste aparece reforzado por la construccion oi 8¢ ooi («en cambio los tuyos»).
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distinguen por ayunar; en el caso de los discipulos de Jesus lo que
los distingue es precisamente lo contrario, comer con pecadores.?

Por ultimo, es posible leer Lc 5,33-39 en clave ideoldgica, debi-
do a que todo texto tiene como destinatario inmediato y principal a
una comunidad, no a un individuo.?* Esta constatacion se relaciona
estrechamente con el hecho de que una ideologia —siempre en el
sentido positivo que se ha sefialado- tiene como principal referencia
al colectivo, no al individuo. Ademas, como se ha venido mostrando
recientemente en la investigacion sobre las comunidades que sub-
yacen a los evangelios, es muy cuestionable la correlacion simple
entre algun evangelio, en este caso Lucas, y una comunidad cris-
tiana especifica.?® Puede decirse, sin restarle importancia a los des-
tinatarios inmediatos especificos, que el evangelio de Lucas muy
pronto fue escuchado (o leido) por personas y comunidades que el
autor del evangelio no habia considerado directamente. Incluso, se
puede dejar abierta la posibilidad de que el autor del tercer evange-
lio haya considerado que sus destinarios inmediatos no fueran sus
unicos interlocutores.®

2 Es muy probable que Lucas no esté hablando de un comportamiento de los fariseos, sino mas
bien de una actitud farisaica. J. B. Tyson ha sefialado que Lucas distingue entre los fariseos
preocupados por la Tora y los jefes de los sacerdotes en total oposicion a Jesus; de hecho los
fariseos son presentados en Hechos de manera favorable; véase «The Opposition to Jesus
in the Gospel of Luke», Pers Rel Stud V (1978) 144-150; también J. A. ZiesLER, «Luke and the
Pharisees», New Testament Studies XXV (1979) 146-157.

24 La mencién de Tedfilo, en el supuesto de que haya sido un personaje historico, no debe, sin
mas, conducir al intérprete actual a considerar que la obra lucana tuvo caracter privado; no
hay que confundir el personaje merecedor de la dedicatoria con la comunidad o comunidades
interlocutoras de Lucas.

% Para esto, F. Watson, «Toward a Literal Reading of the Gospels», en R. Bauckrawm (ed.), The
Gospels for All Christians. Rethinking the Gospel Audiences, W. B. Eerdmans Publishing, Grand
Rapids-Cambridge 1998, 195-217.

% El hecho de que no haya tenido Lucas unos Unicos destinatarios en mente esta en perfecta
consonancia con cuestionamientos consistentes de, entre otros, L. T. JoHnson, «On Finding
the Lukan Community: A Cautious Cautionary Essay», Society for Biblical Literature 1979
Seminar Papers, Missoula, Mont., Scholars 1979, |, 87-100; D. C. ALuson, «Was There a ‘Lukan
Community’?», Irish Biblical Studies 10 (1988) 62-70. Sin embargo, no debe pasarse de la
parquedad para la identificacion de sus comunidades a la negacion absurda de unos destinatarios
inmediatos; no existe autor que escriba “para todos”; el destinatario especifico —aunque sea
practicamente imposible de identificar histéricamente en el caso de Lucas- es indispensable en
correlacién con la autoria particular o colectiva del tercer evangelio.
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3. Lectura ideolégica de Lc 5,33-39

Una vez que se ha precisado la particularidad de una lectura ideo-
I6gica, asi como su posible aplicaciéon a Lc 5,33-39, es necesario
realizarla. Para esto acudiré, primeramente, al recurso de legitima-
cion por parte de Lucas; en un segundo momento, sefialaré la evo-
cacion que hace de la partida de Jesus, asi como la rememoracion
de unos principios como esfuerzos de apropiacion de la tradicion
jesuatica.

3.1 El comportamiento de Jesus como recurso de legitimacién

El autor del tercer evangelio, cuando quiere legitimar ciertas acti-
tudes de sus comunidades, sobre todo de aquellas que les propor-
cionan cierta identidad y que son realmente importantes para sus
interlocutores, acude a convicciones claves de Jesus.?” Es el caso,
por ejemplo, de esta triple controversia en donde aparece nuestro
texto (5,29-31; vv. 33-39; 6,1-5).

Este recurso de legitimacién se evidencia en la descripcion que
hace Lucas de Jesus como un maestro que no ayunaba siempre y
que, ademas, proponia la alegria como un principio fundamental de
la existencia.®®

Un maestro que no ayunaba siempre

La practica del ayuno voluntario era algo comun en el siglo | d.
C.; asi lo atestiguan diversas tradiciones;?*® ayunaban los judios,

27 Este argumento se refuerza debido a la alta probabilidad de que cuando Lucas estaba
hablando de “solidez” (dogdaAeia Lc 1,4) podria estarse refiriendo, por una parte, a la conviccion
de que vale la pena fiarse de aquello que se va a presentar (cf. I. H. MarsHALL, The Gospel of
Luke, NICC, Paternoster Press, Grand Rapids 1978, 44); por otra, de que aquello que se va a
ofrecer por escrito, tiene suficiente solidez con relacion a las tradiciones orales anteriores, es
decir, corresponde a lo que les proporciona identidad desde el origen; cf. L. ALEXANDER, The
Preface to Luke’s Gospel. Literary Convention and Social Context in Luke 1.1-4 and Acts 1.1,
SNTSMS 78, Cambridge University Press, Cambridge 1993, 140-141.

28 Dejo a un lado, por el momento, lo que es propiamente la parabola sobre el vestido y el vino,
para abordarla posteriormente.

2 Cf. Lc 18,9-14; Mc 2,18-20; Mt 6,6-18; Did 7,4; 8,1; también el tratado Taanit de la Misna (sobre
los dias de ayuno) podria estar refiriendo las costumbres del siglo | d. C.
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pero también existen testimonios —aunque excepcionales- de que
algunos de los primeros cristianos también lo hacian (cf, Hech 13,2-
3; 14,23). Entre los judios habia grupos, como los fariseos, que
ayunaban dos veces por semana (Lc 18,9-14);*° con relacion a los
discipulos de Juan el Bautista, no hay noticia alguna sobre la mane-
ra y la periodicidad con que ayunaban; aunque por la presentacion
rigida y austera de Juan (Mc 1,6), la practica del ayuno de sus dis-
cipulos debid ser también muy estricta.?’

La extendida aceptacion del ayuno coincidia, en gran parte, con
sus bondades, al menos desde ciertas perspectivas. Su observa-
cion iba mucho mas alla del cumplimiento de una norma; el grupo
0 persona que practicaba el ayuno, ademas de expresar su fe en
Dios, colaboraba para que no sobreviniera algin mal o desastre
para la comunidad, incluso para que las bendiciones sobre la tierra
y las personas se multiplicaran.® El ayuno era realmente un asunto
de mucha trascendencia.

Estas bondades probables a causa del ayuno, asi como la popu-
laridad de su practica, intensifican la sorpresa de que Jesus no solo
permita que sus discipulos dejen de ayunar, sino que los defiende
y justifica su comportamiento con fuertes argumentos. Mas aun, es
muy probable que el rechazo del ayuno por parte de los discipulos
esté lejos de ser un asunto postpascual; parece probable que se
pueda remontar al mismo Jesus, durante su ministerio.3

Esta afirmacion puede sostenerse a partir, por una parte, del cri-
terio de discontinuidad, que se expresa en el ayuno voluntario entre
los judios del siglo | d. C. y de algunos casos de la comunidad pri-

30 Quizas los lunes y jueves, como supone la Didajé (8,1).

3! Para mas informacion, puede consultarse E. P. Sanbers, Jewish Law from Jesus to the
Mishnah. Five Studies, SCM Press — Trinity Press, London — Philadelphia 1990, 81-84.

32 Un ejemplo es el caso de Rabi Sadoc, que ayund por cuarenta dias para evitar la destruccion
del Templo (T.B. Gittin 562). Véase también S. Sarral, «Religion in Everyday Life», en S. SAFrAI —
M. SterN (eds.), The Jewish People in the First Century, vol. I, Van Gorcum, Assen/Amsterdam
1978, 793-833, especialmente, 814-816.

3 Para esta explicacién puede consultarse a J. P. Meier, Un judio marginal. Nueva vision del
Jesus histérico Tomo Il/1: Juan y Jesus. El Reino de Dios, Verbo Divino, Estella 1997, 530-534.
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mitiva.® Podria aducirse, ademas, al criterio de coherencia, pues
el caso de Lc 5,33 (cf. Mc 2,18b-19a) embona perfectamente con
otros dichos y hechos, como cuando Jesus se refiere a la diferencia
entre él y Juan Bautista al admitir que, independientemente de cual-
quier actitud que adopten, de todos modos no le dan gusto a nadie
(Mt 11,16-19 y paralelos). Podemos agregar que la proclamacion
del Reino ya préximo, por parte de Jesus, expresada en alivio y
alegria, combina perfectamente, mas que con la practica del ayuno,
con la comida con pecadores.® Por ultimo, a la explicitacion de es-
tos dos criterios, se le puede agregar que la metafora antitética del
ayuno y el recurso de preguntas retoricas es algo tipico del discurso
persuasivo y parabolico de Jesus.

Ahora bien, todo esto no significa en modo alguno que Jesus haya
rechazado radicalmente el ayuno;* parece que JesuUs estuvo en
desacuerdo con el ayuno voluntario, pero no en contra del ayuno
obligatorio del dia de la Expiacion (Lev 16,20.31; 23,27.29.32; Num
29,7; 30,14), la unica fiesta prescrita por la ley biblica en la que se
pedia a todo judio que ayunara.®” Sin embargo, no esta en la des-
cripcion de su rechazo parcial al ayuno lo mas importante; quizas
lo mas interesante y relevante de su actitud esta en la relacion que
establece entre no ayunar y su persona.

34 Es cierto que, en el caso de los primeros cristianos, no hay ningun autor neotestamentario que
defienda el ayuno; sin embargo, tampoco existe alguna defensa o prohibicién categodrica de éste
como practica de piedad.

35 Véase C. L. BLomBerg, «The Authenticity and Significance of Jesus’ Table Fellowship with
Sinners», en D. L. Bock — R. L. Wess (eds.), Key Events in the Life of the Historical Jesus, WUNT
247, Mohr Siebeck Tiibingen 2009, 215-250.

