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PREFACIO DEL AUTOR A LA EDICION ESPANOLA

Esta obra habla de la fidelidad de Dios. Habla del relato de la promesa y
de su cumplimiento, de la relacidn que tiene JesUs con lIsrael, es una
leccion que muestra en forma abundante cémo se manifiesta la fidelidad
de Dios. La Biblia ensena que cuando Dios habla, su palabra y sus
promesas se cumplen siempre. Dado que Dios es fiel y veraz a su palabrag,
sU pueblo puede vivir con una expectativa del futuro que estd llena de
esperanza. Sin embargo, este tema de la fidelidad de Dios es complejo, y
debido a esto han surgido varias interpretaciones del relato biblico.

Ya en el primer siglo, cuando la mayor parte del Israel judio habia
rechazado el evangelio, el apdstol Pablo fue motivado a debatir en
Romanos 9-11 la pregunta de la fidelidad de Dios a las promesas que le
hiciera a Israel. Estos capitulos son dificiles de entender y han generado
interpretaciones diferentes en cuanto al propdsito que Pablo tenia. 3Quiso
Pablo decir que el Israel judio, a pesar de su incredulidad, era todavia el
pueblo escogido de Dios?2 3O quizds dijo que por haber rechazado a Jesus,
el Israel judio habia perdido su privilegio de ser el pueblo de Dios? zTiene
aun el Israel judio incrédulo un lugar en el plan divino de salvaciong A
través de los siglos, en la iglesia se han escuchado varias respuestas a estas
preguntas.

Estas preguntas se han vuelto a debatir con renovado vigor desde el
Holocausto perpetrado por los nazis y el subsecuente restablecimiento del
Estado de Israel en 1948. El dispensacionalismo ha anunciado que el
establecimiento moderno del Estado de Israel es evidencia de que las
manecillas del reloj profético se mueven una vez mds, y que finaimente
Dios estd cumpliendo sus promesas al Israel judio. También ensena que la
iglesia cristiana no es el cumplimiento de las profecias veterotestamentarias
y, por consiguiente, la iglesia serd raptada o arrebatada antes del fin de la
historia. Solamente después de dicho acontecimiento, Dios literalmente
cumplird todas sus promesas a la nacidn de lIsrael, y de ese modo
completard su plan de salvar a las naciones por medio del Israel judio. De
acuerdo a esta perspectiva dispensacionalista, existen dos pueblos de Dios
distintos: el Israel judio y la iglesia cristiana gentil; ademdas existen dos planes
de salvacion distintos y destinados a cada uno de estos pueblos
respectivamente. Después del surgimiento del antisemitismo moderno vy los
horrores del Holocausto, ofros fedlogos cristianos han comenzado a
promover el concepto de dos pactos distintos. Ensenan que el Israel judio
posee su propio pacto con Dios y que no necesita convertirse al pacto que
Dios establecid por medio de Jesucristo con las naciones gentiles. 3Qué es
lo que dice el Nuevo Testamento en cuanto a esto? sExiste un pacto
fundamental o dos, un pueblo de Dios 0 dos?e



Esta obra se dedica a explorar esta pregunta fundamental. No trata con
todas las interrogantes acerca de la profecia y su cumplimiento, ni
tampoco ofrece respuestas acerca del milenio. La razdn de su enfoque
limitado es la siguiente: detrds de la gran variedad de perspectivas
cristianas acerca del fin de la historia, se encuentran presuposiciones
teoldgicas fundamentales. Estas presuposiciones o perspectivas bdsicas
dan forma a las interpretaciones del resto de los detalles. Por consiguiente,
el desacuerdo que existe entre los puntos de vista acerca de la situacion
de Israel y el papel que éste juega en la escatologia, no es tanto un
problema de interpretacion de tal o cual pasaje aislado, sino que tiene
que ver con el desacuerdo que existe en cuanto a las presuposiciones
bdsicas.

Al responder varias preguntas bdsicas, esta obra trata de establecer las
perspectivas fundamentales para interpretar las promesas de Dios a Israel.
Cada capitulo frata con una pregunta bdsica acerca de la relacion de
JesUs con Israel. Las respuestas no agotan la investigacion de todos los
textos biblicos existentes; mds bien, en la mayoria de los casos se limitan a
los datos enconfrados en los Evangelios, con la excepcion del Capitulo VI
que consiste principalmente en un estudio de Romanos 9-11. Las respuestas
a las que se llegan, encajan mejor con la perspectiva fundamental que
caracteriza al punto de vista teoldgico reformado. Ya sea que el lector
esté de acuerdo o no con dicha interpretacion reformada, esperamos que
esta presentacion biblico-teoldgica que ofrece respuestas bdsicas ilumine
el presente debate y ofrezca mayor claridad a la ensenanza biblica.

Los libros se publican de cara a un futuro impredecible. No debemos
esperar unanimidad de opinidn acerca del tema de Jesus e Israel. En el
mejor de los casos, los que leen esta obra —ya sea que estén de acuerdo
o en desacuerdo—halbrdn aclarado sus perspectivas. Para alcanzar pleno
acuverdo en todos los puntos del debate, debemos esperar el futuro
prometido de Dios. El sabe cémo sorprendernos a todos.

David E. Holwerda. Agosto del ano 2000. Grand Rapids, Michigan



CAPITULO 1: JESUS E ISRAEL EN EL SIGLO VEINTE

Hablar del papel que Israel juega en el plan de Dios siempre ha sido causa
de dolor. Este dolor que se expresa desde el llanto de JesUs por Jerusalén,
hasta la angustia personal del apdstol Pablo por la incredulidad del Israel
judio, continUa aun mucho mads alld del primer siglo. Ademads, un tema
semejante, a saber, la relacion de la iglesia con el Israel judio ha anadido
muchas tragedias mds. El siglo veinte fue testigo de un inusual cuadro de
dolor y de atroz tfragedia. En consecuencia, el tema de la relaciéon de Jesus
con el Israel judio ha producido varias vertientes en el pensamiento
cristiano. Desde el segundo siglo, nunca antes los tedlogos cristianos
dedicaron tantas energias para reflexionar sobre esta problemdatica como
en el dia de hoy.

El impetu de esta renovada preocupacion surge no solo desde el interior
de la iglesia, sino tambien desde la horrorosa realidad del Holocausto. Ese
terrible intento del Tercer Reich por eliminar a los judios de la faz de la tierra,
obligd no sélo a las naciones occidentales sino a la iglesia también, a que
consideraran su responsabilidad por lo ocurrido, y que reconsideraran sus
actitudes hacia el Israel judio. La fundacién del Estado de Israel en 1948 ha
hecho posible que voces judias, silenciadas por siglos, demanden ser
escuchadas. El Holocausto continia otorgando urgencia y dolor a sus
demandas. La iglesia necesita escuchar estas voces, y reflexionar en
cuanto a lo que debe decir de la relacion entre JesuUs e Israel, y qué es lo
que se puede esperar de esa relacion.

Un cambio dramatico

Para apreciar los cambios importantes que ocurrieron en el siglo veinte es
importante estar al corriente de las posturas teoldgicas tradicionales de la
iglesia en cuanto a Israel. Desde los primeros anos de la iglesia, la creencia
general afiimaba que los judios habian sido desheredados debido a su
incredulidad. Muchos creian que el papel de los judios en la historia de la
redencion habia llegado a su fin. Ya a mediados del segundo siglo, Justino
Mdartir, en su célebre Didlogo con Rifon, argumentaba que no eran los
judios sino los cristianos los hijos de Abraham. Estos serian los que formarian
la nueva nacidén que habitaria la Tierra Santa durante el reino milenario de
Cristo. El pacto de Dios con Abraham habia sido realmente establecido
con cristianos gentiles, no con judios. Estos habian sido excluidos de los
propodsitos de Dios.!

I Cf. J. S. Siker, Disinheriting the Jews: Abraham in Early Christian Controversy (Louisville:
Westminster/John Knox, 1991), pp. 163-184. [N. DEL E.: vase Didlogo con Triton, 11:5ss.]



Esta perspectiva descrita llegd a ser la que domind en la iglesia por siglos, vy
la Reforma no la modificd significativamente. En sus comienzos, Lutero
abogd que los cristianos cambiaran el modo coémo trataban a los judios. En
vez de ftratarlos como a perros, prohibiéndoles que trabajaran o se
asociaran con los cristianos, forzadndolos asi a que fueran prestamistas y
usureros, Lutero sugirio:

Si deseamos ayudarlos, debemos practicar con ellos no la ley papal sino la
ley cristiana del amor, y debemos aceptarlos con amabilidad, dejédndolos
que ftrabajen y hagan su vida, para que asi se ganen la razén y
oportunidad de estar con nosotros y entre nosotros, y para que vean y
oigan nuestra ensenanza y vida cristianas.?

En ese tfiempo, Lutero creia que la razén por la que los judios no se
convirtieron era porque nunca oyeron el verdadero evangelio, pero ahora
que la Reforma recuperaba el evangelio se volvia a tener una nueva
esperanza para su conversion. Sin embargo, como los judios no se
convencieron ni de las razones ni del mensaje de Lutero, llegd a
considerarlos como abandonados por Dios y dejo la tolerancia que hasta
ese enfonces mantenia. A pesar de que Lutero pensaba que la
humanidad vivia en el umbral del retorno de Cristo, perdid toda esperanza
de ver la conversion de los judios. En lugar de promover el amor vy la
amistad hacia ellos, propuso que principes y magistrados cristianos los
reprimieran duramente, con la clara esperanza que tal severa disciplina
pudiera salvar a unos pocos. Junto a turcos, fandaticos, y papistas, los judios
fueron clasificados como agentes de Satands prepardndose para el asalto
final contra la iglesia antes del retorno de Cristo. Aunque muchos en la
Reforma no estuvieron de acuerdo con la dura controversia de Lutero, éste
abogd por la completa eliminacion del culto judio de los territorios
cristianos.3

En cuanto a su actitud hacia los judios, Calvino se parecia mdas al Lutero
inicial. Aunque, por un lado, criticaba con facilidad a los intérpretes judios
de las Escrituras por su necedad, estupidez y blasfemia —y hasta los
acusaba de usar fantasia en su vision materialista de la era mesidnica—, en
general, fue mds compasivo con los judios que con las herejias cristianas.4
Parte de la razéon de esto fue el uso positivo que Calvino le dio al Antiguo
Testamento y a la ley, cosa que hizo que algunos lo acusaran de tener

2 M. U. Edwards Jr., «Against the Jews», en Essential Papers on Judaism and Christianity in
Conflict: From Late Antiquity at the Reformation, J. Cohen, ed. (New York: New York
University, 1991), p. 352. La cita es de la Edicion Weimar de las Obras de Lutero, 11:336.

3 Cf. W. von Loewenich, Martin Luther: The Man and His Work (Minneapolis: Augsburg,
1986), pp. 348-352.

4 Cf. S. W. Baron, «John Calvin and the Jewsy, en J. Cohen, ed., op. cit., p. 391.



tendencias judaizantes. Pero la principal razén para no privar a los judios
de su dignidad radicaba en cdmo entendia Romanos 11:26:

Y por mds rebeldes que se muestren al Evangelio, no debemos
menospreciarlos, esperando que la bondad de Dios aun esté sobre ellos a
causa de la promesa.s

Su propio aprecio que tenia de la doctrina de la eleccidn impidié que
Calvino abogara por medidas extremas confra los judios, comunes en el
cristianismo medioeval. Basado en su estudio de los profetas del Antiguo
Testamento, Calvino sabia que, aunque Israel estaba bajo la divina
condena del exilio, este destierro no interrumpid la eleccion, ya que
wsiempre queda en su integridad e inviolable, aunque no siempre se vean
las senalesn.s Asi, basado en la eleccidon de lIsrael, Calvino continud
creyendo en la futura conversion del Israel judio.