% Debe tenerse presente que, del mucho bien que ha hecho la recuperacion de Jests como
un judio, ha sido precisamente que Jesus estuvo lejos de rechazar en su totalidad la Ley de
Moisés; Jesus, como buen judio, tuvo que practicar el ayuno del dia de la Expiacién; quizas
por eso algunas tradiciones dicen que Jesus ayunaba (Mc 1,12-13 y par.). Pero al ser un judio
excepcional —contracultural, dicen otros- pudo estar en desacuerdo con el ayuno voluntario. Para
percibir la importancia de reconocer a Jesus como un buen judio, puede consultarse a G. VERMES,
La religién de Jesus el judio, Anaya & Mario Muchnik, Madrid 1996, 27-29, quien con claridad
afirma que «el retrato general de Jesus que se desprende de los Evangelios sindpticos es mas
bien el de un JesUs que se atiene a las principales practicas religiosas de su nacién» (p. 29).
También puede verse R. P. SanpeRs, Jesus y el judaismo, Trotta, Madrid 2004, 353ss.

" Para esto, véase E. P. SanDers, Judaism. Practice &v Belief 63 BCE — 66 CE, SCM Press —
Trinity Press, London — Philadelphia 1992, 141-143. No tiene razén E. LeviNg, Un judio lee el
Nuevo Testamento, Cristiandad, Madrid 1980, 242-243, al sostener que Jesus abolié la practica
del ayuno en su totalidad.
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Un Senor que sobrepone la alegria a la practica religiosa

Para justificar la negativa de ayunar, Jesus recuerda a los fariseos
y sus escribas que no se puede hacer ayunar a los invitados a la
boda, al menos mientras el novio esta con ellos. Esta alegria expre-
sada a través de la imagen de la boda guardaria relaciéon, mas que
con la presencia del novio, con la boda en si misma, pues no se
habla en absoluto de la novia o la esposa. De hecho, la expresion
que generalmente se traduce como «invitados a la boda» y que a la
letra seria, «los hijos de la camara nupcial» (uioi T00 vup@G@vog Lc
5,3),®8 introduce al lector atento en la realidad de la boda.

Esta figura insinuada por Jesus haria referencia, principalmente,
a la alegria que conlleva cualquier boda, en todo tiempo y en toda
cultura.® Esto se refuerza gracias a que, mientras Lucas, siguiendo
fielmente a Marcos, mantiene en boca de Jesus la indicacion del
ayuno (Lc 5,34; Mc 2,19b), Mateo ha optado, quizas con mas ori-
ginalidad, por decir: «Acaso pueden estar de luto (T1evBéw, “estar
tristes”, “atribulados”) los invitados a la boda mientras el novio esta
con ellos?» (9,15); de este modo, el primer evangelio ayudaria a
identificar una especie de equivalencia entre el ayuno y la triste-
za. El ayuno, sefal de tristeza, es una actitud fuera de lugar, pues
mientras el novio esta presente, se requiere un clima de alegria, un
sentido de fiesta.

De ahi que la expresion que trae Lucas no deberia relacionarse
primeramente con la boda, sino con la situacién de alegria que pro-
voca la boda, especialmente la presencia del novio, de cuya amis-
tad participan los invitados.

Ademas, hay circunstancias en las que no se debe ayunar. Es
muy probable que las palabras de Jesus estén cerca de lo que ex-

38 En el texto se refuerza con el término “hijos” haciendo alusion a aquellos que ayudaban al
novio en la boda, pudiendo indicar la relacién estrecha de Jesus con sus discipulos.

% No me he atrevido, como hace la mayoria de comentaristas de este texto, a sefialar la
alianza como consecuencia de que se mencionen los invitados a la boda. Primero, porque
faltan elementos textuales que se correlacionen; ademas, sigue habiendo consenso en que ni
el Antiguo Testamento ni la literatura rabinica primitiva usan el término “novio” para referirse al
mesias.
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presaba el Rollo del Ayuno (llamado Megillat ta’anit), un documento
que existio en el siglo | d. C. y que hacia referencia a los dias en
los que, en memoria de algunos acontecimientos alegres del pasa-
do inmediato, estaba prohibido ayunar;* lo mas interesante es que
estos acontecimientos que proporcionaban alegria parecen haber
guardado relacion con las actitudes de oposicion al yugo politico
religioso que habian sostenido los macabeos.*' De ahi que la ne-
gativa por parte de Jesus para ayunar, asi como para justificar la
actitud de los discipulos, no estaria solamente en la alegria que
provoca la boda y, como deciamos, principalmente la presencia del
novio, sino en el establecimiento de un criterio incuestionable para
una relacion adecuada entre una costumbre religiosa y la alegria de
vivir. Es decir, si habia dias de una alegria especial y esto ameritaba
suspender el ayuno, para Jesus todos los dias eran especiales y
ameritaban la vivencia de una alegria como si fuera el de una boda.

3.2 Las comunidades lucanas como espacio para la apropiacion

Puede hablarse de apropiacién en clave de legitimacién, no solo
por los bien sabidos argumentos de redaccion y composicion que
aportaron, en su momento, los métodos histérico criticos, sino en el
caso del presente estudio, también a causa, por un lado, de que Lu-
cas habria reelaborado sus tradiciones, tratando de presentar una
imagen de Jesus que les fuera de utilidad a sus comunidades para
orientarse en el mundo en el que estaban insertos asi como para
definir los limites ante la religion de origen.*?> Por otro, porque Lucas
ofrece una obra situada, con mucha seguridad, fuera de Palestina,

40 Hay cierto consenso en que el Rollo del Ayuno fue escrito, probablemente, en el siglo | d. C.
en arameo, aunque el comentario que lo acompafa probablemente es postalmudico. Este rollo
aparece citado por la Misna, precisamente en el tratado Taanit sobre los dias del ayuno (2,8).
Para una breve descripciéon puede consultarse E. ScHURER, Historia del pueblo judio en tiempos
de Jesus. I: fuentes y marco histérico (edicion dirigida y revisada por G. VERMES — F. MiLLAR — M.
BLack), Cristiandad, Madrid 1985, 157-158.

41 Esto opina, pienso que con razén, W. R. FARMER, Maccabees, Zealots and Josephus. An
Inquiry into Jewish Nationalism in the Greco-Roman Period, Columbia University Press, New
York 1958, 155-158.

42 Le asiste la razon a G. THeissen cuando presenta los evangelios desde la perspectiva socio-
retérica, no como recopilaciones comunitarias u obras de tedlogos individuales actuando de
manera independiente, sino como expresion de la interaccion entre el evangelista y la comunidad.
Para esto, La redaccién de los evangelios y la politica eclesial. Un enfoque socio-retérico, Agora
11, Verbo Divino, Estella 2002, 11.
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en relacion con grupos de discipulos de Jesus que habian surgido
durante la primera generacion en varias ciudades del Imperio.** Por
tanto, Lucas habria realizado una apropiacion de la tradicion jesua-
tica, evocando una partida y rememorando unos principios.

A) Evocacién de una partida

Lucas, como los otros sindpticos, no solo menciona la presen-
cia del novio, también habla de su partida: «dias vendran...» (5,35)
refiriéndose a unos dias diferentes a los de la celebracion festiva;
aquellos en los que el novio ya no esté con ellos, al menos fisica-
mente. Es importante decir que la separacién de la que se habla,
aun cuando la expresion &map6i («haya sido apartado», v. 35) pu-
diera relacionarse con la muerte de Jesus, es muy probable que sea
de Lucas pues, aunque Jesus hubiera previsto ciertas consecuen-
cias violentas a causa de sus acciones, es practicamente imposible
que él mismo hubiera hablado de este modo de su muerte.** Es,
pues, muy probable que las indicaciones asociadas con su muerte
sean postpascuales.*

Lucas, por tanto, estaria hablando de la ausencia de Jesus, aun
refiriéndose a su muerte violenta,*¢ en relacién con el ayuno para
justificar una practica que, ciertamente él no promovia, pero tenia

4% Para esto véase R. E. BRowN, Las Iglesias que los apostoles nos dejaron, Desclée de Brouwer,
Bilbao 1986, 61-73; H. ConzeLmanN, «El lugar de Lucas en el desarrollo del cristianismo primitivo»,
en R. AGuRre — A. RopriGUEZ (eds.), La investigacion de los evangelios sinopticos y Hechos de
los Apédstoles en el siglo XX, Verbo Divino, Estella 1996, 375-397; S. GuwaRrro, «Cristianos en
el mundo. Las comunidades cristianas de la segunda generacion en la sociedad helenistico-
romana», Salmanticensis 48 (2001) 5-39.

4 Existe incluso la posibilidad que, en su caracter sombrio, la imagen del arrebato si bien es
practicamente imposible que en boca de Jesus pueda referirse a que él mismo comprendia que
su vida corria cierto peligro, esté refiriendo a un hombre que es arrancado de los suyos después
del dia de su boda.

4 Puede ampliarse esta argumentacion consultando a R. RIESNER, « The Question of the Baptist's
Disciples on Fasting (Matt 9:14-17; Mark 2:18-22; Luke 5:33-39)», en T. HoLmeEN — S. E. PORTER,
Handbook for the Study of the Historical Jesus, vol. IV: Individual Studies, Leiden — Boston 2011,
3305-3347, 3321-3322. Para una opinion diferente, pero sin ofrecer argumentos significativos,
puede consultarse J. A. Fitzmyer, El Evangelio segun Lucas Il, Cristiandad, Madrid 1986, 547.

“ En contra de la opinién de F. Bovon, El evangelio segtin san Lucas. Vol. I: Lc 1-9, Sigueme,
Salamanca 1995, 372.
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gue reconocer y aceptar porque ya existia en sus comunidades.*
Percibié la necesidad de justificar, de algun modo, la practica del
ayuno (Hech 13,2-3; Mt 6,6-18), pues como se ha venido afirmando,
los primeros cristianos muy pronto retomaron la practica del ayuno
pero en diferente dia, los miércoles y los viernes, quizas para dife-
renciarse de los judios o judaizantes (lunes y jueves).*® Ahora bien,
no existen elementos para pensar que el ayuno asumido después
de la muerte y resurreccion de Jesus, representaba necesariamen-
te el olvido de la actitud critica del Maestro.

Ademas de una diferencia de poco alcance que presenta Lucas
con relacion a Marcos,*® el autor de la obra lucana presenta dos
pasajes en los que da a entender en qué consistia el ayuno de
aquellos dias en que ya no estuviera Jesus con ellos, al menos
fisicamente.

Los cristianos, al menos los que retrata Lucas, retomaran el ayu-
no, pero con nuevos sentidos. Asi aparece reflejado en el caso del
fariseo que ayuna dos veces por semana (Lc 18,12); no se reprue-
ba que ayune sino que lo haga admirandose de los que no actuan
como él (el publicano) y pensando exclusivamente en si mismo.5°
De esta manera, para Lucas, la practica del ayuno, o toda practica
religiosa, no tiene un fin en si mismo; la intencionalidad y sus alcan-
ces son determinantes.

47 Algo realmente interesante es que el Antiguo Testamento y la literatura rabinica primitiva
no usan la designaciéon de “novio” como titulo mesianico. W. H. Brownlee hizo el intento de
relacionar el titulo mesianico que aparece el Nuevo Testamento con la literatura de Qumran, sin
mayor éxito o aceptacion que generara cierto consenso. Véase: W. H. BRownLEE, «Messianic
Motifs of Qumran and the New Testament», New Testament Studies 3 (1956-1957) 195-210.

48 Didajé 8,1; el ayuno se menciona ademas en 1,3; 7,4; cf. The Apostolic Fathers Vol. I, edicion
y traduccion a cargo de B. D. EHrRmAN, LCL 24, Harvard University Press, Cambridge — London
2003, 405-443.

49 Me refiero a que Lucas usa el plural év (...) Taig nuépaig (Lc 5,35) en contra del singular (év...
T Nuépa) de Mc 2,20b. Sin embargo, el texto no permite extraer ninguna consecuencia, pues
en Marcos bien podria ser un colectivo, refiriéndose a la expresion del v. 20a. La sefialo porque
existen autores que han gastado demasiada tinta en algo que, incluso desde el punto de vista
gramatical, es insignificante.

50 De hecho, el fariseo no ora a Dios, tampoco “en su interior” como pésimamente traduce
la Biblia de Jerusalén (Lc 18,11). El texto griego mpog éautodv Tadta TpoonUxeTo al incluir el
pronombre reflexivo (¢autod, fig, o) acompafando a un verbo, indica que la accion recae en el
propio sujeto; la expresion, por tanto, seria «oraba para si mismo estas cosas», sefialando que
el fariseo no ora a Dios, sino que se ora a si mismo.
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El otro caso en el que Lucas mencionara el ayuno aparece en
Hechos de los Apdstoles (13,2-3). Otra vez, el ayuno no aparece
como una practica religiosa aislada sino integrada a otros elemen-
tos para la busqueda honesta de la voluntad de Dios. De hecho,
la combinacién entre el culto ritual solemne y la practica del ayuno
podrian estar reflejando la densidad del tiempo que estaba viviendo
la comunidad de Antioquia con relacion a la basqueda del favor o
de la ayuda de Dios.®

Lucas no sacrifica la originalidad del Maestro en su actitud critica
ante el ayuno; entiende el alcance que habia tenido esta practica
en las palabras y acciones de Jesus, respeta la situacién que en-
cuentra en sus comunidades, pero deja muy claro cual es el sentido
de estas practicas religiosas en el contexto del discipulado. Ahora
bien, mantener la actitud critica de Jesus ante la practica religiosa
del ayuno y, al mismo tiempo, acompafiar adecuadamente a sus co-
munidades, no se presentaba como algo facil a los ojos del autor del
evangelio de Lucas. Se hacia necesario rememorar unas palabras
del Maestro con fidelidad y creatividad.

B) Rememoracién de unos principios

Antes de entrar de lleno a la parabola que se presenta en Lc 5,36-
39 es importante decir que me sumo al consenso de que ambas
imagenes, desde un trasfondo arameo o hebreo, pueden remon-
tarse a los primeros estadios de la tradicién, es decir, habrian sido
pronunciadas, quitando ciertos elementos redaccionales y compo-
sicionales de Lucas, por el mismo Jesus.*? Ademas, no hay razén
para separar, substancialmente, ambas imagenes como si hubie-
ran existido como dos parabolas en la tradicion pre-evangélica.®

51 Asi lo consideran, pensamos que con razon, J. Rius Cavps — J. READ-HEIMERDINGER, El mensaje
de los Hechos de los Apostoles en el Codice Beza. Una comparacion con la tradicién alejandrina,
vol. I, Verbo Divino, Estella 2010, 26-28.

52 Véase A. Keg, «The Old Coat and the New Wine: A Parable of Repentance», Novum
Testamentum 12/1 (1970) 13-21, 17; mas recientemente, en la misma perspectiva, RIESNER, «The
Question of the Baptist’s Disciples...», 3333-3336.

53 Algunos autores han propuesto que la parabola con la doble imagen del vestido y del vino,
podrian originalmente haber sido dos pequefios relatos aislados. Sin embargo, es dificil sostener
esta hipdtesis debido a que, por un lado, en la misma literatura biblica (véase, por ejemplo, Job
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Cosa aparte es el v. 39 que, si bien probablemente no es invento
de Lucas como veremos mas adelante, lo usa con mucha precision
para resignificar la parabola en el contexto de la discusion sobre el
ayuno; y en el aspecto que quiere sefialarse, le sirve perfectamente
para completar una triada, probablemente, con la intenciéon de com-
plementar creativamente lo dicho en las dos comparaciones previas
(Lc 5,36-38).

El autor del tercer evangelio, muy probablemente tomando en
cuenta la situacion de sus interlocutores y sus intenciones particula-
res, hace una serie de reacomodos y propuestas para sefialar unos
principios de comportamiento.

Es necesario valorar adecuadamente lo antiguo y lo nuevo

Lucas, en la primera imagen de la comparacion, presenta unas
diferencias con relacién a Marcos (2,21-22) que, en su aparente
ligereza, son determinantes.>

Es cierto que en ambos casos se trata de la reparacion de un
vestido viejo (TTaAaiég); sin embargo, el desarrollo es diferente. En
el caso de Marcos, el énfasis esta en el empeoramiento de la rotura
que se consigue por la reparacion; al dafo, producido en el vestido
viejo a causa de la pieza nueva,’ se afiade el dafio que se produce
en el vestido nuevo. Para Marcos, parece que no hay compatibili-
dad entre lo nuevo y lo viejo; se sefala una ruptura.

Lucas, por su parte, reinterpreta el dicho introduciendo, desde el
comienzo en relacion con el adjetivo kaivég (nuevo), el verbo “echar
sobre” (émPBaAAw). El énfasis no esta pues, en querer remendar,
sino en la pretension de encimar, poner una cosa sobre otra pero

13,28 (cf. 3,3), aparecen ambos motivos unidos. Por otro, las parabolas dobles, esas que a
través de dos imagenes presentan las mismas ideas, no son ajenas a la predicaciéon de Jesus:
el reino dividido y la familia dividida (Mc 3,24s; Mt 12,25), el candelero y la medida (Mc 4,21-25),
la saly la luz (Mt 5,13-14a), etc.

5 J. JEREmIAS, Las parabolas de Jesus, Verbo Divino, Estella 1984, 37, sefiala estas peculiaridades
aunque no las desarrolla.

% Es decir, una pieza sin cortar, sin igualar a tijera, sin que haya sido usada demasiado.
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con cierto uso de fuerza o violencia.>® Por tanto, segun el tercer
evangelista, si alguien rompe un vestido nuevo para tratar de re-
mendar uno viejo, termina echando a perder ambos vestidos. Lu-
cas, en lugar de apostar por la incompatibilidad como parece ha-
cerlo Marcos, sefala la adecuada valoracién, tanto de lo nuevo,
como de lo antiguo. Esto esta en perfecta consonancia con lo que
recordaba de Jesus ante el ayuno y la practica que habia en sus
comunidades.

Es importante adaptar lo antiguo a lo nuevo

Lucas presenta, ademas, un ligero pero nada insignificante ma-
tiz (5,37), con relacion a Marcos, aunque de acuerdo con Mateo
(9,17). Nos referimos al uso del verbo ékxéw (“derramarse”) al ha-
blar del vino, en donde Marcos habia colocado el verbo amroAAupI
(“reventar”) tanto para el vino como para los odres, y que Lucas
ha reservado solo para estos ultimos. El vino nuevo, de acuerdo al
tercer evangelista, si se coloca en recipientes viejos, se derrama o
se desperdicia, incluso se pierde inutiimente (cf. 11,50; también Mt
23,35).57

Lucas, por tanto, a diferencia de Marcos, considera que el vino
nuevo en odres viejos no solo refleja la inutilidad del recipiente, sino
que ademas, el desperdicio del vino nuevo.®® El tercer evangelista,
una vez mas, es menos drastico que Marcos, pero gana en claridad,
pues, por una parte, los odres viejos para Lucas no tienen que signi-

% El verbo ¢émBaAw significa, ademas de “poner sobre”, también “arrojarse sobre algo, o
alguien”. En la obra lucana, la mayoria de ocasiones en que aparece este verbo esta en relacion
con la fuerza o la consistencia, pudiendo significar “echar mano”, “caer encima”, “colocarse sobre
alguien con fuerza” (Lc 9,62; 20,19; 21,12; Hech 4,3; 5,18, entre otros).

5 Con un matiz parecido el verbo ékxéw (“derramarse”) es presentado en Hech 1,18; sin
embargo, no debe olvidarse que, junto a este sentido negativo, existe una percepcién positiva
(véase, por ejemplo, Lc 22,20; Hech 2,17. 18, etc.).

% Es interesante constatar como el evangelio copto de Tomas se mantuvo en la linea estricta,
a semejanza de Marcos, al afirmar en el dicho n. 47: «Nadie echa vino afiejo en odres nuevos,
no sea que se estropee», quizas también porque previamente, en el mismo dicho, ha enfatizado
la imposibilidad diciendo: «Un hombre no puede montar dos caballos ni tensar dos arcos. Un
servidor no puede servir a dos sefiores. Porque honrara a uno y ultrajara a otro». Véase M. ALCALA,
El evangelio Copto de Tomas (BEB 67), Sigueme, Salamanca 1989, 76; también, W. MoRRICE,
Dichos desconocidos de Jesus. Palabras atribuidas a Jesus fuera de los cuatro evangelios (PT
119), Sal Terrae, Santander 2002,147-148, aunque con comentarios al texto muy cuestionables.
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ficar, necesariamente, lo mismo que para Marcos; podrian no haber
sido solo las costumbres religiosas judias, sino también las cos-
tumbres judeo-cristianas acumuladas, pues la practica del ayuno
ya habia sido asimilada por las comunidades lucanas. Por otra, si
el matiz de Lucas es compartido por Mateo, como se ha constatado
previamente, se abre la posibilidad de que en este acuerdo minimo
hayan dependido de una tradicion comun que bien podria relacio-
narse con alguna de las etapas o tradiciones del hipotético, pero no
detestable, documento Q. Esta posibilidad no es nada despreciable
pues como bien se sabe, su contexto vital pudo haber sido el de
algunas comunidades campesinas de Galilea que vivian en cierta
tension con la clase gobernante de Jerusalén, quiza representada
por escribas y fariseos; estas comunidades habrian estado fuerte-
mente interesadas en su renovacion desde el proyecto del Reinado
de Dios.%

Con este trasfondo de renovaciéon Lucas parece estar indicando,
por una parte, mas que la inutilidad del recipiente, la necesidad de
adaptarlo al vino nuevo; de lo contrario, se desperdicia el vino nue-
vo y se desperdicia el recipiente.