Después que los paganos hayan entrado, entonces los judios, apartadndose
de su rebeldia, se unirdn en obediencia a la fe y de esta manera se
cumplird la salvacion del Israel de Dios, el cual debe congregar a todos;
posiblemente los judios ocupardn en él el primer lugar, por ser los hijos
mayores de la casa de Dios.”

La actitud mds moderada de Calvino hacia los judios claramente radicaba
en sus convicciones teoldgicas; pero su creencia en la conversion futura
del Israel judio nunca recibié mucho énfasis en su teologia, ni en la de sus
seguidores. El mayor énfasis recayd, mas bien, en la idea de la iglesia como
el Nuevo Israel.

Ademdas, dentro de ese énfasis, algunos de los seguidores de Calvino
llegaron a desarrollar una teologia de la eleccién que ya no ofrecia una
aplicacion trascendente de la «eleccidny en cuanto al Israel judio.

Aunqgue el punto de vista mayoritario en la iglesia ha afirmado que ella es
el Nuevo Israel, y que los judios han perdido su derecho a reclamar tal
titulo, siempre ha habido dentro de la iglesia una minoria que ha creido en
un reino pre milenario de Cristo sobre la base de un Israel judio convertido.
Calvino y otros consideraron que esta creencia era una capitulacion a las
concepciones judias materialistas de la era mesidnica; sin embargo, esta
vision pre milenarista ha recibido considerable impulso en el siglo veinte a

5 Institucion IV.16.14.

6 Institucion 111.21.5.

7 J. Calvino, Epistola a los romanos (Grand Rapids: Libros Desafio, 1995), p. 305. Aungque
Calvino afirma la conversion futura del Israel judio, interpreta «todo Israely refiriéndose a los
creyentes, tanto judios como gentiles.



través del dispensacionalismo.2 A diferencia del pre milenarismo
tradicional, el dispensacionalismo cree que el titulo «lsrael no debiera ser
aplicado a la iglesia sino sélo al Israel judio. La iglesia cristiana y el Israel
judio son vistos como dos pueblos de Dios enteramente distintos vy
separados. Cuando el Israel judio no recibié a Jesus en su calidad de
Mesias, el cumplimiento de la profecia del Antiguo Testamento quedd
interrumpido. Durante esta interrupcion, el evangelio se dirigié a los gentiles
y fue asi como se formd la iglesia; pero los dispensacionalistas sostienen
que ése no fue el propdsito original de Dios, y que no cumple las promesas
del Antiguo Testamento por la simple razdn de que la iglesia no es Israel.
Solo cuando a causa del rapto la iglesia sea removida de la historia, y
cuando Jesus regrese a gobernar una nacion judia convertida, el reloj de
la profecia comenzard a moverse ofra vez hacia su cumplimiento. Este
cumplimiento serd literal, en Palestina, y experimentado por la nacién de
Israel. La premisa bdsica de esta perspectiva dispensacionalista es que
como las promesas fueron dadas a los descendientes literales de Abraham,
las promesas deben ser cumplidas en los descendientes literales de
Abraham. Con el restablecimiento del Estado de Israel en 1948, esta
perspectiva se popularizd mucho entre los fundamentalistas y algunos
cristianos evangélicos. En Latinoamérica esta perspectiva ha llegado a
dominar el panorama teolégico evangélico. Se han vendido, literalmente,
millones de copias de libros que promueven esta perspectiva.?

El punto de vista pre milenarista, dispensacional o cldsico, siempre ha sido
una postura minoritaria en la iglesia cristiana en general. Al presente, el reto
mas importante que las iglesias protestantes histdricas y el catolicismo
romano enfrentan, no proviene del pre milenarismo sino del Holocausto.
Desde 1945, muchas denominaciones y también el Consejo Mundial de
lglesias, han publicado declaraciones y estudiado documentos acerca de
las relaciones entre cristianos y judios.’0 La mayoria de estas declaraciones
advierten contra el antfisemitismo que ha infectado a la iglesia, promueven

8 El dispensacionalismo divide las Escrituras en periodos definidos o «dispensaciones» en las
cuales Dios trata de cierta manera con cada una de ellas: inocencia (Addn antes de la
caida), conciencia (de Addn hasta Noé), promesa (de Abraham hasta Moisés), ley
mosaica (de Moisés hasta Cristo), gracia (del Pentecostés hasta el rapto), y el milenio. Esta
perspectiva tuvo su origen en la obra de John Nelson Darby (1800-1882) —uno de los
fundadores de los Plymouth Brethren— la cual recibid su impulso mds grande por medio
de la Biblia Scofield, publicada por primera vez en 1909.

? Por ejemplo, H. Lindsey, The Late Great Planet Earth (Grand Rapids: Zondervan, 1970), y
mdas recientemente J. F. Walvoord, Armageddon, Oil and the Middle East Crisis (Grand
Rapids: Zondervan, 1990).

10 Una de las mds recientes es la declaracién adoptada por la Asamblea General de la
Iglesia Presbiteriana (PCUSA) en junio de 1987. Para una coleccidon Ufil de muchos
documentos similares juntamente con un breve andlisis de sus posiciones, vase The
Theology of the Churches and the Jewish People: Statements by the World Council of
Churches and Its Member Churches (Geneva: WCC, 1988).



apoyo al presente Estado de Israel (aunque hay desacuerdos en cuanto a
las razones para tal apoyo), enfatizan las raices comunes del judaismo y
del cristianismo, y afirman la continua eleccion del Israel judio. Aunque
todos afirman esta continua eleccion del Israel judio basada en Romanos
11, hay poca unanimidad en las consecuencias teoldgicas que se derivan
de esta eleccion confinua. gSignifica que hay dos pactos distintos y que,
en consecuencia, no deberia existir el proselitismo cristiano entre los judiose
sDeberia la iglesia concluir que no estd obligada a evangelizar a los judios
ya que su conversion y futuro descansan Unicamente en las manos de
Diose

Claramente, el pensamiento teoldgico de muchas iglesias cristianas ha
sufrido cambios dramdticos, cambios que han planteado preguntas muy
importantes acerca de Jesus y el Israel judio y que serdn tratadas en los
siguientes capitulos. Es importante indicar aqui que este cambio teoldgico
significativo no ha sido causado meramente por debates dentro de la
iglesia, sino por el didlogo entre judios y cristianos posteriores al Holocausto.
La forma de ese didlogo puede ser preocupante y presenta numerosos
desafios.

Desafios del didlogo entre judios y cristianos

La pregunta que se tiene ahora para la iglesia del siglo veintiuno es:
sComo se deberia escribir o hablar acerca del tema de JesUs e Israel
después del Holocausto? El recuerdo imborrable del Holocausto se asoma
en todo debate y declaracion. Israel es ahora el Israel después del
Holocausto, y la iglesia contempordnea se enfrenta al Israel moderno con
una conciencia culpable. Aunque la iglesia no fue la causante directa del
Holocausto, y en muchas ocasiones cristianos ayudaron a judios en forma
individual, el Holocausto no habria ocurrido de no haber existido en el
pasado una historia de persecucion cristiana contra los judios.

Varias personas argumentan que a la iglesia no se la debe culpar por el
Holocausto ya que el antisemitismo es un fendmeno puramente moderno,
distanciado de los mundos anfiguos y medioeval. Se dice que el
antisemitismo moderno estd enraizado en el nacionalismo y el racismo, y es
por naturaleza anticristiano.!! Pero la mayoria de escritores, tanto cristianos
como judios, no estdn de acuerdo. Hubo, de hecho, una historia cristiana

1" Hannah Arendt es una de estas personas. Para un debate mds amplio, vase J. Gager,
The Origins of Anti-Seinitism (New York: Oxford University Press, 1983), p. 267; J. Jocz, «lsrael
After Auschwitzy, en The Witness of the Jews to God, ed. D. W. Torrance (Edimburgh:
Hundsel, 1982), P. 65.



que antecedié al Holocausto y que ejercid influencia sobre él.12 Tanto las
practicas de la iglesia en el pasado como sus actitudes crearon un
trasfondo que llegd a ser usado directamente por los propagandistas nazis.
Frank Littell representa a la mayoria cuando dice que «aquellos que
hicieron del antisemitismo una arma politica pudieron montarla sobre
grandes muros de antisemitismo teoldgico y cultural erigidos por las iglesiasy
y que el Tercer Reich y sus campos de muerte «no aparecieron por
accidente en el centro de la cristiandadn.’® Hans KUng expresa la
conocida opinion:

El anfi judaismo nazi fue obra de criminales anticristianos impios.... pero
dicha atfrocidad tiene su prehistoria en los casi dos mil anos de anti
judaismo «cristianon. . . sin el cual habria sido imposible.... Ninguna de las
medidas anti judias de los nazis —vestimentas caracteristicas, marginacion
de las profesiones. . . prohibicidn de matrimonios mixtos, expatriaciones,
campos de concentracion, masacres, espantosas piras funebres— fueron
nuevas. Todo esto ya existia en la supuesta Edad Media cristiana... vy
durante el periodo de la Reforma «cristianay. El nuevo elemento fue que
estas medidas tuvieron una justificacion racial...™

Esta larga historia de opresion cristiana, civil y religiosa, contra judios
considerados «asesinos de Diosy, culpables del atroz crimen deicida,
significaba que los judios no merecian ser respetados ni debian gozar de
derechos civiles. Con razdn entonces que en la novela de Chaim Potok, !>
pese a que se fascina por la cruz como objeto de irresistible compulsion
artistica, el pintor judio Asher Lev encuentra casi imposible llevar a cabo
esa compulsidon porque para los judios la cruz no es simbolo de redencion
sino de horrible opresion. Este fragico historial entre iglesia y sinagoga,
cristianos y judios, complica enorme-mente el esfuerzo por escribir acerca
del tema de Jesus e Israel.

sSerd entonces posible aun afirmar el dia de hoy que existe una conexiéon
bdsica entre JesUs e Israel sin ser acusados de antisemitismo o antfi
judaismo? 3Podrd uno sostener, como lo hace el Nuevo Testamento, que la
relacion de Israel y JesUs es de promesa y cumplimiento sin ser acusados

12 Cf. Hans Kong, Judaism: Between Yesterday and Tomorrow (New York: Crossroad, 1992),
pp. 163ss. Véase también a David A. Rausch, A Legacy of Hatred: Why Christians Must Not
Forget the Holocaust (Grand Rapids: Baker, 1990).

13 E H. Littell, The Crucifixion of the fews (New York: Harper and Row, 1975), pp. 104, 45.

14 Hans Kong en Christians and lews, ed. H. King y W. Kasper (Concilium 8/10; New York:
Seabury, 1975), pp. 1 Is. En un estudio mds reciente, Hans Kong hace una lista de las
restricciones en confra de los judios halladas tanto en la antigua Ley Candnica de la
iglesia como en las medidas adoptadas por los nazis. Describe también el fracaso de la
protesta de la iglesia contra el antfisemitismo nazi (fudaism, pp. 234s., 245-271).

15 Chaim Potok, My Name is Asher Lev (New York: Knopf, 1972).
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de resucitar afirmaciones que inevitablemente producen sentimientos anti
judios e inclusive provocan homicidio confra los judios2 Si bien algunos
lectores quizd piensen que tales preguntas son demasiado exageradas,
aquellos que estdn al dia en cuanto al didlogo entre judios y cristianos en
Europa, en los Estados Unidos y Latinoamérica saben que no es asi.

En la actualidad, la mayoria de las sociedades democrdticas occidentales
garantizan los derechos civiles y politicos para que una religion no sufra
represion externa. En general, existe el acuerdo que nadie, y en especial
ningun gobierno, fiene el derecho ya sea de forzar una religion a gente
gue no estd de acuerdo con ella u oprimir a gente cuya religion uno estd
en desacuerdo. Por esto, los cristianos que viven en tales sociedades han
descubierto que la opresion cristiana pre moderna en contra de los judios
es un escdndalo intolerable, una carga en sus conciencias. Sin embargo,
sserd todavia permisible —a la luz de este consenso politico acerca de los
derechos civiles de todas las religiones— que una religion sostenga
afirmaciones que, por su misma naturaleza, implicitas o explicitas,
contengan criticas a las afirmaciones o situacion de otra religion2 30 serd
que el pluralismo religioso, en su calidad de derecho civil, prohibe tal
desafio directo en cuanto a la veracidad de las afiimaciones religiosas?
Especificamente, sserd cierto que si el cristianismo continda afirmando sus
creencias acerca de JesUs que insinUan o suponen criticas a la validez
religiosa de ciertas posturas sostenidas por el judaismo, tales afirmaciones
de modo inevitable causardn que se violen y se nieguen los derechos
civiles y politicos del judaismo?

Las susceptibilidades judias, aguzadas por siglos de sufrimiento y por el
Holocausto, afirman que el resultado serd precisamente eso, ya que las
cosas siempre han sido asi. A pesar de que la critica del cristianismo al
judaismo ha tenido un cardcter bdsicamente religioso, comUnmente se ha
extendido a lo civil y politico. Esto ha producido muchas veces
conversiones forzadas o la expropiacion y despojo de bienes. Es por esta
razon que Pinchas Lapide —erudito judio y participante en el didlogo entre
judios y cristianos—, después de ofrecer una apasionada acusacion contra
la iglesia, y mencionar que «no menos de 96 concilios de la iglesia y 114
papas publicaron edictos en contra de los judios. . . tfratdndolos como a
parias, y llevando a Israel al borde de la destrucciony,'6 demanda varias
condiciones para continuar el didlogo. El insiste que hay tres errores que
componen las raices de la hostilidad cristiana hacia los judios y que, por
tanto, los cristianos deben rechazarlos si quieren que el didlogo con los
judios pueda ser posible.

16 E Lapide y U. Luz, Jesus in Two Perspectives: A Jewish-Christian Dialog (Minneapolis:
Augsburg, 1985), p. 12.
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Los tres «erroresy que Lapide menciona son los siguientes: Jesus fue el
Mesias de lIsrael, los judios rechazaron a JesuUs y, en respuesta a esto, Jesus
los rechazd.'” Si bien se reconoce que el tercero en especial tiene
interpretaciones variadas, cada uno de estos supuestos errores fiene base
en el Nuevo Testamento mismo. Aun asi, y hasta donde estos «erroresy
alcancen a ser ciertos, Lapide afiirma que las razones que el Nuevo
Testamento ofrece de tales posiciones deben ser repudiadas y que si ho lo
son, el cristianismo confinuard promoviendo sentimientos anti judios y
antisemiticos con todas sus desastrosas consecuencias. Por esto, los
cristianos deberian dejar de afirmar que JesUs es el cumplimiento de la
profecia y que es, por consiguiente, el Mesias de Israel. Ademds, aquellos
pasajes en los evangelios de Mateo y Juan que juzgan duramente al Israel
judio deben ser repudiados ya que, se dice, son especialmente culpables
de las tendencias anti judias del cristianismo. Tal rechazo de estos supuestos
errores produce un JesUs completamente reconstruido para que pueda
encajar dentro del contorno religioso del judaismo.

Aunque es posible empatizar con las demandas del profesor Lapide ya
que, histéricamente, estas afirmaciones religiosas del cristianismo han
producido odio o desprecio hacia el pueblo judio. Sin embargo, la
afirmacion cristiana de que JesUs es el Mesias es obviamente primordial
para el testimonio del Nuevo Testamento, y es por esto que las demandas
de Lapide portan una curiosa situacion: lo que él exige del cristianismo es
formalmente idéntico a lo que él no permitiria que se exigiera del judaismo;
es decir, imponer las verdades religiosas de uno a la religion de oftros.
Segun parece, el cristianismo no tiene derecho a afirmar verdades que
minen o confradigan al judaismo o, aun basdndose en el Antiguo
Testamento, sostener que son el cumplimiento de las esperanzas del
judaismo. Sin embargo, el judaismo si tiene derecho a insistir que la iglesia
modifique el concepto que tiene de JesUs para que pueda encajar de
manera mds comoda en el marco del judaismo.'® Pero si se acepta
dialogar con oftra religién, sno deberia uno estar dispuesto a escuchar
plenamente las afirmaciones de lo que el ofro grupo cree que es la

17 lbid., p. 24. El segundo y tercero de estos «erroresy han sido tratados por autores judios
desde la época de Jules Isaac. La Proposicidon 21, en su obra Jesus and Israel (New York:
Holt, Rinehart and Winston, 1971; edicién francesa original, 1948), resume su afirmacién en
cuanto al pueblo judio: «Ellos no rechazaron a Jesus, no lo crucificaron. Y JesUs no rechazé
a Israel.

18 Jesus in Two Perspectives, pp. 55s. Debemos notar que el profesor Lapide apelaria a
ciertas formas radicales de la alta critica para justificar su posicibn en cuanto a Jesus.
Nuestro desacuerdo con Lapide es también un desacuerdo con ciertas afirmaciones
hechas, por la alta critica, afirmaciones que encajan mds dentro de ciertas tradiciones
teolégicas liberales que dentro de tradiciones ortodoxas o evangélicas. Véase
especialmente «Excursus: The Use of the Gospel Criticism»n, en D. A. Hagner, The Jewish
Reclamation oflesas (Grand Rapids: Zondervan, 1984), pp. 72-85.
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verdad, sin prestar atencidén a las consecuencias que pudieran tener para
las verdades de uno? zDe qué ofra manera se podria lograr un
entendimiento verdadero? Las demandas de Lapide se basan
l6gicamente en el temor de que estas afirmaciones cristianas producen
inevitablemente actitudes antisemiticas.

Las diferentes afirmaciones del profesor Lapide proponen lo siguiente: El
judaismo puede percibir positivamente al cristianismo como el medio que
Dios ha usado para permitir que Israel llegue a ser luz de |las naciones por
medio de las ensenanzas del rabino judio Jesus.'? Pero el Nuevo
Testamento y el dogma de la iglesia — bajo la influencia del helenismo—
han desarrollado un concepto de JesUs que el judaismo no puede
aceptar. Existe de hecho dos pactos usados por Dios y dos religiones:
judaismo y cristianismo. Pero en el andilisis final, el judaismo posee la verdad
definitiva, cuya validez serd establecida cuando venga el Mesias.
Entfonces, aun los cristianos gentiles, ftendrdn que reconocer las
interpretaciones equivocadas vy herejias que confiene el Nuevo
Testamento, ya que para ese tiempo descubrirdn que el Mesias no era el
Cristo de la fe cristiana —aunque quizd sea el «JesUs de la historiay, siempre
y cuando se lo entienda como un Jesus que encaja coOmodamente en los
contornos de judaismo formal. Por supuesto, ya que para el judaismo el
Mesias serd alguien totalmente desconocido, quizd resulte ser alguien
totalmente diferente. Ya que Lapide representa muy elocuentemente al
judaismo, uno esperaria que él crea las verdades de su propia religion. Pero
scOmo deberia responder un cristiano cuando entabla un didlogo con él2

Tres respuestas teologicas

Antes de explorar mds profundamente los asuntos especificos de tal
didlogo, describiremos brevemente los contornos de ftres respuestas
bastante diferentes en cuanto al tema de JesUs e Israel. Es obvio que el
Holocausto y el posterior didlogo entre judios y cristianos han alterado la
teologia cristiana. La perspectiva tradicional ha dejado de ejercer dominio,
es decir, que la iglesia cristiana ha sustituido al Israel judio y que éste ya no
juega ningun papel en el plan de redencién de Dios. Pese a que no se ha
logrado ningUn consenso en cuanto a como evaluar la situacion actual y
el papel futuro del Israel judio, los tonos negativos de la perspectiva
tradicional de la iglesia han enmudecido. Nuestra intfencidon en esta
seccion no es debatir extensamente estos puntos de vista. Mds bien,
queremos presentarlos como evidencia del importante cambio y del

19 Siguiendo los pasos del famoso rabino medioeval Moisés Maimonides (1135-1204),
muchos maestros judios han ofrecido una evaluacion positiva del cristianismo afirmando
que sirve al propdsito de Dios para la preparacion de la venida del reino.
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notable impacto que el Holocausto, el establecimiento del Estado de Israel
y el didlogo enfre judios y cristianos han ejercido en ciertos tedlogos
cristianos.

Karl Barth

La teologia de Karl Barth ha ejercido un notable impacto en el
pensamiento posterior en cuanto a la relacion de la iglesia con lIsrael.
Aungue la opinidon bdsica de Barth acerca del Israel judio nace
directamente de su perspectiva de la eleccidon, su énfasis posterior, mdas
positivo, fue influenciado también por los eventos que hemos
mencionados. El percibe que existe una unidad bdsica entre la iglesia y la
sinagoga. El elegido es Jesucristo, pero lo que se elige en Cristo es una
comunidad de doble forma, Israel y la iglesia: «lsrael es el pueblo judio,
pueblo que resiste su eleccioén; la iglesia es la reunidon de judios y gentiles
convocados por causa de su eleccionn.20 Aunque Israel resiste su eleccion,
no es rechazado debido a esto sino que continla siendo elegido. Por lo
tanto, detrds de la diferencia histérica entre iglesia y sinagoga, yace una
unidad bdsica que tiene su fundamento en la eleccidén de ambas en
Cristo. Por consiguiente, Barth declara que la separacion presente es «una
imposibilidad ontoldgica, una herida abierta en el cuerpo de Cristo, cuyo
dolor no se puede toleram.?!

Aunqgue el propdsito final de Dios es que Israel acepte su eleccion en Cristo;
aun ahora, a pesar de su desobediencia, Dios usa a lsrael para su
propodsito. De hecho, Barth puede decir que aun ahora Israel estd
cumpliendo «exactamente el propdsito para el que ha sido elegidoyn.22
Porque al resistir, Israel provee un testimonio necesario —aunque
involuntario— del juicio de Dios, de la condicion de la humanidad caida
que trata de rebelarse inUtimente en confra de Dios, e inclusive de la
carga que Dios mismo remueve de aquellos que creen en Jesucristo.23
Hasta en el juicio que Israel se inflige a si mismo, testifica de la misericordia
del Dios que elige y que confinba manteniendo a Israel en su existencia
histérica. Esta continua existencia, incluyendo el establecimiento del
Estado de Israel, es para Barth la Unica prueba aceptable de la existencia
de Dios. 24

Ademds, este testimonio involuntario es esencial para la genuina existencia
de laiglesia. Si la iglesia se llegara a separar de Israel, perderia su poder de

20 K. Barth, Church Dogmatics (Edinburgh: Clark, 1956-1975) 11/2, 199.

21 |bid. IV/1, 671.