Es indispensable distinguir entre nuevo y novedoso, viejo y
antiguo

Anteriormente, Lucas precis6 dos principios: por un lado, con la
imagen del remiendo, dejo abierta la posibilidad de que lo viejo se
combine con lo nuevo (Lc 5,36); por otro, con la figura que resaltaba
la necesidad de evitar que el vino nuevo se derramara a causa de
echarlo en odres viejos, no dejoé ninguna duda con relacion a la in-
compatibilidad de ambos elementos (vv. 37-38). Después de estos
principios, pareciendo no estar satisfecho con lo que ha presenta-

% Véase R. A. HorsLey — J. A. DraPeRr, Whoever Hears you Hears me. Prophets, Performance
and Tradition in Q, Trinity Press International, Harrisburg, 1999, 292-310. Su propuesta puede
ser cuestionable en varios aspectos, incluso la mayoria de estudiosos no la siguen; sin embargo,
parece bastante solida y prometedora su hipétesis de que Q habria sido una propuesta de
renovacion de la vida de la comunidad desde al anuncio del Reinado de Dios. Cf. también,
S. Guwarro, Dichos primitivos de Jesus. Una introduccién al ‘Proto-Evangelio de dichos Q’,
Sigueme, Salamanca 2004, 68-69.
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do, introduce lo correspondiente al v. 39:%° «nadie, habiendo bebido
vino afiejo, quiere del nuevo; pues dice, el afiejo es mejor».5' Esta
doble imagen de los vinos afiejo y nuevo, lejos de contradecir los
dos principios anteriores, los complementa substancialmente.5?

Es dificil considerar como algo propio de Lucas este proverbio,
debido a que el tema referido es practicamente universal;®® esto
abre, incluso, la posibilidad de que pudiera remontarse al mismo Je-
sus, aunque el hecho de que no lo haya registrado Marcos dificulta
afirmarlo de manera absoluta. No obstante, independientemente de
esto, Lucas parece haber querido complementar las comparaciones
de los versiculos 36-38.

Llama la atencién, en primer lugar, que Lucas valora lo nuevo,
pero sin absolutizarlo ante lo viejo. Habia venido manejando indis-
tintamente kaivog / véog (“nuevo”) practicamente como sindnimos;
sin embargo, sorprende que en el v. 39, elija véog, quiza porque es
el término que utilizé para el ejemplo del vino y los odres; a lo mejor,
y es lo mas probable, porque para el tercer evangelista el adjetivo
véog guarda relacion con alguien que puede fallar (el caso del hijo
prodigo) y con alguien limitado (el que quiera ser el mayor en la co-
munidad discipular),%* a diferencia de kaivég que reserva para 22,20

% Es cierto que este versiculo falta en varios manuscritos griegos y latinos (D it), asi como en
algunos autores antiguos (Marcion, Irineo, Eusebio). Sin embargo, los testimonios textuales a

favor de su autenticidad son abrumadores, como lo prueban el P, el P4 los codices B, N,
etc. Para esto puede consultarse The Gospel According to St. Luke. Part One: Chapters 1-12,
edited by THE AMERICAN AND BRITISH COMMITTEES OF THE INTERNATIONAL GREEK NEW TESTAMENT PROJECT,
Clarendon Press, Oxford 1984, 112.

61 Se mantiene la traduccidén de “mejor” (xpnoTdg) en lugar de “bueno”, como se traduce en
algunas biblias, entre ellas la de Jerusalén, porque muy probablemente el adjetivo xpnotég
tiene aqui un valor de comparativo o de superlativo; para esto, M. Zerwick, El griego del Nuevo
Testamento (ITEB Il), Verbo Divino, Estella 1997, &145.

52 A causa de esta contradiccién, en mi opinidn aparente, algunos autores han considerado este
versiculo, por cierto equivocadamente, una especie de desacierto lucano. Véase, por ejemplo,
H. Seesemann, TDNT, V, 162-166, 165; también J. Rius Camps — J. ReEAD-HEIMERDINGER, Lucas.
Demostracion a Tedfilo. Evangelio y Hecho de los Apdstoles segtin el Cédice Beza, Fragmenta
Editorial, Barcelona 2012, 124-125.

5 Por ejemplo, Eclo 9,10b; m. Abot 4,20. Para otros casos puede consultarse a I. H. MARSHALL,
The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, NICC, Paternoster Press, Grand Rapids,
1978, 228.

8 Cf. Lc 15,12-13; 22,26 respectivamente. Incluso, en el caso de 22,26, Lucas utiliza el
superlativo (0 vewTepog, “el mas joven”) para sefialar, probablemente, con mayor intensidad que,
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en el contexto de la ultima cena para referirse a la nueva alianza.
De este modo, para Lucas tanto lo antiguo como lo nuevo tienen
su valor; por tanto, ambos pueden ser igualmente cuestionables y
cuestionados desde la novedad absoluta que proporcionan las pa-
labras y acciones de Jesus.

Es muy probable que, a causa de esto, Lucas se haya visto en
la necesidad de introducir el sefialamiento del vino afiejo. Es cier-
to que venia utilizando indistintamente el adjetivo maAaidg («viejo»
5,36(bis). 37); ahora en el v. 39 lo retoma, pero ya no con relacion a
un vestido o un odre, sino refiriéndose al vino. Y es que, de acuerdo
a la cultura vinicola de aquel tiempo —incluso en la actual- lo “viejo”
se puede relacionar con el vino, no asi con el vestido y el odre; cier-
to tipo de vino, entre mas viejo, mejor; no asi cierto tipo de vestido
o de odre.% Al introducir, entonces, como referente principal el vino
afejo, en contraposicion al vino nuevo, Lucas ofrece, por una parte,
la relativizacion adecuada tanto de lo nuevo asi como el cuestio-
namiento correcto de lo antiguo; por otra, vislumbra un elemento
de precision: no todo lo antiguo es viejo, y no todo lo novedoso es
nuevo.%®

4. La ideologia en y del texto

En el primer apartado, al presentar la peculiaridad de una lectura
ideoldgica, se precisoé que la ideologia esta en el texto es percibi-
da por un lector implicito; al mismo tiempo se hacia constar que
también del texto surge una ideologia que debe percibir de manera

quien quiera ser el mayor, debe sentirse realmente limitado.

% Es probable que J. A. Fitzmyer, no tenga razén cuando afirma que el contenido del v. 39 son
«un comentario irénico de Jesus sobre el efecto que produce el aferrarse a lo ‘viejo’ en el que
ha cerrado su mentalidad ante el mensaje de la nueva economia de salvacién»; véase J. A.
Firzmyer, El Evangelio segun Lucas Il..., 551.

% |lama mucho la atencion que unos testigos textuales (algunos cédices como A, B y la tradicion
textual denominada koiné), retomada de o respaldada por el evangelio copto de Tomas (dicho
47), hayan agregado el adverbio eUBéwg (“enseguida”, “inmediatamente”), antepuesto al verbo
“querer” que daria como resultado: «nadie, después de beber el vino afiejo, inmediatamente
quiere del nuevo...». Esta adicién le proporciona al texto un matiz interesante que consiste en
sefialar que, después de beber el vino afiejo, no se prefiere el nuevo inmediatamente; quizas con
el tiempo alguien se anime a probarlo. Es cierto que no hay testigos textuales suficientes para
agregar este matiz en la reconstruccion de Lc 5,39; no obstante, parece que ciertas comunidades
cristianas interpretaron este texto con un matiz diferente al que nosotros estamos acostumbrados.
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adecuada el lector actual. Esta combinacion es posible no solo por
la naturaleza misma del texto, sino sobre todo porque una lectura
confesional, en el mejor de los sentidos, se puede realizar solamen-
te si el lector, ademas de ser competente, desea ser oyente de la
Palabra.

En el caso de Lc 5,33-39 se ha evidenciado un esfuerzo retografi-
co en el texto, es decir, una serie de imagenes graficas que se van
evocando para servir de didlogo implicito con el oyente y que tienen
la finalidad de generar una nueva perspectiva sobre algunos temas
importantes que guardan relacion, en este caso, con la identidad de
la comunidad.®”

Ademas, el mensaje que se ha ido evidenciando en el texto po-
see, evitando la confusién entre actualismo y actualizacién,®® una
universalidad atrayente al mismo tiempo que una importancia con-
secuente para cualquier comunidad o individuo que desee vivir con
sentido los principios que le proporcionan identidad.

Con esta doble aclaracion procedemos, para ir cerrando el pre-
sente estudio, al sefialamiento de algunos elementos de la ideolo-
gia eny del texto.

4.1 Ideologia en el texto
A) Del recurso de legitimacién
Después de haber analizado la actitud que tuvo Jesus ante el

ayuno, asi como la prioridad que dio a la alegria ante la practica
religiosa, se constata, en primer lugar, que Lucas acude a un Jesus

7 V. K. RosgiNs, «Rhetography: A New Way of Seeing the Familiar Text», en V. K. Rossins — R.
H. von THADEN — B. B. BRUEHLER (eds.), Foundations for Socio-rhetorical Exploration. A Rhetoric
of Religious Antiquity Reader, SBL Press, Atlanta 2016, 367-392, 368, en sus ultimos escritos
ha venido replanteando, con bastante claridad, este elemento de la retografia desde la retérica
antigua en el contexto de la socio-retérica.

% El sefialamiento y la distincion es de L. ALonso ScHokeL, «Pan de vida (DV 21)», en L. ALonso
ScHoOkeL — A. MA. ArToLA (dirs.), La Palabra de Dios en la historia de los hombres. Comentario
Temaético a la Constitucion ‘Dei Verbum’ del Vaticano Il sobre la Divina Revelacion, Bilbao 1991,
587-606, 605.
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que, ante las practicas religiosas, entre ellas el ayuno, mas que
anarquico de manera sistematica, fue critico de modo permanente.
En segundo lugar, la critica de Jesus ante el ayuno esta lejos de
ser gratuita; tiene sentido, en gran parte, en razoén a la auténtica
alegria que él mismo ha traido, cuya expresion mayor es su pro-
puesta del Reino y su manifestacion mas concreta, es la comida
con pecadores.