22 |bid. 11/2, 209.

2 |bid. 11/1, 208s.

24 |bid. Il/1, 209; idem, Dogmatics in Outline (New York: Harper and Row, 1959), p. 75.
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testificar de la miseria humana y de la cruz. La evidencia del esfuerzo de
parte de Dios para unirse a la comunidad elegida se puede ver en el Israel
desobediente. Ademds, sélo el testimonio de Israel impide que la iglesia
vuelva a introducir las ideas paganas de su propio trasfondo gentil en el
mensaje cristiano.25 Por tanto, si la iglesia se separa del Israel judio, se
aislard inevitablemente —tal como sucedié durante el Tercer Reich— de su
propio mensaje genuino.

El punto de vista de Barth acerca del Israel judio es tanto tradicional como
novedoso: es tradicional cuando describe al Israel judio viviendo bajo una
maldicion divina que a si mismo se inflige, tal como se describe en
Romanos 11; es novedoso, al conceder un papel positivo y finaimente
necesario al testimonio involuntario de Israel, y al considerar la incredulidad
del Israel judio como algo que ya ha sido superado en el rechazo vy
eleccion de Jesucristo. Aun en su incredulidad, Israel es todavia «el pueblo
del Mesias que vino y fue crucificado, y por consiguiente, el pueblo del
Senor de laiglesia aun no revelado (aun no revelado al Israel judio)».2¢

2Cudl es, enftonces, la responsabilidad de la iglesia en cuanto al Israel
judio? La iglesia no debe olvidar nunca la prioridad de Israel, recordando
siempre que la iglesia es huésped en la casa de Israel. Sin embargo,
debido a que Israel resiste su eleccion en Cristo, la iglesia debe compartir
con lIsrael, mediante un didlogo amistoso, el mensaje que posee. No
obstante, a esto no se le puede llamar «misionesy porque una «misidony se
dirige hacia los que adoran un dios falso, y ese no es el caso de Israel. Sin
embargo, Barth no cree que ni aun este didlogo amistoso podrd traer a la
luz la unidad oculta. Si bien el didlogo puede causar la conversion de unas
pocas personas, Barth cree que la conversion real de judios verdaderos
requiere —como en el caso del apodstol Pablo— la intervencion directa de
Dios mismo. Barth sugiere que el testimonio verdadero y necesario para
causar celos en Israel no consiste en el didlogo, sino en vivir genuinamente
como comunidad del Rey de Israel y Salvador del mundo; pero Barth
parece tener poca esperanza que la unidad de la iglesia e Israel ocurra
por estos medios.2’ Asi, la conversion del Israel judio no serd el resultado del
ejemplo cristiano ni de la proclamacioén cristiana, sino solo el resultado del
retorno del Senor.

Marcus Barth

25 Church Dogmatics 11/2, 206ss. 235.

26 |bid. 11/2, 208. Para un mayor y completo andlisis del punto de vista de Barth, vase J. W.
Simpson, «The Jews of Today According to Twentieth-Century German Protestant
Dogmaticsy, Studia Biblica et Theological 13 (1983), pp. 195-224.

27 Church Dogmatics IV/1, 671;1V/3/2, 876-878
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Marcus Barth siguid los pasos teoldgicos de su padre Karl. En su calidad de
participante activo en el didlogo enfre judios y cristianos, mantuvo la
perspectiva teoldgica anteriormente descrita. En tres de sus libros
dedicados a este tema repite temas familiares: Todos los judios, aun los
ateos, existen en una «unidad indisoluble con Jesucriston. La funcion
especial de Israel es recordar a los cristianos gentiles que existen por pura
gracia. Israel da este testimonio no en forma verbal sino a fravés de una
existencia que declara que el «Dios quien nos tolera, al réprobo y al
convicto, los recibird también a ustedes en su pueblon?8 Marcus Barth usa la
pardbola del hijo prédigo como un paradigma para establecer la relacion
de la iglesia con lIsrael. Como hermano mayor, Israel rinde un servicio
necesario al recordarle a su hermano menor —la iglesiao— su pecado vy su
salvacion por gracia. Pero el hermano menor no puede reprender al
mayor. Esta es la tarea del padre, el cual ama a ambos hijos y quiere verlos
presentes en el banquete.?? Este didlogo es apropiado, pero no asi la
mision a los judios, incluyendo sus reprobaciones implicitas o explicitas. Sin
embargo, dicho didlogo estd a la espera del retorno de Cristo para que
resuelva el actual misterio de los dos pueblos de Dios.30

Tanto Karl como Marcus Barth desarrollan una evaluacion positiva del
continuo papel que Israel juega en la historia, pero siguen manteniendo las
demandas cristianas bdsicas concernientes a Jesucristo. Aunque el
Holocausto recibe un frato serio, y hasta se le asocia de modo misterioso
con la cruz de Cristo, no se le asigna un estado de revelacion
independiente y aparte de la cruz, ni siquiera uno paralelo a ella.3! Sin
embargo, de acuerdo a la perspectiva barthiana el Israel judio —si bien
goza de la eleccion en Cristo junto a la iglesia— juega un papel
independiente en la historia. Para esto ha sido predestinado a realizar su
papel fuera y mdas alld del alcance de la proclamacion del Evangelio de
Cristo que la iglesia realiza. El Israel judio permanece en una categoria
especial hasta el retorno del Senor. No obstante, a Israel se lo considera al
presente un socio necesario en el movimiento ecuménico que busca
restaurar la unidad del pueblo de Dios en la tierra.32 De esta forma, la
perspectiva barthiana preserva el enfoque reformado tradicional en un
solo pacto de gracia y un solo pueblo de Dios; pero lo hace de una
manera no muy fradicional. No nos sorprende que tanto Karl como Marcus
Barth hayan adoptado una postura muy positiva hacia el Estado de Israel,

28 M. Barth, Jesus the Jew (Aflanta: John Knox, 1978), p. 39; The People of God (Shefield:
JSOT, 1983), p. 36; cf. Israel and the Church (Richmond: John Knox, 1969), p. 74.

29 Israel and the Church, pp. 30ss. 77w People of God, p. 44.

30 Israel and the Church, pp. 22, 110s.

31 Jesus the law, p. 39; «El significado de Auschwitz fue que nosotros confribuimos a la
crucifixién de Criston.

32 Barth, Church Dogmatics IV/3/2, 878; M. Barth, Israel and the Church, p. 32.
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viéndolo como una expresion de la fidelidad de Dios, y algo digno del
apoyo de laiglesia.s33

Mientras la modificacion barthiana de la perspectiva cristiana acerca de
Israel mantiene las demandas cristianas tradicionales en lo que concierne
al propdsito de la persona y obra de Cristo, ofros han adoptado una
postura mucho mds radical. Convencidos que ciertas afirmaciones
doctrinales acerca del propdsito de Cristo son en si mismas anti judias o
inclusive antisemiticas, intentan reinterpretar estas creencias cristianas
bdsicas. Estos tedlogos denuncian que, si la iglesia cristiana no tiene la
valentia de aceptar una reinterpretacion radical de las creencias bdsicas,
entonces, no habrd aprendido la verdadera leccidn del Holocausto.
Rosemary Ruether pertenece al grupo de estos tedlogos.

Rosemary Ruether

Después de investigar la triste historia de las relaciones entre iglesia y
sinagoga durante siglos, Ruether concluye que la raiz real del anti judaismo
cristiano es su cristologia. Las ensenanzas neo testamentarias que crean el
problema son: Jesus es el verdadero significado y cumplimiento del
Antiguo Testamento, es el Hijo de Dios, y es el Mesias que ya ha aparecido
en la historia. Tales demandas, segun Ruether, necesariamente producen
el anfi judaismo, es decir, la negacion de la legitimidad de las demandas
religiosas del judaismo que rechaza la cristologia del Nuevo Testamento.
Este anti judaismo, se argumenta, creard a su vez antfisemitismo.

sQué le sucederia al cristianismo y a sus declaraciones si uno sigue esta
ruta teoldgica? Basicamente, el cristianismo se fransformaria en una forma
distinta pero alterna al judaismo. Ruether declara que las esperanzas del
Antiguo Testamento no se han cumplido y que aldn no existe el mesianismo
consumado porque la existencia histérica aun no ha sido redimida. La
iglesia no puede decir que JesUs fue el Mesias porque esto implicaria que
la perspectiva final ya ha ocurrido en una persona histérica, y por lo tanto,
Jesus dejaria de ser totalmente humano. Entonces, esta reinterpretacion
considera a Jesus totalmente humano pero con una importancia que ya
no es decisiva y final. Este Jesus humano senala la venida de ofro y las
esperanzas de un tiempo venidero de redencion.34

33 Para expresiones adicionales desde perspectivas esencialmente barthianas en cuanto a
Israel y la iglesia, véase David Torrance, C.E.B. Cranfield, y Thomas Torrance en The Witness
of the Jews to God, ed. D. W. Torrance (Edimburgo: Handsel, 1982).

34 | a iglesia siempre ha distinguido el hecho de que la salvacién es todavia futura a partir
del hecho de gue la realidad final ya se ha manifestado en la persona y obra de Cristo.
Ruether arguye que la finalidad no puede ser atribuida ni a la persona de Cristo ni a su
obra.
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Su resurreccion es paralela o reduplica el éxodo, pero no lo cumple. Por lo
tanto, mientras los cristianos comprenden su historia a la luz de Jesus; los
judios no necesitan hacerlo. Ellos tienen su propia historia que les provee
razones adecuadas de esperanza. En consecuencia, la cruz y la
resurreccion de Jesus llegan a ser, en el mejor de los casos, una manera
particular de anticipar la salvacion; pero ellas no son la Unica manera.3s

La reinterpretacion radical de la cristologia de la Dra. Ruether produce un
cristianismo que es estructuralmente idéntfico con el judaismo. Ambas son
religiones de esperanza que aguardan una humanidad redimida. Cada
una tiene su propia razdn de esperanza, su propia narrativa, y ninguna
necesita pedir prestado el lenguaje de la otfra. Ademds, o que se ha dicho
sobre el judaismo y el cristianismo se aplica a todas las ofras religiones
también. Segun Ruether, aunque toda religion es un medio de entrar en
contacto con lo universal, ninguna revelacion o religion en particular
puede sostener ser universal. El principio filoséfico bdsico que rige esta
revision radical de la ensenanza cristiana es el siguiente: Lo universal no
puede estar contenido dentro de ninguna religidon particular o persona
historica porque es tfrascendente y espera la consumacién de todo al final
de la historia. Esta conocida objecion a las declaraciones cristianas en
cuanto al propdsito final ya se encontraba en el antiguo mundo romano.
Pero aceptar esto equivale a decir que no sélo hay un pacto, o dos, sino
realmente muchos caminos al Padre, tantos caminos como hay
religiones.3¢ Obviamente, tal perspectiva de la religion logra el objetivo de
Ruether de extirpar el anti judaismo y el antisemitismo; pero lo hace a
expensas de abandonar las principales declaraciones cristianas tocantes al
proposito final de la persona y obra de JesuUs. 3Son estas drdasticas medidas
realmente necesarias para evitar el antisemitismo?

John Gager

Existe una tercera respuesta a la problemdatica de la iglesia e Israel, la cual
propone un paradigma totalmente nuevo para leer los textos del Nuevo

35 R. R. Ruether, Faith and Fratricide: The Theological Roots of Anti-Semitism (New York:
Seabury, 1974), capitulo V. Ruether aparentemente percibe a la cruz y a la resurreccion
de JesUs como paradigmas sdlo para los cristianos, no para todas las personas. De esta
forma, ella niega tanto la singularidad de Jesis como el significado universal de esos
eventos. Sin embargo, si la resurreccion no sélo es un paradigma sino un evento en la
historia, la singularidad de JesuUs podria ser implicita, y su importancia universal innegable.
3¢ Con una reinterpretacion psicologizante, Ruether relativiza las demandas absolutas
concernientes a Jesus halladas en el Nuevo Testamento. Las exigencias hechas en el
Evangelio de Juan o por Pablo son interpretadas como una reaccién parcializada contra
el rechazo judio de las afirmaciones cristianas. Aunque estas demandas son entendibles
en el contexto de conflicto sociolégico original, la iglesia ya no puede exigir tales
demandas de manera vdlida. Cf. Faith and Fratricide, pp. 106s. 115s. 231s.
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Testamento que abordan este punto. Considerando que la mayoria de los
intérpretes han asumido que el Nuevo Testamento desafia varias
ensenanzas bdsicas del judaismo, John Gager argumenta que tal lectura
tradicional lee mal el contexto de los autores del Nuevo Testamento.3”

La tesis general de Gager es que en el mundo antiguo habia mucha
simpatia por el judaismo y que muchos gentiles fueron atfraidos por lo
menos a algunos de sus aspectos. Las afirmaciones anti judias, hechas
tanto por paganos como por cristianos, no surgieron de ningUn odio hacia
los judios sino de la preocupacion por la indeseable influencia judaica. Por
ejemplo, en 386 d.C., Juan Crisdstomo, un presbitero de Antioquia, ofrecid
una serie de sermones llenos de sdtiras contra la sinagoga. Pero su
verdadero blanco no era el judaismo sino la influencia judaizante ejercida
sobre los miembros de su propia congregacion, los cuales asistian a
festividades judaicas, observancia del sdbado judio, sometfimiento a la
circuncision, uso de hechizos judios para la cura de enfermedades, y
reverencia a la sinagoga local como lugar santo.3® Estos eran cristianos
gentiles atraidos a practicas judias. La tesis general de Gager en cuanto a
los autores cristianos afirma que «el anti judaismo surge en respuesta
directa a un tipo de cristianismo judaizanten.’? Claro que, a pesar de que
los judios no fueron el blanco especifico, los improperios hostiles contra la
sinagoga produjeron a menudo acciones cristianas hostiles a los judios.

Esta tesis general de que el verdadero blanco del anti judaismo cristiano
son los judaizantes se aplica entonces a los autores del Nuevo Testamento.
Segun Gager, el conflicto de Pablo con el judaismo se enfoca en un solo
punto: 3Como llegan los gentiles a ser miembros del pueblo del pacto?
Pablo ensena que en Cristo los gentiles ganan igual condicidon que los
judios como miembros del pueblo de Dios por medio de la justicia, aparte
de la ley. Por tanto, Pablo se resiste vigorosamente a cualquier infento de
someter a los creyentes gentiles a las demandas de la ley. Pero él no
ensena que esta justicia aparte de la ley es para los judios, o que Cristo es
el fin de la ley para los judios. Estos temas paulinos centrales se dirigen
contra los judaizantes y se aplican Unicamente a los gentiles. Pablo difiere
del judaismo sélo en su afiimacion que a los gentiles no se les exige que
guarden la Torah (la Ley).4 De esta forma, Pablo reacciona sélo contra el
exclusivismo judio, confra la insistencia de que la Unica manera de unirse a

37 Cf. J. Gager, The Origins of Anti-Semitism: Alfitudes Toward Judaism in Pagan and
Christian Antiquity (New York: Oxford University Press, 1983).

38 J. Gager, Origins, p. 119.

37 lbid. p. 127.

40 Gager declara que «La Torah continda siendo el camino de la justicia para Israel; Cristo
ha llegado a ser el camino prometido de la justicia para los gentilesy (ibid. p. 247). La tesis
de Gager estd basada en el trabajo de Lloyd Gaston, que aquél resume en las pdginas
198-201.
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Israel es mediante la Torah. Aparte de esta sola diferencia, Pablo no ofrece
ningun desafio a los judios que siguen el camino del judaismo. El resumen
que Gager ofrece del Evangelio de Pablo es que Cristo es «el cumplimiento
de las promesas de Dios en cuanto a los gentilesy, pero «no la culminacion
de la historia del frato de Dios con Israeln.4!

Si esta tesis es correcta, entonces el Nuevo Testamento ensena dos pactos,
o al menos dos modos diferentes dentro de un solo pacto, uno para los
judios y otro para los gentiles. Pero, 3serd posible restringir las afirmaciones
de Pablo solamente a los gentilese Muchos no piensan asi. Es interesante
que, por una parte, Gager concuerda con la explicacion de Pablo: que la
caida de Israel fue causada por su incapacidad «de darse cuenta que
tanto circuncisos como incircuncisos son justificados por la fen.42 A primera
vista, esta afirmacion parece ser también una critica al judaismo, y no
simplemente a los judaizantes que enganaban a los creyentes gentiles. Por
supuesto, Gager argumentaria dos cosas: que Pablo sélo quiere que los
judios recuerden que la fe siempre fue «la respuesta apropiada al pacton, y
que €l no estd invocando a los judios a la fe en Cristo.43 Sin embargo, junto
a la mayoria de intérpretes, argumentaremos que la ensenanza de Pablo
en cuantfo a la justicia/justificacion basada en la fe, implica un
entendimiento muy diferente a la interrelacion entre pecado, ley vy
salvacion que encontramos en el judaismo.

De este breve andlisis nos damos cuenta que, tanto el Holocausto como la
responsabilidad cristiana de haber reconocido nuestra participacion en él,
han tenido un efecto dramdtico en el pensamiento cristiano acerca de
Jesus e Israel. El deseo fuerte por evitar el anti judaismo y el antisemitismo
ha generado temerarias reinterpretaciones del mensaje cristiano, las
mismas que a veces traspasan los linderos del cristianismo ortodoxo
tradicional. Teniendo a estos tres ejemplos como trasfondo, regresaremos a
varios temas especificos de la teologia posterior al Holocausto.

Temas candentes en la teologia posterior al Holocausto / Peter von der
Osten-Sacken

Pensadores judios como Pinchas Lapide se sienten coémodos con una
teologia de dos pactos. Si hay dos pactos distintos, uno para gentiles
cristianos y ofro para judios, y si el pacto cristiano no implica la obligacion
que los judios crean, entonces no existe objecion de parte del judaismo.
Hemos visto que algunos tedlogos cristianos involucrados en el didlogo con

41 |bid. p. 249.
2 |bid. p. 252.
4 |bid. p. 224.
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el judaismo han comenzado a abogar por la teologia del pacto dual.44
Habiendo entendido Auschwitz (es decir, el Holocausto) como un llamado
a ofra creencia, estos tedlogos han intentado desarrollar una teologia
cristictna que ya no estd mds en contra del judaismo. Las creencias
cristianas que contribuyeron al Holocausto deben ser rechazadas. Los
cristianos ya no deben negarle teoldgicamente al Israel judio el derecho a
existir como pueblo de Dios en base a la Torah. Los judios ya no deben ser
acusados de haber asesinado a Dios y, debido a esto, permanecer bajo
maldicion divina. Mds bien, el judaismo y el cristianismo pueden existir
teoldgicamente como dos religiones diferentes, pero compatibles.

Pese a que las motivaciones y metas de la teologia cristiana posterior al
Holocausto son loables — gquién no quisiera eliminar el antisemitismo vy la
hostilidade—, la transformacion sugerida es mdas que un asunto de adoptar
simplemente diferentes matices o de rechazar conclusiones innecesarias o
erroneas fradicionalmente extraidas del dogma cristiano. La teologia
posterior al Holocausto se dedica en realidad a desafiar algunos énfasis
encontrados en el Nuevo Testamento en si.

El trabajo del tedlogo alemdn Peter von der Osten-Sacken, ejemplifica las
posibilidades y dificultades de tal transformacion de la teologia cristiana.45
Se gasta un esfuerzo considerable por demostrar que gran parte de la
ensenanza de JesUs estd en armonia con la ensenanza judia, que no es
evidentemente anti judia, y que afirma el cumplimiento de la ley, no su
abolicion. De esta forma, el facil confraste que algunos segmentos de la
tradicion cristiana crean entre la ley y el evangelio, distorsiona la
ensenanza de Jesus. Aun mds, el mismo JesUs usa la ley y los profetas del
Antiguo Testamento como base de su critica a ciertas prdacticas del
judaismo. Uno ciertamente debe reconocer este esfuerzo por demostrar la
identidad judia de JesUs y de sus raices en el judaismo y en el Anfiguo
Testamento.

Uno de los resultados positivos del didlogo entre judios y cristianos ha sido el
reconocimiento renovado de parte de cristianos concerniente a la
identidad judia de JesUs; se ha vuelto a judaizar a Jesus.4 Este desarrollo es
de especial importancia cuando se lo compara con el mito ario nazi.
También es muy importante tenerlo en cuenta cuando se observa que

44 Algunos ofros que lo han hecho son E Mussner, A. R. Eckhardt, P. Van Buren, y J.
Pawlikowski.

4 P. Von der Osten-Sacken, Christian-Jewish Dialogue: Theological Foundations
(Philadelphia: Fortress, 1986).

46 Cf. James H. Charlesworth, ed., Jesus Jewishness: Exploring the Place Jesus within Early
Judaism (New York: American Interfaith institute, 1991).
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algunos tedlogos cristianos contempordneos tratan de abandonar la raiz
historica judia y veterotestamentaria de JesUs para sustituirla por sistemas
filosoficos modernos. Los estudios que los eruditos judios han producido
acerca de la vida y las ensenanzas de JesUus han contribuido a un
reconocimiento creciente de la identidad judia de Jesus.4

Pero el infento de producir una teologia cristiana que pueda simplemente
coexistir con el judaismo, requiere mds que un énfasis en la identidad judia
de JesuUs. Requiere que se vuelva a interpretar o a restringir ciertos aspectos
gue el Nuevo Testamento ensena. Por ejemplo, 3podrd uno afirmar a la luz
del Nuevo Testamento lo siguiente?:

Para pecadores y cobradores de impuestos, para los inmundos en Israel y
—con esa disposicion— para los gentiles, Jesus es el mediador que los lleva
a la comunidn con Dios, o los deposita bajo su soberania... Para los judios,
quienes ya siguen el camino de Dios por medio de su obediencia a la
Torah, Jesus no cumple esta funcion.48

Tal reinterpretacion da a entender que los judios deben reconocer que la
obra de JesUs es traer pecadores y gentiles a Dios. De esta forma, Jesus
cumple la obra de lIsrael de ser luz a las naciones (interpretacion que
muchos maestros judios aceptan). Pero los judios no necesitan llegar a
convertirse en discipulos de JesUs. La iglesia no puede exigirles que crean
que el Jesus crucificado es el Mesias, ya que él no se ha aparecido aun a
los judios en la forma que ellos anticipan.#? Aparte de dicha creencia
cristiana los judios siguen siendo el pueblo de Dios. Esta teologia posterior al
Holocausto crea dos pactos que coexisten como religiones distintas, pero
compatibles.