Estos dos elementos que se han constatado bien podrian tener un
doble alcance. Por una parte, Lucas parece tener suficiente claridad
de que las acusaciones que hacian algunos grupos antagonicos a
los seguidores de Jesus no necesitaban una explicacion, sino una
justificacion de su conducta, que podia remontarse a palabras, pero
sobre todo a actitudes del Maestro. Por eso, a diferencia de Mateo,
el tercer evangelista ha unificado las tres acusaciones contra los
discipulos, recurriendo al comportamiento de Jesus; mientras Ma-
teo y Marcos presentan la acusacion en forma de pregunta hacia
los discipulos a causa de que Jesus come con publicanos y peca-
dores (cf. Mc 2,16; Mt 9,11), Lucas, en una clara modificaciéon de
la tradicion que retoma de Marcos, refiere que la acusacion afecta
directamente a los discipulos; incluso parece no haberle importado
provocar una digresion con la indicacion previa de que Levi realizd
un gran banquete para Jesus en su casa (v. 29), debiendo haber re-
caido la acusacion en él y no en los discipulos, que en la redaccion
lucana pasan practicamente desapercibidos.®

Por otra parte, Lucas no pretende, desde esta legitimacion, pre-
sentar la novedad; parece que apuesta por la significatividad. Es
decir, su intencion no esta en la pretensién de presentar una ense-
fanza nueva, sino en convencer sobre un principio determinante. El
lenguaje parabdlico que Lucas ha asumido parece estar en funcion
de desenganar a una comunidad, haciéndola recapacitar en qué se
necesita realmente lo nuevo, pues en lugar de decir que lo que pre-

8 Esto llama mas la atencion porque, mientras en Lucas practicamente no se mencionan los
discipulos, aunque después es a ellos a quienes se va a acusar de comer con publicanos y
pecadores, Marcos y Mateo mencionan expresamente que los discipulos estan a la mesa con
Jesus (Mc 2,15; Mt 9,10) y afirman, como dijimos anteriormente, que la acusacion es contra el
Maestro.
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senta Jesus es una ensefianza nueva, como lo hace Marcos (1,27:
d1dayn kaivA) -aun cuando conoce con precision esta terminologia
(cf. Lc 4,36-37)-, introduce la nomenclatura sobre lo mejor (5,39).
Este aporte lucano es mas determinante aun porque, si bien el autor
del tercer evangelio conoce la expresion () kaivy 81daxn “la ense-
Aanza nueva”), no la coloca en boca de Jesus o de sus discipulos,
sino en boca de los judios y los que adoraban a Dios (Hech 17,19;
cf. v. 17).

De esta manera, puede afirmarse que lo mejor para Lucas podria
estar coincidiendo con lo que realmente es significativo.” Es decir,
el discipulo debe tener, no solo comportamientos nuevos, tampoco
mejores en sentido competitivo referencial, sino sobre todo, signi-
ficativos. Y es que la identidad discipular depende, en gran parte
-para Lucas- de su significatividad para el entorno (cf. Lc 17,1-6).”

B) Del esfuerzo de apropiacion

El tercer evangelista, en su esfuerzo de apropiacion de las tradi-
ciones previas, lejos de sacrificar la actitud critica de Jesus ante el
ayuno, respaldando sin mas la practica del ayuno que encontré en
sus comunidades, parece ampliar su alcance y sus consecuencias.
Las palabras de Jesus no solo valen para evaluar las practicas
judias, sino también para ciertas practicas de las mismas comu-
nidades cristianas que, seguramente, se habian desarrollado para
el tiempo en que escribe Lucas (cerca del afio 80 d. C.), y que me-
recian también cierta revision desde la ensefianza y practica del
Maestro. De ahi la precisiéon que el tercer evangelista ofrece a modo
de principios: la valoracion adecuada, tanto de lo antiguo como de
lo nuevo; la adaptacion o interrelacion oportuna entre lo antiguo y lo

0 El evangelio de Lucas apuesta por la significatividad del comportamiento cuando en el Sermon
del llano presenta a Jesus diciendo, a propdsito del amor a los enemigos: «Si aman a los que
los aman, §,qué mérito tienen? También los pecadores hacen otro tanto. Si prestan a aquellos de
quienes esperan recibir, ;qué méritos tienen? También los pecadores prestan a los pecadores
para recibir lo correspondiente» (6,32ss).

™ Con razon, para finalizar el sermon del llano, se coloca una doble pregunta: «¢Podra un ciego
guiar a otro ciego? ¢No caeran los dos en el hoyo?» (6,36). En otras palabras, una comunidad
de discipulos que no tiene comportamientos significativos, de esos que hacen la diferencia, esta
incapacitada para guiar o presentarse como alternativa valida ante la sociedad.
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nuevo; el discernimiento preciso para distinguir entre lo nuevo y lo
novedoso, lo antiguo y lo viejo.

Estos elementos, relacionados con el esfuerzo de apropiacion
que ha realizado Lucas, podrian tener como alcance, por una parte,
el deseo de que nadie haga lo contrario a los principios que se pro-
ponen. De hecho, el autor del tercer evangelio estructuré la para-
bola con el adjetivo o0d¢ig («nadiey, vv, 36.37.39), usando la figura
retérica denominada anadiplosis, que consiste en repetir, al princi-
pio de una oracion, una palabra o frase precedente.” Este inicio se-
mejante va mucho mas alla de un inocente recurso literario. Lucas,
a semejanza de los escritores de su tiempo, habria ordenado su
parabola a partir de un inicio semejante a través del adjetivo oUd¢ig,
como un sefalador irénico, para indicar lo contrastante del compor-
tamiento sefialado.” Es como si Lucas quisiera decir: “a nadie se le
ocurriria...”, 0 “¢4 A qué loco/loca se le ocurriria echar vino nuevo en
odres viejos, o quitarle un pedazo de tela a un vestido nuevo para
ponérselo a uno viejo? ¢ Quién podria tener la ocurrencia de preferir
un vino nuevo a uno afiejo?” El lenguaje, de Jesus y del evangelis-
ta, deja claro lo extrafio y absurdo de un comportamiento que haga
caso omiso de los principios sefialados.

Por otra parte, a la insistencia anterior, Lucas ha introducido las
tres imagenes a través del término parabola (Lc 5,36). Esta indica-
cion, lejos de ser un detalle insignificante o una digresion aparente,
pues ademas de usarlo en otra ocasion (cf. 15,3), lo utiliza expresa-
mente a diferencia de los otros dos sinopticos (Mc 2,21 y Mt 9,16).
Es cierto que pudo haberle interesado a Lucas su sentido proverbial
(cf. Lc 4,23; 6,13; 5,36); sin embargo, es mejor considerar que, de
acuerdo a sus técnicas composicionales, le interesé crear un con-
texto interpretativo para sus lectores, como lo hizo en 14,7 (cf. vv.
7-24) con relacion a la honorabilidad; en 18,1 respecto del auténtico

72 Esta figura se utiliza para correlacionar ideas, sobre todo en expresiones orales. Véase: M.
V. RevzAsaL, Diccionario de términos literarios | (A-N), Acento Editorial, Madrid 1998, 9. Ver
también J. N. ALetTI y otros, Vocabulario Razonado de la Exégesis Biblica. Los términos, las
aproximaciones, los autores (IEB XV), Verbo Divino, Estella 2009, 105.

73 Para estas precisiones, D. L. Bock, Luke. Vol. I: 1:1-9:50 (BECNT), Baker Academic, Grand
Rapids 1994, 520.
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sentido de la oracion (cf. vv. 1-18); en 18,9 (vv. 9-14) refiriendo el
verdadero alcance de la religion y, por ultimo, en 19,11 (vv. 11-44)
para que se entendiera, de la manera mas adecuada, la llegada del
Reino de Dios. De este modo, al introducir el término parabola en
5,36, Lucas crea un contexto interpretativo en el que ofrecera unos
criterios precisos para comprender, no solo el asunto del ayuno,
sino también el de la comida con pecadores (5,29-32) y el de las
espigas arrancadas en sabado (6,1-5).

Por ultimo, es preciso decir que la parabola no solo introduce un
contexto interpretativo sino que, de acuerdo a su naturaleza misma,
parece ofrecer un matiz subversivo, en el sentido mas adecuado de
la palabra.™ Este alcance es posible porque, a diferencia del mito,
de la apologia y del lenguaje satirico, la parabola tiene un caracter
subversivo, no solo a nivel del comportamiento, sino también, y qui-
za sobre todo, en relacioén a la justificacion de una actitud.” Lucas,
como los otros sindpticos, conserva la perspectiva sapiencial mas
que conceptual, de las palabras de Jesus; por eso, se esta ante una
auténtica teologia, que informa pero sobre todo desafia y que, en
lugar de aclarar un significado, lo crea.” En adelante, segun Lucas,
el lector no tiene alternativa mas que mirar el mundo a través de los
nuevos principios.

C) La configuracién de una identidad
Los usuarios del lenguaje, autores o lectores, utilizan los textos

como miembros de categorias sociales y grupos (comunidades,
sociedades, culturas, etc.) construyendo, exhibiendo y hasta exi-

74 La subversion no indica, primeramente, una actitud rebelde o desordenada, sino, como bien
lo indica su raiz, un cambio radical y, en el caso de Lucas, la adopcién de un comportamiento
significativo que sea capaz de generar una comunidad alternativa.

s El mito tiene como funcién principal establecer un pensamiento, percepcion o manera de
reaccionar ante la realidad, la apologia de mantenerlos, la accién y el lenguaje satirico de
cuestionarlos. Para esto, puede consultarse J. D. CrRossaN, The Dark Interval: Towards a Theology
of Story, Argus Communications, Niles 1975, 59. Véase también, en la misma perspectiva, el
excelente aporte de M. S. RiNDGE, «Luke’s Artistic Parables: Narratives of Subversion, Imagination,
and Transformation», Interpretation 68/4 (2014) 403-415.