Un segundo ejemplo tiene que ver con la creencia cristiana tradicional de
la deidad de Jesucristo. Von der Osten-Sacken observa que la tendencia
de deificar a JesuUs se halla sélo en algunas partes del Nuevo Testamento,
especialmente en el Evangelio de Juan, y rechaza esta tendencia en favor
de una cristologia subordinacionista. En otfras palabras, frata de desarrollar
una doctrina de Cristo que esté de acuerdo con lo que el judaismo

47 Fruditos judios como David Flusser, Geza Vermes, y Ellis Rivkin han escrito obras
importantes de la vida de JesUs. Por supuesto, aun permanecen grandes diferencias. Los
eruditos judios tienden a mantener a JesUs dentro de los limites del judaismo, y a
identificarlo como maestro, profeta y mdrtir judio. Todo lo que en el relato evangélico
destruye el contexto del judaismo es adscrito normalmente a origenes cristianos tardios
(gentil y helenistico). Para respuestas criticas a esta tendencia de la erudicion judia
reciente, véase a King, ludaism, pp. 313-316; D. Harrington, «The Jewishness of Jesus:
Facing some problems», en Charlesworth, ed. Jesus' Jewishness, pp. 121-136.

48 Von der Osten-Sacken, Christian-Jewish Dialogue, pp. 58ss.

4 |bid. p. 93.
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entiende por monoteismo, en vez de mantener la comprension trinitaria
del monoteismo, que afirma que Jesus, en calidad de Palabra Encarnada,
es de una de sustancia con el Padre. En el mejor de los casos, von der
Osten-Sacken permite que Jesus sea designado «Diosy para los gentiles si
esto se entiende como una analogia de la fradicion judia, que considerd a
Moisés como «Diosy para Faradn. Es decir, «Dios» es un titulo que equivale a
funcidn, no esencia. Con esta interpretacion, la Unica diferencia
verdadera entre las creencias judia y cristiana es que la Ulfima afirma que
el futuro Mesias de Israel serd JesUs cuando aparezca en gloria, un Mesias
cuya cruz y resurreccion son esenciales para la redencidén del mundo. Pese
a que el profesor Lapide puede especular con la posibilidad de identificar
al futuro Mesias con Jesus —ya que en el judaismo se desconoce la
identidad del Mesias—no acepta la comprension cristiana de la cruz. En el
judaismo, la cruz de JesuUs se ve solo como un ejemplo de la ensenanza
general en cuanto al sufrimiento del justo. Es decir, Jesus sufrid el martirio
como muchas ofras personas justas lo han sufrido.

Una razén principal para el argumento de que la teologia cristiana debe
aceptar la validez del judaismo, consiste en que recientemente se ha
reconocido que el judaismo también confiene una doctrina de la gracia.
Se reconoce ahora que la antigua critica de que el judaismo estaba
basado simplemente en la justificacion por las obras, en contraste con el
cristianismo que se basa en la salvaciéon por la gracia sola, estaba basada
en una caracterizacion simplista y hasta inexacta. El judaismo también
reconoce que la gracia de Dios estd presente cuando él establece su
pacto con Israel.5! En efecto, el profesor Lapide afima que para el
judaismo la salvacion es considerada como una «prerrogativa exclusiva de
Dios». La Torah sirve solamente como una guia para vivir la vida que Dios
ha ordenado, y definiivamente «no es un medio para alcanzar la
salvacion, ya que el judaismo desconoce tal medion.5?2 Se afirma que, asi
como el cristianismo, el judaismo es una religion que enfatiza la salvacion
solo por la gracia. Pero aun si uno acepta como cierto que el judaismo
reconoce la gracia de Dios en el establecimiento del pacto, 3serd la forma
en que entiende el papel y funcion de la gracia igual que la del
cristianismo? 3Serd cierto sugerir que «lsrael pone en prdctica su relacion
con Dios con la ayuda de la Torah, de la misma forma que la iglesia
cristiana pone en prdctica su propia relacion con la ayuda de Jesusnes3

%0 |bid. p. 130.

51 Cf. E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism (Philadelphia: Fortress, 1977); P. Von der
OstenSacken, Christiangewish Dialogue, pp. 28-32.

52 P, Lapide, «The Rabbi from Tarsusy, en P. Lapide and P. Stuhimacher, Paul: Rabbi and
Apostle (Minneapolis: Augsburg, 1984), pp. 37s.

53 P, Von der Osten-Sacken, Christian-Jewish Dialogue, p. 32.
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Vale la pena notar que en el mismo ensayo donde el profesor Lapide
sostiene que el judaismo es un defensor de «la gracia puray, critica a Pablo
por acoger la creencia de «los circulos judios marginalesy en cuanto al
pecado original, ya que tal creencia significa que la salvacion se recibe
pasivamente. Esta perspectiva es enfdticamente rechazada por el
judaismo. En su lugar, el judaismo cree que los seres humanos son «socios
activos y colaboradores libresy, y que en readlidad la salvacion es
responsabilidad propia. La perspectiva paulina de la salvacion vy
posteriormente |la agustiniana son rechazadas claramente por Lapide
como confrarias al judaismo:

La palabra clave para la ensenanza judia acerca de Dios es
reconciliacion, la cual debe comenzar con los seres humanos si es que
quieren alcanzar a Dios. La palabra clave no es redencion, la cual
proviene de arriba. . . sino arrepentimiento y conftricion, los cuales
provienen de abaqgjo, y suben como un manantial que fluye del corazdn
hacia Dios.>4

Obviamente, esta perspectiva representa un entendimiento bastante
diferente en cuanto al cardcter necesario y a la funcion de la gracia
cuando otorga salvacion, que la perspectiva que se encuentra en el
Nuevo Testamento y en la iglesia cristiana. Ademas, la postura del rabino
Lapide no es propiamente de él sino que es una que tiene larga historia en
el judaismo tradicional. Como evidencia, senalamos el estudio que E. E.
Urbach ofrece en cuanfo a la ensenanza judia tradicional, la cual afirma
gue el arrepentimiento trae redencidon/salvacion. Urbach aclara que Pablo
estd en desacuerdo con esto, ya que es el Redentor quien quita las
transgresiones (Romanos 11:26, posicion que Urbach describe como
anfindbmica). En contraste a la ensenanza paulina, éste resume la
ensenanza rabinica fradicional: «Si sélo el arrepentimiento logra la
redencion y la hace realidad, entonces no se necesitan los sufrimientos
mesianicosy.>s

Es por eso que, si incluso se concediera que el judaismo habla fambién de
la gracia en conexion con el establecimiento del pacto y la entrega de la
Torah, es obvio que el entendimiento judio acerca de la naturaleza, el
cardacter necesario y la funcion de la gracia en la salvacion es tan
diferente que anula la necesidad de un Mesias sufriente. El judaismo no
solo rechaza la deidad de Jesus, también rechaza la cruz ya que la
salvacion en base a la Torah estd al alcance de uno mismo. Por lo tanto, el

54 P, Lapide, «The Rabbi from Tarsus», p. 46. En la misma sintonia, Samuel Sandmel, rabino
judio muy interesado en el didlogo entre judios y cristianos, escribié: «Creemos que el
hombre debe hacer su propia expiacion, y no que se la hagan por ély. We Jews and Jesus
(Londres, Victor Gollancz, 1965), pp. 46s.

S5 E. E. Urbach, The Sages: Their Concepts and Beliefs (Jerusalem: Magnes, 1979), p. 671. 30
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Jesus que el judaismo puede aceptar tiene que ser uno que funcione sélo
como maestro de la ley y sabiduria, pero no como Salvador y Senor.

sSerd posible, entonces, que estas dos religiones se otorguen simplemente,
en forma reciproca, validez teoldgica tal como se requiere en una teologia
de dos pactos? Lo pueden hacer sélo asumiendo que la salvacién de los
judios y los gentiles son dos procesos completamente distintos. Lo dificil del
caso es que tanto el judaismo como el cristianismo, poseen convicciones
universales acerca de la condicibon humana y debido a esto,
fundamentalmente, no pueden evitar estar en desacuerdo entre si.

Este desacuerdo se agudiza debido al hecho de que tanto judios como
cristianos reclaman que el Antiguo Testamento —la Tanak de los judios— les
pertenece, y que es la garantia divina dada a sus respectivas posiciones.
Es comprensible que el judaismo se ofenda ante las interpretaciones
particulares cristianas del Antiguo Testamento, ya que considera a la Tanak
la escritura candnica que Dios le dio, y cuya interpretacion sélo el judaismo
la sabe. Pero para el cristiano —asi como lo fue para el apdstol Pablo, que
se convirtid del judaismo— el Antiguo Testamento puede ser entendido
correctamente sélo a la luz de la revelacidon que ocurrid en la persona y
obra de Jesucristo. Esta revelacion no sélo hizo posible un entendimiento
del Antiguo Testamento que en puntos claves difiere de los encontrados en
el judaismo, sino que fambién afirma que este nuevo entendimiento no es
simplemente una reinterpretacion sino una revelacion de la intenciéon
original en la mente de Dios. Obviamente, ningun lado le oforga igual
validez a la perspectiva del otro. Hacerlo seria contradecir sus propios
compromisos religiosos en su mas profundo nivel.

Con relacion a esto es importante aclarar la terminologia. En el didlogo
entre judios y cristianos se escucha con frecuencia que ciertos tedlogos
cristianos hablan del Antiguo Testamento como si fueran judios o como si
formaran parte de la fradiciéon judia. Por ejemplo, von der Osten-Sacken
menciona la critica que JesUs hacia de ciertas prdcticas judias como «un
juicio hecho a los cimientos del propio judaismon, 0 como una respuesta
«nacida de la propia tradiciony, ya que Jesus basa sus juicios criticos en el
Antiguo Testamento.5% 3Se aclara el panorama usando tal terminologia?
Pese a que el judaismo esta dispuesto a aceptar algunas de las criticas de
Jesus basadas en el Antiguo Testamento, rechaza las interpretaciones
veterotestamentarias —dichas por el mismo Jesus o por ofros— que
confirman la persona de JesUs. Afirmar que el cristianismo maneja el
Antfiguo Testamento de la misma manera que lo hace la tradicion judia,

56 P. Von der Osten-Sacken, Christian-jewish Dialogue, p. 54. Para un uso similar de
«judaismoyn representando a Israel y al Antiguo Testamento, véase también a J.
Pawlikowski, lesas and the Theology of Israel (Wilmington: Glazier, 1980), pp. 12s.
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toma por sorpresa al judaismo. La Unica forma de aclarar la situacion es
reconocer que tanto el judaismo como el cristianismo usan como base de
sus ensenanzas fundamentales la misma fuente: la Tanak y el Antiguo
Testamento.

Por lo tanto, es contraproducente decir que el Anfiguo Testamento es
judio, si con esto se quiere realmente decir que pertenece al judaismo. Mds
bien, se debe reconocer el hecho de que el judaismo y el cristianismo
compiten en puntos claves por la correcta interpretacion del Antiguo
Testamento. Ambos surgen de éste, pero discrepan acerca de su proposito
divino. Parece no haber escape de esa realidad.

2Como entonces se debe escribir acerca de Jesus e Israel a los inicios del
siglo veintiuno? Si bien estoy enterado de las susceptibilidades judias
contempordneas agudizadas por el Holocausto, me es imposible estar de
acuerdo con aquellos tedlogos que corrigen la ensenanza cristiana.
Arguyen que rechazan partes del Nuevo Testamento porque contienen
inconsistencias, errores obvios o afirmaciones generadas en el calor de la
controversia durante la separacion inicial entre iglesia y sinagoga; estos
argumentos han dejado de ser validos®’. Confio que al exponerse en este
libro las perspectivas del Nuevo Testamento, ninguna de ellas sea
interpretada como antisemitica o anti judia; por lo menos, no en el sentido
civil o politico de las palabras. Este libro presentard un argumento continuo
acerca de la importancia primordial de JesiUs en el cumplimiento del
Anfiguo Testamento, y por lo tanto, no podrd evitar ser un argumento
implicito en contra del judaismo referente a varios temas claves. A no ser
gue se reconstruya drdsticamente el Nuevo Testamento, no creo que se
pueda evitar el argumento conftra el judaismo. Claro que los que creen en
las doctrinas del Nuevo Testamento deben evitar que ni su ensenanza ni su
retdrica produzcan desprecio por el pueblo judio.

Von der Osten-Sacken afirma que «una feologia de proclamacion es anti
judia u hostil a los judios, si percibe la vida del pueblo judio en su actual
relacion con Dios Unicamente bajo la senal de juicio o muerte (0 ambos), e
interpreta que al presente la promesa ha perdido su eficacian.s8 El término
clave en esta descripcion «anti judioy es la palabra «nicamenteyn. Asi
como el apdstol Pablo, yo también creo que la categoria de la eleccion

57 Erich Grdsser cuestiona correctamente si los dos caminos de salvacién asumidos por los
tedlogos de «os dos pactosy realmente encuentran apoyo en el Nuevo Testamento. El no
cree que encuentran apoyo porque dicha teologia presupone que los eventos historicos
recientes, es decir, el Holocausto, son hechos paralelos a la cruz de Cristo, donde Dios
comunica su revelaciéon. Porque Dios tiene un pueblo, no dos, y porque existe un
mediador vy, por lo tanto, no se puede jurar lealtad a la Torah y descartar a Cristo. «Zwei
Heilswege? » en Der Alte Bund im Neuen (TUbingen: Mohr, 1985), pp. 212-230.

58 P, Von der Osten-Sacken, Christian-lewish Dialogue, p. 14.
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todavia se aplica al pueblo judio, incluso a los que al presente no creen en
Jesus. Por eso estoy de acuerdo que uno no puede hablar sélo de juicio o
muerte.’? Pero en contraste con gran parte de la teologia contempordnea
de los dos pactos, creo que la categoria biblica del juicio continUa siendo
importante. Claro que, en estos tiempos, hablar de juicio —como lo hacen
los Evangelios y Pablo— crea sospechas de ser anti judio. Pero los que
creen en la cruz de Cristo, deberian saber sin lugar a dudas que los juicios
de Dios no pueden ser usados directamente para dar motivo a juicios
humanos ni para despreciar a otros.

El rabino David Flusser sugiere que los tedlogos cristianos no debieran
preocuparse tanto por las posturas religiosas o teoldégicas sostenidas por el
judaismo, ya que «no fue una religidon la escogida sino un grupo de seres
humanos; no fue la religion judia sino Israe.¢© Aunque estoy de acuerdo
que es necesario distinguir enfre el pueblo judio (Israel) y la religion judia
(judaismo), no creo que se pueda separar al pueblo judio de sus creencias
confesionales bdsicas. Tanto la ensenanza que el Antiguo Testamento
ofrece acerca de la relacidn entre pacto y pueblo, como Ila
correspondiente en el Nuevo Testamento acerca de lo que significa ser
Israel, dan a entender que ni raza ni descendencia fisica ofrecen suficiente
fundamento para entender la identidad de Israel.¢! Por consiguiente, este
libro examina afirmaciones de cardcter religioso o confesional, y postula las
siguientes interrogantes: 3Quién es Jesus? 3Cudl es su relacion con Israel, y
con la ley y promesas del Antiguo Testamento?2 3Cudl es su relacion con las
promesas relacionadas al templo, a la tierra y a Jerusalén? 3Qué concepto
—segun el Nuevo Testamento— deberian tener de él judios y gentiles?

59 Este dificil asunto serd tratado en el Capitulo VI.

60 D. Flusser, «Forward: Reflections of a Jew on a Christian Theology of Judaism, » en C.
Thoma, A Christian Theology of Judaism (New York: Paulist, 1980), p. ?1.

61 En cada capitulo de esta obra se abarca el tema del significado biblico que abarca la
palabra «lsraely, pero es mds explicito en los capitulos Il 'y VL.
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CAPITULO 2: JESUS E ISRAEL: UN ASUNTO DE IDENTIDAD

Muchos se preguntan si vale la pena formular la pregunta: 3Quién es
Israel? Muchos piensan que no. Para ellos la respuesta es sencilla, casi
evidente. Israel se refiere a los judios, ya sea que vivan en el Estado de
Israel o en dondequiera que estén. Y todos saben quién es judio. Es
simplemente una cuestion de antepasados o de religion, o ambos. Pero,
sserd asi de facile Los profetas del Antiguo Testamento y el debate que
hasta hoy continda en el judaismo, nos indican que no es asi.

El papel que lIsrael juega en la historia siempre ha sido una clase de
interrogante en espera de una respuesta. Los profetas proclamaron fuertes
advertencias a Israel cada vez que algiun grupo creia que éste era una
entidad fija y estatica, un pueblo evidente a todos. Las promesas que Israel
recibid no serian automdaticamente dadas sin considerar su fe vy
obediencia. Por eso, debido a la desobediencia de Israel que ocurrid en la
historia, los profetas anunciaron que al final de los tiempos sélo el
remanente seria salvo (Isaias 10:20-23; Amos 9; Miqueas 7:18). Por lo tanto,
la afirmacion «no todos los que descienden de Israel son Israely (Romanos
9:6) es no sélo una ensenanza paulina sino un resumen de las advertencias
proféticas de todo el Anfiguo Testamento. Decir que se tiene a Abraham
por padre nunca fue justificacion suficiente para apropiarse de las
promesas del pacto, ya que «aun de estas piedras Dios es capaz de darle
hijos a Abrahamy (Mateo 3:9). El papel que Israel juega en la historia es una
inferrogante que espera una respuesta relacionada a su vocacion.

En qué consiste esta respuesta es tema de intfenso debate en el judaismo
contempordneo.$2 En este debate la pregunta adquiere esta forma:
sQuién es judio? Las respuestas varian bastante y se contradicen unas a
otras. Algunos afirman que el que nace judio es judio; mientras que otros
afirman que nadie puede nacer judio, porque ser judio es un asunto de
decision, un asunto de religiéon o de cumplimiento del propdsito mesidnico.
Definir «lsraely o «judion es entonces una tarea extremadamente dificil.

La pregunta « zQuién es judio?» es una de las inferrogantes mas
problemdticas que enfrenta el estado moderno de Israel. La ley israeli del
retorno oforga ciudadania automdatica a cualquier inmigrante nacido de
madre judia o que se haya convertido al judaismo. El criterio de linaje ha
sido facil de aplicar. Gracias a este criterio hasta un judio ateo sigue siendo
judio. En cambio, el criterio de la conversion ha sido mas dificil de aplicar
porque los judios ortodoxos exigen que la conversion se rija de acuerdo

62 Cf. J. Jocz, The Jewish People and Jesus Christ After Auschwitz. (Grand Rapids: Baker,
1981).
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con la halakah (tradicion juridica) tal como la interpreta la ortodoxia. Ya
gue el gobierno bdsicamente sigue los preceptos orfodoxos en asuntos
como matrimonios y conversiones —pese a que tan soélo un 15% de israelies
son practicantes, mucho menos ortodoxos—, este asunto continda
causando division en debates politicos candentes y en casos judiciales
controvertidos. Sin embargo, recién a partir de 1986 la Corte Suprema
israeli dejé de conceder la posicion ortodoxa. Mds bien, ha legislado que
cualquier inmigrante nacido de madre no judia pero convertido al
judaismo, en cualquiera de sus formas reconocidas, debe otorgdrsele el
derecho de ciudadania. Debido a que Israel es un estado secular
moderno que acoge a judios religiosos y no religiosos, se le ha hecho dificil
definir con precision quién es judio.¢3

Las raices del debate contempordneo acerca de quién es judio se
encuentran en la respuesta judia tradicional. Si bien el factor étnico ha
jugado siempre un papel importante en el debate por definir a un judio, la
idea tradicional también enfatiza fidelidad a la Torah. Desde la destruccion
de Jerusalén en el 70 d.C., hasta la era moderna, ser judio significaba
adherirse al judaismo rabinico, estudiar la ley mosaica y poner en prdactica
las 613 leyes. De los requisitos para la conversion al judaismo se deduce
que ésta era la norma. Al converfido se le exigia aceptar la Torah,
incluyendo la Ley Oral, es decir, la interpretacién rabinica de la ley; debia
ser circuncidado en el caso de los varones, y ser sumergido en agua. El que
se convertia en judio debia vivir de acuerdo a la halakah, sistema juridico o
estilo de vida judio. Sin embargo, la definicion tradicional ensenaba que ni
apostatar de la manera de vivir judia, ni creer en cualquier herejia podia
negarle ala persona su identidad judia. Inclusive si la persona rechazaba el
cardcter divino de la Torah, la resurreccion venidera, y el envolvimiento de
Dios en los asuntos humanos, no dejaba de ser judia. Claro que tales
herejias sometian a la persona al juicio rabinico, a la expulsion de la
sinagoga e inclusive al ostracismo social. Ademds, se declaraba que el
hereje o apdstata no recibiria las bendiciones prometidas en la vida
venidera. Pese a todo esto, el dicho siguid siendo verdadero: El que nace
judio, muere judio.t4 Otfra forma de explicar este argumento en forma
extrema es de la siguiente manera: Si alguien fuera apedreado por
blasfemo, el juicio mismo probaria que la persona juzgada era aun judia,
ya que apedrear a un no judio por blasfemia no estaba permitido. Por lo
tanto, se debe diferenciar el cardcter judaico del judaismo —pese a que el
primero se relaciona con las creencias y la vida prdctica del segundo. Esta
diferencia se vuelve aun mds importante debido a que la uniformidad del

63 Encyclopedia judaica (New York: 1971-1972) IX, p. 395; Time Magazine, January 19, 1987,
p.75.

64 Este sumario estd basado en L. A. Schiffman, Who was a Jew? Rabbinic and Halakhic
Perspectives on the Jewish-Christian Schism (Hoboken: KTAV, 1985).
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judaismo moderno estd fragmentada, y porque judios seculares y ateos
luchan por una definicion lo suficientemente amplia para que los incluya a
ellos.