8 Ha desarrollado con mucha lucidez estos presupuestos K. E. BalLEy, Jesus a través de los
ojos del Medio Oriente. Estudios culturales de los evangelios, Grupo Nelson, Nashville — Dallas
— México 2012, 279-281.
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giendo activamente sus roles e identidades.”” Por esto, la literatu-
ra misma debe ser tratada como una practica social, debiendo ser
examinada desde los posibles alcances que previeron, con relacion
a la identidad de sus comunidades, quienes la crearon.”

En el ambito de los estudios biblicos, se ha venido gestando, des-
de hace varias décadas, la conviccion de que los textos del Nue-
vo Testamento habrian servido, al menos en parte, para formar la
identidad de las primeras comunidades cristianas;”® pero esta iden-
tidad, en la antigiedad como ahora, ademas de expresarse, se ar-
gumentaba; es decir, se echaba mano de un conjunto de estrate-
gias discursivas para construir y manifestar ante los otros la propia
identidad, mas que personal, colectiva.t’ Paulatinamente, y espe-
cialmente en los estudios de la obra lucana, se ha ido clarificando
que la identidad se negocia,®' que se replantea en relaciéon con los
otros, con los diferentes, de ahi que siempre esté en construccion,
inacabada pero no necesariamente fragmentada.®? Esta identidad

7 En este sentido, la escritura (leida o escuchada) en relacién a sus contextos es indicativa;
véase T. A. van Dik, «El discurso como interaccion en la sociedad», en T. A. van Dik (comp.), E/
discurso como interaccién social, Gedisa, Barcelona 2000, 19-66, 22.

8 Sobre la relacion de la literatura y la identidad social, puede consultarse G. SHiPLEY, El mundo
griego después de Alejandro 323-30 a. C., Catedra, Barcelona 2001, 259-294, quien sostiene
que la literatura debe analizarse como una practica social e ideoldgica y deberia ser examinada
desde el punto de vista de quienes fueron sus creadores y los consumidores, qué necesidades
culturales pudo haber satisfecho y qué efectos pudo haber tenido en la sociedad (p. 260).
También puede ser de gran utilidad M. A. K. HaLLibay, «The Users and Uses of Language», en J.
A. FisHvan (ed.), Reading in the Sociology of Language, Hague & Paris, Mouton 1968, 139-169,
quien se plantea la necesidad de tener en cuenta la relacion entre el lenguaje y el pueblo que
lo usa (p. 139).

7 Han sido especialmente pioneras tres investigaciones: J. M. Lieu, Christian Identity in the
Jewish and Graeco-Roman World, Oxford University Press, New York 2004; PH. EsLER — R. PIPER,
Lazarus, Mary and Martha: Social-Scientific Approaches to the Gospel of John, Fortress Press,
Minneapolis 2006; W. CARTER, Mateo y los margenes. Una lectura sociopolitica y religiosa, Verbo
Divino, Estella 2007.

8 Para esto, pueden consultarse los trabajos pioneros de D. K. BueLL, Why This New Race?
Ethnic Reasoning in Early Christianity, Columbia University Press, New York 2005, 2; también
Ip., «Rethinking the Relevance of Race for Early Christian Self-Definition», Harvard Theological
Review 94 (2001) 449-476, 473.

81 Sibien, G. E. STeRLING, Historiography and Self-Definition. Josephos, Luke-Acts and Apologetic
Historiography, SBL, Atlanta 1992, probablemente no tiene razén al hablar de la obra lucana
como un escrito de historiografia apologética; sin embargo, acierta al sostener que su finalidad
estd, principalmente, en relacion a la autodefinicion.

82 \/éase como ejemplo la obra de M. J. SmitH, The Literary Construction on the Other in the
Acts of the Apostles. Charistmatics, the Jews and Women, Pickwick, Eugene 2011. En la misma
perspectiva puede consultarse a C. A. Baker, «Early Christian Identity Formation: From Ethnicity
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Lucas la negocio, a través de mensajes como los contenidos en
Lc 5,33-39, frente a otros grupos analogos a los suyos y frente a la
magquinaria teoldgica imperial.

Identidad ante otros grupos

De acuerdo a los elementos que se han venidos sefialando como
parte de la ideologia en el texto, asi como la indicacién de la posible
relacion entre texto e identidad, se puede afirmar que, en primer
lugar, Lucas insiste en una identidad integral. Asi parece deducirse
a partir del hecho de que, siguiendo a Marcos, haya mantenido la
triple controversia sobre la comida con pecadores (Lc 5,29-32), el
ayuno (vv. 33-39) y las espigas arrancadas en sabado (6,1-5), qui-
zas para hablar de los tres aspectos fundamentales de la identidad
comunitaria: el de asociacion («¢ por qué comen y beben con los
publicanos y pecadores?»; Lc 5,29-32), el de la praxis («¢por qué
tus discipulos no se privan de comer y beber?»; 5,33-39) y el motivo
de observancia de normas («¢ por qué hacen lo que no es licito en
sabado?»; 6,1-5). La identidad que resalta el autor del tercer evan-
gelio implica, al menos desde lo visto hasta aqui, tres elementos:
las personas, las costumbres y las leyes que a su vez se relacionan
con tres principios basicos de identidad colectiva: la pureza, la fide-
lidad y la lealtad.

Estos tres principios permiten, en segundo lugar, hablar de una
identidad donde la fidelidad tiene un puesto central. Puede afirmar-
se esto, sin temor, debido a que Lucas, como Marcos, mantiene
la centralidad de la discusion sobre el ayuno con sus imagenes
respectivas;® el ayuno que guardan ciertos grupos (discipulos de
los fariseos y de Juan) y el no ayuno (es decir, la comida) que hacen

and Theology to Socio-Narrative Criticism», Currents in Biblical Research 9/2 (2011) 228-237;
Identity, Memory, and Narrative in Early Christianity. Peter, Paul, and Recategorization in the
Book of Acts, Pickwick, Eugene 2011, especialmente, las pp. 1-30; «Peter and Paul in Acts and
the Construction of Early Christian Identity: A Review of Historical and Literary Approaches»,
Currents in Biblical Research 11/3 (20013) 349-365. Este autor ha sefialado la necesidad de
desarrollar un método integral que ayude, todavia mas, a la comprension sobre la manera en que
las narraciones del Nuevo Testamento ayudaron a formar la identidad de los primeros cristianos.
8 Refuerza la intencionalidad de Lucas que Mateo (9,10-17), pudiendo haber realizado algo
parecido, lanza la ultima controversia hasta 12,1-8.
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los discipulos de Jesus (Lc 5,33), esta en perfecta consonancia con
la accién de los discipulos de comer con pecadores (vv. 29-32) y
de comer las espigas arrancadas en sabado. Puede deducirse, por
tanto, que la controversia del ayuno-comida junto con la parabola
(Lc 5,33-39) podria estar determinando los elementos circundantes.
Es decir, que, para entender la identidad con relacion a las perso-
nas y a las leyes, es indispensable comprender lo relacionado a las
costumbres en clave de fidelidad.

Por esto, pienso que no es atreverse demasiado, si se afirma que
Lucas esta hablando en el fondo de un asunto de fidelidad. Esta
propuesta es coherente, por una parte, con el imaginario que refle-
jan autores como Plauto que al comienzo de su comedia Casina,
dice:®

Un saludo, distinguidos espectadores, que tienen en tal alta esti-
macion a la Fidelidad —al igual que la Fidelidad a ustedes—. Si es
cierto lo que acabo de decir, jun aplauso!, que ya desde un primer
momento sepa que me hacen objeto de una favorable acogida.
En mi opinion, los que beben vino viejo y a los que les gusta ver
comedias antiguas son gente con vista; dado que les gustan las
obras y el lenguaje de tiempos pasados, es natural que den su
preferencia a las comedias de otras épocas; y es que en realidad,
las de hoy en dia son todavia peores que la moneda nueva.®®

Plauto, como algunos otros autores o como cierta corriente do-
minante del mundo judio, veia el pasado como lo mejor, incluso

8 Es cierto que Plauto vivié mucho antes que Lucas (n. 254 a. C.; m. 184 a. C.); no obstante,
su pensamiento refleja elementos del imaginario colectivo que, en las sociedades agricolas
avanzadas como las del siglo | d. C., se mantienen por varias generaciones. En este tipo de
sociedades, denominadas también de alta contextualizacion, la gente tiene mas cosas en
comun y la experiencia es menos variada; de ahi que los escritores, lo mismo que los lectores u
oyentes, acuden a elementos del imaginario incluso traspasando temporalmente generaciones.
Para esto puede consultarse B. J. MaLINA-R. L. RoHRBAUGH, Los evangelios sindpticos y la cultura
mediterréanea del siglo |. Comentario desde las ciencias sociales, \Verbo Divino, Estella 1996,
20-22; también: B. J. MALINA, The Social Gospel of Jesus. The Kingdom of God in Mediterranean
Perspective, Fortress Press, Minneapolis 2001, 2-5.

8 Prauto, Césina, prélogo. Introducciones, traduccion y notas de M. Gonzélez-Haba, BCG 170,
Gredos, Madrid 1992, Tomo |. El resaltado en cursiva es de un servidor.
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con cierto desdén ante el presente. Lo mas interesante es que para
Plauto este era un asunto de fidelidad.

Lucas, por su parte, toma distancia de esa corriente de pensa-
miento, tan natural en los seres humanos pero al mismo tiempo tan
nefasta, de sobrevalorar el pasado en detrimento del presente; pero
tampoco sacraliza lo nuevo sin mas. Para él, por tanto, no esta la
fidelidad a las raices en la repeticion brusca y bruta del pasado, sino
en la interpretacion auténtica de las palabras y las acciones del fun-
dador o lider, asi como en el discernimiento adecuado que permita
distinguir lo nuevo de lo novedoso y lo antiguo de lo viejo.

Por todo lo anterior, Lucas considera, por ultimo, que esta fideli-
dad creativa solo puede darse acudiendo a Jesucristo de manera
adecuada.®® Esto puede sostenerse debido, por una parte, a la in-
terrelacion que se ofrece entre el comportamiento de los discipu-
los y la justificacion que da, el mismo Jesus, desde su identidad. A
la acusacion relacionada con la asociacion, Jesus afirma: «no he
venido a llamar a conversion a justos, sino a pecadores» (5,32);
a la correspondiente con la praxis, el Maestro sostiene: «¢pueden
acaso hacer ayunar a los invitados a la boda mientras el novio esta
con ellos?» (v. 34); y, por ultimo, a la acusacién de quebrantar la ley,
Jesus dice: «el Hijo del Hombre es sefior del sdbado» (6,5).

No se esta lejos de la verdad si se observa que a la precision
sobre la identidad del Maestro corresponde la especificacion de la
identidad de la comunidad de discipulos; es evidente, aunque no a
primera vista, que esta pequefia seccion es analoga a la de Lc 4,1-
43, que aparece como un pequeio bloque cristolégico programatico
y responde a la identidad del Maestro; la seccion de 5,29-6,5, por su
parte, apareceria como un bloque programatico pero eclesioldgico
y estaria respondiendo a la identidad de los discipulos de Jesus.?”

8 Los cristianos, una vez que murié Jesus, su lider, necesaria e inevitablemente siguieron
patrones de conducta para autodefinirse con relacién primero a los judios, luego con relacién
a los paganos; véase: J. T. Sanpers, «Establishing Social Distance between Christians and
Both Jews and Pagans», en A. J. BLasi — J. DuHAIME — P. A. TurcoTTE (eds.), Handbook of Early
Christianity. Social Science Approaches, Altamira Press, New York 2002, 361-382.

87 Algo de esta intuicién es de J. A. DARR, «Levi’'s Banquet (Luke 5:29-39) and Lukan Discipleship:
Group Characters and Christian Identity Formation», en F. Dicken — J. SNYDER (eds.), Characters
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Identidad ante el imperio

Es necesario, de acuerdo a las indicaciones y precisiones previas,
enfatizar algunos elementos sobre la identidad desde Lc 5,33-39,
pero ahora con relacién a su entorno, pues Lucas no solo quiso
justificar su comportamiento ante grupos mas o0 menos analogos;
también es muy probable que haya querido ofrecer una especie de
estrategia de resistencia en un ambiente dominado en gran parte
por el Imperio.

Mucho se ha escrito sobre la posible finalidad de la obra lucana
con relacion al Imperio;®® cualquier postura que se adopte debera
tomar en cuenta que la literatura cristiana, en este caso el tercer
evangelio, no pudo estar al margen de la teologia imperial; de algun
modo tenia que reaccionar ante las ideas teoldgicas que expresa-
ban y legitimaban el Imperio y el poder de Roma.#

Por mi parte, considero que si bien Lucas parece no ofrecer una
manera homogénea de presentar las relaciones entre los cristianos
y el Imperio; no obstante, esta lejos de tener una visién romantica
o idealizada de éste. Lucas ofrece la necesidad de tomar una dis-
tancia critica frente al Imperio,® a través, precisamente, de algunos
elementos ideoldgicos ofrecidos en Lc 5,33-39 que, suponiendo los
elementos sefalados para justificar su identidad ante otros grupos
analogos, pueden referirse a la actitud que deberian tener ante la
ideologia imperial.

and Characterization in Luke-Acts, LNTS 548, Bloomsbury, London — Oxford 2016, 23-39. Sin
embargo, él no considera, sorprendentemente, 6,1-5.

88 |as principales propuestas pueden resumirse en los siguientes puntos: Lucas habria pretendido
escribir una apologia a favor de la Iglesia; una apologia a favor del imperio; la obra lucana habria
sido un escrito de legitimacién para favorecer la identidad de la Iglesia; o una obra para dotar
a la Iglesia de elementos para que viviera en el Imperio; o, por ultimo, Lucas no habria estado,
en absoluto, interesado en cuestiones politicas. Para estas posturas y abundante bibliografia
puede consultarse S. WaLton, «The State They Were in: Luke’s View of the Roman Empire», en
P. Oakes (ed.), Rome in the Bible and the Early Church, Paternoster Press, Cumbria 2002, 1-41.
8 Cf. W. CaRTER, El imperio romano y el Nuevo Testamento (Agora 29), Verbo Divino, Estella
2011, 125.

% Asi, S. WaLToN, «The State They Were in...», 35.
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En esta situacion, Lucas ofrece un marco teérico razonable y ra-
zonado que sirve de justificacion, a la vez que de aliciente, a sus
comunidades. Ante la coaccion diversa que ejercia el aparato impe-
rial, provocando sumision y exigiendo cooperacion, Lucas sabe que
no es suficiente que las personas tengan comportamientos adecua-
dos, ni siquiera significativos, para vivir de acuerdo a su identidad.*!
Esto es todavia mas significativo porque, generalmente se piensa,
y no deja de ser cierto, que la “religion” conlleva asumir una serie de
comportamientos y evitar otros. No obstante, esto es insuficiente. El
cristianismo en sus origenes ciertamente ofrecié un comportamien-
to alternativo; en el caso de la obra lucana, aquellos hermanos y
hermanas en la fe estaban convencidos de la significatividad de los
comportamientos.®? Sin embargo, Lucas también se preocupo por ir
ofreciendo un marco solido de razones, expresadas en una espe-
cie de concientizacion, que daban certidumbre a sus comunidades
para enfrentar adecuadamente su entorno; a veces de manera di-
recta como en el caso de Lc 4,1-12; otras, como en el caso de Lc
5,33-39 a través de una estrategia disimulada, pero de ningin modo
pusilanime.

Este marco tedrico razonable resultaba desafiado por un Imperio
que estaba organizado a través de tres tipos de estructura. Por una
parte, la estructura aristocratica, es decir, que el mando estaba en
manos de una élite muy pequefa, quizas el 2 o el 3 por ciento de
la poblacion; por otra, que era una estructura agraria, en donde los
miembros de la élite no gobernaban, en virtud de elecciones, sino
de riqueza y poder. Y, por ultimo, era una estructura legionaria, que
ejercia su poder a través de la coaccién.®”® Estas estructuras se le-
gitimaban a partir de una ideologia o teologia imperial cuyo énfasis
estaba en que, “a través del imperio de Roma, controlado por la
élite, los dioses eran soberanos del mundo, tenian el derecho de di-
rigirlo y podian determinar qué tipo de sociedad humana, relaciones

91 Para esto, W. CARTER, El imperio romano..., 125ss.

92 Cf. L. W. HurTapo, Destructor de los dioses. El cristianismo en el mundo antiguo (BEB 155),
Sigueme, Salamanca 2017, 205ss.

% Cf. W. CaARTER, El imperio romano..., 14-15. Puede consultarse también J. FErNnANDEZ, «El
imperio romano como sistema de dominacion», Polis — Revista de ideas y formas politicas de la
antigliedad clasica 18 (2006) 75-114; T. MonTESINOS, «¢,Se practicaba la compasion en el imperio
romano contemporaneo a Lucas?», Qol. Revista Biblica Mexicana 73 (2017) 119-132.

420



(RENOVAR O REMENDAR?.
LECTURA IDEOLOGICA DE LC 533-39

y conductas debian seguirse de ello. El acatamiento del dominio de
Roma se alentaba presentando el orden del Imperio como provisto
de sancion divina”. %

Ante un imperio estructurado de esta manera y legitimado con es-
tas ideas, los principios que ofrecia Lucas a través de textos como
Lc 5,33-39 debian resultar peligrosos pues suscitaban preguntas in-
comodas: ¢, Se es fiel al pasado, solo porque se repite, o sobre todo
porque se interpreta adecuadamente?, ;de qué manera se debe
evitar arrodillarse ingenuamente ante el pasado, pero, también, pos-
trarse ciegamente ante el futuro?, ;de qué principios hay que echar
mano para que la religion esté al servicio de la felicidad y no se
sacrifique esta ultima a causa de la primera? ;De qué manera tiene
que discernirse el presente? ;Qué implicaciones tiene todo esto
para la observancia o el desacato de la ley? ; Qué consecuencias o
exigencias surgen para la relacion entre las personas?, 4y para la
superacién de prejuicios o estereotipos? Con sus planteamientos,
Lucas estaba ofreciendo, simulada pero no superficialmente, unas
estrategias efectivas para hacer frente a la ideologia del imperio.

Ademas, el Imperio Romano era incapaz de ofrecer elementos
de discernimiento privado a sus subditos, pues su influencia alcan-
zaba especialmente la vida publica. En su vida privada, la mayoria
de la poblacién dependia, en gran parte, de la percepcién de los
demas, sacrificando con facilidad, la fidelidad por la honorabilidad.
También hay que decir que, en la vida cotidiana, la gente se orien-
taba mas por supersticiones y por interpretacion de suenos, que
por verdaderos discernimientos. Y aun, cuando es cierto que la ma-
yoria de personas del pueblo sencillo conformaba su vida a través
de costumbres explicitadas en sabiduria cotidiana, se percibia la
necesidad de principios claros de discernimiento ante el pasado y
presente, ante las relaciones con los diferentes, ante la observancia
de la ley.® De ahi que Lucas exprese su preocupacion por un tipo
de comunidades o individuos que sacrificaban la alegria de vivir por

% W. CARTER, El imperio romano..., 128.
% P. VEYNE, «Censuras y utopias», en PH. ARies — G. Dusy (dirs.), Historia de la vida privada, tomo
1: Imperio romano y antigliedad tardia,Taurus, Madrid 1987, 171, 180.
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el cumplimiento de una costumbre; le preocupaba que no supieran
construir relaciones interpersonales alternativas; que se sometie-
ran, sin mas, a la ley. Por eso, ante la situacion cotidiana en que
vivian sus comunidades y ante los vacios o huecos que dejaba el
imperio, Lucas ofrece suficientes elementos para que sus interlocu-
tores se preocupen por lo esencial y significativo en la asociacion,
la praxis y la observancia de las normas.

4.2 Ideologia del texto

La ideologia del texto supone un dialogo entre el lector actual y lo
que pudo percibir el lector implicito en orden al lector ideal. De esta
manera, la ideologia del texto solo se puede captar en la medida en
que alguien, desde el primer contacto con el texto, esta dispuesto a
constituirse en un lector competente, o todavia mejor, en un lector
hibrido heuristico.%

Es posible hablar de este tipo de lector porque en el texto desa-
parece el emisor original y el interlocutor primero dificilmente esta
presente, desvaneciéndose, aunque no totalmente, el horizonte del
discurso primero, dando lugar al advenimiento de un nuevo recep-
tor del mensaje que, situado en nuevo horizonte de comprension,
esta en posibilidades de descubrir elementos que, de otro modo, no
podrian haber sido percibidos.®” También porque los textos biblicos
hablan del pasado y del presente, no porque se lean en este tiempo,
sino porque la Sagrada Escritura es arquetipica y paradigmatica;
guarda una reserva de sentido inagotable que solo puede ser ex-
plorada y captada desde el horizonte del intérprete o lector. El lugar
social exige un esfuerzo del intérprete para releer el texto con el
convencimiento de que se abre a dimensiones que antes no eran

% Esta nomenclatura la hemos tomado de J. A. DARR, «Narrator as Character: Mapping a Reader-
Oriented Approach to Narration in Luke-Acts», Semeia 65 (1993) 43-60, 47-48. Jugaremos un
poco a nivel conceptual, aunque no terminolégico, con la propuesta simultdnea que realiza C.
BENNEMA, A Theory of Character in New Testament Narrative, Fortress Press, Minneapolis 2014,
68ss sobre el lector plausiblemente informado.

97 Véase, para ampliar este aspecto, a P. RIcoEUR, «La funcién hermenéutica de la distanciacion»,
en F. Bovon — G. RoulLLER (dirs.), Exégesis. Problemas de método y ejercicios de lectura, Aurora,
Buenos Aires 1978, 245-261.
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manifiestas, pero que se perciben ahora, precisamente, porque el
lente de la realidad genera una pista de entrada diferente.%

Este tipo de lector, en el caso de la presente investigacion, una
vez que se dispuso a captar la ideologia en el texto puede, a su
vez, percibir la ideologia del texto. Para esto, es necesario, una vez
que se ha determinado la aplicacion original del mensaje (ideologia
en el texto), percibir los elementos que son transferibles, pertinentes
y significativos, a la cultura y tiempo del lector o lectores actuales,
solo asi podran discernirse algunas actitudes transformadoras.®

Por los resultados que ha arrojado el analisis de Lc 5,33-39, asi
como por la situacién del lector actual, pueden senalarse como ele-
mentos transferibles, por una parte, la necesidad de plantearse la
identidad personal y colectiva de manera integral. No es suficiente
lo que le preocupa al grupo como praxis para solventar la identidad;
es indispensable, ademas, el elemento relacional y un discernimien-
to adecuado ante las leyes o costumbres. De este modo, la identi-
dad de un colectivo no solo esta, como se ha venido afirmando, en
permanente construccion, sino también en constante interrelacion.

Por otra parte, queda claro ademas, que la misma intensidad con
la que se cuestionan las costumbres o percepciones de otros que
no embonan adecuadamente con la novedad que ha traido Jesus,
deben cuestionarse las del propio grupo, pues tampoco éste esta
exento de olvidarse y hasta de tergiversar el auténtico sentido de la
ensefianza del Maestro.

Por ultimo, de manera semejante a aquellas comunidades, las
actuales saben que, para vivir con autenticidad y compartir con ve-

% Cf. J. S. CroatTo, Hermenéutica practica, Quito 2002, 16. 24. 27. La reserva de sentido
supone el principio de que todo suceso significativo —incluido el que se ha puesto por escrito-
despliega un plus de sentido. Esta reserva de sentido no es algo objetivo que esté expresado
en el acontecimiento o dicho en el texto; sélo es captada por quien los retoma desde su propio
horizonte. También puede consultarse del mismo autor Hermenéutica biblica: para una teoria de
la lectura como produccion de sentido, Lumen, Buenos Aires 2000, 29.

% Han sido importantes algunas intuiciones sobre la actualizacion que presentan W. W. KLein — C.
L. BLomeere — R. L. HuBsARD, Introduction to Biblical Interpretation, Thomas Nelson Publishers,
Nashville 1993, 482-504.
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racidad las convicciones, se debe asumir el desafio de distinguir las
bondades de lo antiguo y de lo nuevo, asi como sus choques y con-
tradicciones, y realizar un adecuado discernimiento entre lo antiguo
y lo viejo, lo nuevo y lo novedoso. No esta en juego una idea mas o
menos correcta; va de por medio la responsabilidad de ser verdade-
ros discipulos de Jesus y, de este modo, comunidades alternativas
con comportamientos radicales y significativos.

Con estos elementos no solo es posible evidenciar de manera
adecuada la identidad discipular, sino que ademas, es posible reac-
cionar de manera precisa, auténtica y significativa ante la realidad.

Discernimiento

Los elementos que se han sefialado como transferibles del con-
texto del lector implicito-ideal para el contexto del lector actual,
necesitan una concrecion que facilite, desde un discernimiento
adecuado,'® pasar de la importancia a la pertinencia y de la pre-
cision a la significatividad. Para esto es necesario correlacionarlos
con la realidad del lector o lectores actuales.

Una identidad a replantear. Sin caer en el absurdo de genera-
lizar, podriamos estar de acuerdo en que muchos cristianos nos
preguntamos poco por la identidad; damos por hecho que sabemos
quiénes somos, como deberiamos de ser y qué tendriamos que
realizar. Es decir, percibimos la identidad cristiana como algo estati-
co y aislado; se nos ha olvidado que la identidad discipular debe ser
dinamica e interrelacionada.

El caracter dinamico e interrelacional de la identidad pide, por una
parte, la conviccién de que no hay estados definitivos en la exis-
tencia, solo momentos significativos. Por otra, solo podemos estar
siendo discipulos, mas que en la medida en que nos comparemos,

% Se aclaré desde el principio que es preferible el verbo discernir en lugar de iluminar, porque
esta Ultima accién corre el riesgo, en ocasiones, de ignorar que la realidad nunca es estatica y
que las situaciones vitales de las primeras audiencias son muy diferentes a la de los lectores
actuales. Cf. nota n. 3.
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en la capacidad de interrelacion que asumamos, no solo con los
idénticos, sino también con los diversos a nosotros. '’

Una identidad integral. Muchos cristianos nos hemos habituado,
no solo a parcializar la identidad, sino a fragmentarla, consciente o
inconscientemente, pero siempre con consecuencias graves para
la identidad cristiana.

Por esto, a lo dinamico e interrelacional de la identidad debe agre-
garse la integralidad que se da en la combinacién honesta y ade-
cuada, entre la adopcion de principios que surgen de la praxis y
mensaje de Jesus, y la percepcion de la realidad que se percibe en
los nuevos interlocutores. Asimismo, la integralidad de la identidad
debe incluir una disponibilidad para la relacion con las personas, en
la que la preocupacion principal no sea la buena reputacion, sino la
fidelidad a los principios; también debe incluir la autenticidad para
una vivencia de los valores evangélicos que no tenga la angustia
de repetir, sino la conviccién de interpretar; y, por ultimo, no le debe
faltar a la integralidad, la capacidad de discernir adecuadamente
ante las leyes, normas o costumbres, a partir de la radicalidad del
mensaje de Jesus.

Una actitud critica simultanea. Los seres humanos tenemos, casi
por naturaleza, mejor vista para las actitudes de otros que para las
propias; hasta llegamos a pensar que son los otros quienes deben
cuestionarse sobre su fidelidad a los principios, no nosotros. Sin
embargo, el mensaje del evangelio de Lucas ha dejado claro que a
la fidelidad pedida a los demas, debe corresponder —de igual modo
y hasta con mas intensidad- la coherencia de fidelidad, de quienes
nos decimos cristianos, a los valores primigenios.

101 En la interrelacion con los diversos se debe insistir, como bien sostiene Ricardo Gonzalez,
en una escucha que tenga la disposicién para dejarse afectar, pues siempre existe el miedo,
incluso el desgano, para abrirse a experiencias nuevas y a integrarlas criticamente en las propias
estructuras; véase R. GonzALez, «Dejarse pronunciar por otros», Efemérides Mexicana XXIX/86
(2011) 213-225, 222-223.
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Esta revision permanente no es por la vulnerabilidad de los prin-
cipios, sino por la fragilidad de quienes nos decimos discipulos de
Jesus.

La fidelidad a los principios no esta en la sola repeticion. Las per-
sonas, especialmente quienes nos decimos cristianos, tenemos un
doble desafio: la apreciacion adecuada de lo nuevo y lo antiguo,
asi como su distincion precisa. Al mismo tiempo tenemos la res-
ponsabilidad de distinguir entre lo nuevo y lo novedoso, lo antiguo y
lo viejo, para poder optar, mas que por lo mas practico, por lo mas
conveniente de acuerdo a lo que exigié Jesus y nuestra Iglesia nos
pide.’ Y es que, vivimos en unos ambientes en los que, con cierta
facilidad y con mucha conveniencia, se juega a tener apertura sin
razones y a hacer alarde de fidelidad sin precisiones.

La peculiaridad de este mensaje es eminentemente teoldgica, no
religiosa. Por tanto, afecta lo personal y lo comunitario, lo religioso
estrictamente hablando, pero también lo socio-cultural y lo politico,
pues vivimos en una realidad que, ademas de compleja, es com-
plicada, incluso espesa, que pide y hasta clama, que nos pregun-
temos con honestidad y generosidad por nuestra identidad como
discipulos de Jesus.

A modo de conclusion

Al terminar esta indagacion sobre Lc 5,33-39 se ha constatado
que es posible, aunque no facil, una lectura ideoldgica, en el mejor
de los sentidos, de ciertos pasajes del evangelio. El abordaje de
esta textura, en el marco de la socio-retérica, permite aprovechar
resultados e interrelacionar significativamente perspectivas desde
diversas metodologias.

192 Hace varios afios, en uno de sus temas preferidos el Profesor P. M. Gasparotto afirmaba
con fuerza que «uno de los errores mas comunes de los novatos es dejarse seducir por ‘las
novedades’, como si éstas fuesen siempre lo mejor y lo mas verdadero». Y criticaba cierta
mentalidad historicista que considera que la Verdad va cambiando de acuerdo al paso del
tiempo. Para esto y para continuar con estas reflexiones P. M. GasparoTTO, «Las tentaciones de
un estudiante de filosofia», Efemérides Mexicana 36 (1994) 375-408, 387.
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Ademas, se ha percibido que las parabolas no son, si se com-
prenden de manera adecuada, respuestas a principalmente, sino
sobre todo invitaciones para; es decir, deben ser leidas como rela-
tos que, ademas de sus implicaciones éticas, tienen la capacidad
de generar un marco referencial razonable, en el mejor de los senti-
dos, que puede persuadir lo mismo a nuestros contemporaneos que
a las préximas generaciones. '

Por ultimo, renovar o remendar es una disyuntiva, no una alter-
nativa. Aqui estd, en gran parte, la radicalidad y significatividad del
mensaje del Evangelio y, con mucha probabilidad, el rasgo principal
de nuestra identidad cristiana.

9 Las parabolas son, todavia, un bloque escasamente abordado para la generacion de un
marco de pensamiento referencial en nuestro contexto latinoamericano. Asi lo ha sefalado,
principalmente, R. Fricke, Las parabolas de Jesus. Una aplicacion para hoy, Mundo Hispano, El
Paso Texas 2005, especialmente el apéndice n. 5, paginas 265-275.
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