Al presente, muchos eruditos (incluyendo eruditos judios) senalan que el
judaismo rabinico no fue siempre la norma. Antes del 70 d.C. y la
destruccion de Jerusalén, el judaismo era muy heterogéneo y abarcaba
una «gran mezcolanza de corrientes entrecruzadas.¢ El judaismo del primer
siglo incluia muchas opiniones en cuanto a lo que significaba ser judio. De
hecho, algunos alegan que incluso el cristianismo es una version del
judaismo --claro que no es la version rabinica, ya que al oponerse al
fariseismo, el cristianismo se opuso a la esencia de lo que mds tarde seria el
judaismo rabinico. Sin embargo, se puede ver al cristianismo como una
continuacion del judaismo mesidnico o profético.é Esto es lo que afirman el
dia de hoy los judios mesidnicos, es decir, judios cristianos que no han
asimilado las versiones gentiles del cristianismo. De hecho, dicen ser judios
«completos»y, aunque rechazan el judaismo rabinico. Creer en Jesus el
Mesias completa su cardcter judaico.

sQuién es, enfonces, judio? Ya que no existe una opinion undnime entre
judios contempordneos, los que no son judios no deberian de tratar de
resolver este asunto. Por lo tanto, prefiero formular la pregunta de un modo
diferente. Los judios mesidnicos prefieren decir que cuando se pregunta
aquién es Jesuse, en realidad se estd diciendo 3quién es judio?¢” En lugar
de esto, yo sugeriria que al preguntar zquién es Jesuse se estd también
diciendo squién es Israele Esta variante no niega el derecho a existir al
punto de vista judio mesidnico, el cual afirma que el verdadero significado
de ser judio se encuentra sélo en Jesus. Es factible que, desde mi punto de
vista cristiano, yo llegue a estar de acuerdo con la afirmacion mesidnica;
pero prefiero la pregunta squién es Israel? por dos razones. En primer lugar,
el término «judion es ambiguo. Si bien puede ser definido como un sindnimo
del concepto biblico de Israel (asi mismo hacen los judios mesidnicos),
wudioy o «udaicoy de hecho abarca a judios religiosos y seculares, y
también se usa para definir el judaismo como una realidad religiosa, social
y politica. Por lo tanto, los términos «judio» y «judaicon, tanto en la Biblia
como en el uso cofidiano, son usados por gente no judia para referirse a

65 P, Sigal ofrece una lista de catorce grupos y sugiere que habia probablemente muchos
mdads. The Emergente of Contempormy fudaism (Pittsburgh: Pickwick, 1980) |, p. 383.

¢ Incluso el rabino judio, Philip Sigal, sostiene que «ambos [Pablo y Jesus] ensenaron un
tipo de judaismo que se podia comprender dentro del contexto mesidnico en el que
predicaron, pero que no pudo persuadir a los que no creian que el Mesias se hubiese
manifestadon. Emergente of Contemporary Judaism |, p. 377.

67 Por ejemplo, J. Jocz, The fewish People, p. 126.
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estas realidades.¢® En segundo lugar, si bien la Biblia puede saturar el
término «judion con un significado espiritual (como en Romanos 2:29),
wjudion se usa de una manera mds neutral, para designar simplemente a un
pueblo 0 a una nacidn o, inclusive, en el caso del Evangelio de Juan, a los
oponentes oficiales de JesUs. La Biblia usa «lsraely como el término mds
comun para identificar al verdadero pueblo de Dios, su comunidad
escogida, pueblo de su pacto.

Si Israel es el pueblo elegido con el cual Dios ha establecido su pacto,
s2quién es entonces este Israel? Si Dios ha establecido pactos con Israel y le
ha prometido las bendiciones estipuladas, scomo se debe definir a Israel?
2Quién en realidad heredard las promesas?e Toda la Escritura, Antiguo y
Nuevo Testamento, es un registro de la actividad de Dios en la creacion y
definicion de Israel y, por esta razon, nuestra pregunta queda contestada.

Esta pregunta es vital cuando se trata de interpretar profecia. Obviamente,
el pueblo al cual Dios hace promesas debe ser el mismo pueblo que recibe
el cumplimiento de las promesas. El Israel de la promesa debe ser el Israel
del cumplimiento. Por lo tanto, no es extrano que el Nuevo Testamento
empezar en este punto. El Evangelio de Mateo es una respuesta extensa,
tanto en su estructura como en sus temas, a la pregunta gquién es Israel?

Respuesta genealégica

Pareciera ser muy aburrido que un libro empiece con una letania de ante-
pasados, de progenitores e hijos. Sin embargo, jel Nuevo Testamento
empieza con genealogias! Esto debe ser causa de reflexion, para evitar
que nuestro aburrimiento nos haga pasar por alto lo que Mateo quiere
decir acerca de JesUs por medio de estas genealogias. Lo que Mateo
realmente quiere decir lo hace comenzando con una genealogia
meticulosamente elaborada. Los antepasados que Mateo incluye en su
lista, definen la importancia particular que él quiere darle a Jesus. En el
mundo antfiguo, las genealogias se usaban no sélo como registros de
parentescos y relaciones sociales, sino también para exigir derechos
religiosos y politicos. Enfonces, al leer una genealogia antigua se debe
descubrir y entender el propdsito y funcion para la que fue elaborada.s? Ya

68 Cf. Theological Dictionary of the New Testament (Grand Rapids: Eerdmans, 1964-1976) I,
pp. 356ss; Encyclopedia Judaica X, p. 22.

¢? Cf. W. D. Davies, The Setting of the Sermon on the Mount (Cambridge: Cambridge
University Press, 1964), pp. 67ss.; D. Hill, The Gospel of Matthew (Grand Rapids: Eerdmans,
1981), pp. 74s. F. D. Bruner sugiere que el efecto del titulo se desarrolla en tres etapas: «'The
Book of Genesis' (Mateo 1-28), 'The Book of the Birth Stories' (Mateo 1-2), y 'The Book of the
Genealogy' (Mateo 1:1-17) . The Christbook: A Historical-Theological
CommentaiyMatthew 1-12 (Waco: Word, 1987), p. 2.
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que ninguna genealogia antigua es un registro completo —siempre fue
necesario limitar la lista a un numero selecto de nombres—, se pueden
elaborar varias genealogias para una persona segun la perspectiva o
exigencia que se quiere expresar. Por ejemplo, la genealogia que Lucas
ofrece —la cual presenta a Jesus como hijo de Addn, el comienzo de la
nueva humanidad— difiere de la de Mateo. Por otfro lado, Mateo ofrece su
propia perspectiva en cuanto al significado e importancia de Jesus.

Las genealogias nos ofrecen un panorama de la historia en unas cuantas
lineas. Un drbol genealdgico es capaz de comprimir miles de anos de
historia y agruparlos bajo un tema especifico. El Evangelio de Mateo
precisamente empieza ofreciendo un panorama especifico de la historia,
que explica el significado de Jesus y da a conocer sus exigencias. El titulo
de la genealogia es: «Libro (o tabla genealdgica) del origen de Jesucristo,
Hijo de David, Hijo de Abrahamyn. Ya que el titulo «libro del origenn se
encuentra también en Génesis 2:4 (donde se habla de la creacion del
cielo y de la tierra) y en Génesis 5:1 (donde se habla de los descendientes
de Addn), algunos intérpretes sugieren que con ese titulo Mateo quiere
decir que, producto de la venida de JesuUs, se ha producido una nueva
creacion o, por lo menos, una nueva humanidad ha empezado.’0 Si bien
estas declaraciones son hechas exclusivamente por Lucas y Pablo, Mateo
ofrece un enfoque mds limitado. El proclama a JesUs como el Hijo de David
e Hijo de Abraham. Tal condicidn de Hijo indudablemente fiene
importancia para una nueva creacion y una nueva humanidad (cf. Mateo
28:18-20); pero aqui Mateo estd pensando no en hacer paralelo con los
capitulos 2 y 5 del Génesis, sino en el cumplimiento de Génesis 12, y 2
Samuel 7. Ciertamente una nueva era ha empezado, pero es nueva
porque, después de siglos de fracasos de parte de Israel, las promesas del
pacto de Dios a Abraham y David encuentran su cumplimiento en su Hijo
Jesucristo.

El pacto de Dios con Abraham establece el fundamento para toda la
subsiguiente historia de redencion registrada en las Escrituras. Por este
motivo, Mateo empieza la genealogia de Jesis en esta parte. Dios
prometid a Abraham: «Haré de ti una nacién grande, y te bendeciré, haré
famoso tu nombre, y serds una bendicion. Bendeciré a los que te bendigan
y maldeciré a los que te maldigan; jpor medio de ti serdn bendecidas
todas las familias de la fierraly (Génesis 12:2s.). Mas tarde, Dios renovo esa
promesa en la forma de un pacto y explicitamente incluyd a los

70 Muchos han sugerido que la division esquemdtica que ofrece Mateo de la genealogia
de JesUs en tres grupos de catorce (1:17), quizd contenga también un indicio de su
cardcter davidico, ya que el valor numérico del nombre David en hebreo (las
consonantes d, y, d) es catorce (d =4, v 6).
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descendientes de Abraham (17:7), y declaré que «todas las naciones del
mundo serdn bendecidas por medio de tu descendenciay (22:18).

Al relacionar a Jesus con Abraham, Mateo declara que la promesa de Dios
de bendecir a las naciones se cumple ahora por medio de JesUs. Se ofrece
una muestra temprana de esta promesa cumplida cuando los sabios de
oriente vienen a adorar a JesUs (Mateo 2). Mds tarde, JesUs anuncia
proféticamente que «muchos vendran del oriente y del occidente, vy
participardn en el banquete con Abraham, Isaac y Jacob en el reino de
los cielosy (8:11). Luego, en la conclusion del Evangelio, Jesus encomienda
a sus discipulos a hacer «discipulos de todas las nacionesy (28:19). Por
medio de Jesus, Hijo de Abraham, todas las naciones son bendecidas y la
promesa a Abraham se cumple.

Si aquel por quien las promesas se cumplen es Jesus, entonces él puede
reclamar ser descendiente verdadero de Abraham. Entonces, JesuUs
representa todo lo que un verdadero descendiente de Abraham deberia
ser. JesuUs es, por lo tanto, el verdadero Israel; el que es y hace todo lo que
Israel tenia que ser y hacer. El Israel histérico fracasd, y las promesas no
llegaron a cumplirse por medio de los israelitas. Mdas bien, los profetas
decretaron juicio y exilio, e Isaias declaré que aunque Israel habia llegado
a ser fan numeroso como «la arena del man, sélo un remanente volveria
(Isaias 10:22). Ahora Mateo proclama que el juicio a Israel por medio del
exilio encuentra su respuesta y esperanza en el nacimiento de Jesus («y
catorce [generaciones] desde la deportacion [a Babilonia] hasta el Criston
Mateo 1:17). JesUs es el remanente que representa la esperanza y el
renacimiento de Israel anunciados por los profetas. El es Israel, Hijo de
Abraham.

Existe una segunda promesa del Antiguo Testamento que es igual de
importante para la estructura y amplitud de la genealogia de Mateo. Dios
le prometid a David que su casa y su reino serian afirmados para siempre y
que el trono de su descendencia seria establecido para siempre (2 Samuel
7:8-16). Aungue este pacto con David estd subordinado al pacto de Dios
con Abraham, el cumplimiento de la promesa a David llega a ser el medio
por el cual se cumple la promesa a Abraham. El prometido Hijo de David
representaria en forma personificada a Israel, por medio del cual las
naciones serian bendecidas. El profeta Isaias ya habia dicho lo mismo
cuando describidé el renacimiento de Israel: «Del tronco de Isai brotard un
retonon (Isaias 11:1). El hijo de David, en su calidad de rey de lIsrael,
representa al verdadero Israel. Por tanto, la genealogia de JesUs en Mateo
es una genealogia davidica.”! A él le interesa el lingje real desde Judd

71 El comentarista judio, E. A. Speiser, afirma lo contrario: «El propdsito final de las
genealogias biblicas fue establecer la rama genealdgica superior, a través de la cual se
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hasta JesUs (Génesis 49:8-12). Pese a que Mateo comprime la genealogia
para indicar el fracaso de los reyes de Israel, y que el exilio habia borrado
las senales visibles del reino, con todo eso la promesa a David no ha
fracasado porque encuentra su cumplimiento en JesUs, Hijo de David. Este
es el Hijo de Dios (2 Samuel 7:14), y su trono es eterno.

El enfoque de la genealogia de Mateo es claro. La importancia de Jesus
radica hondamente en la historia del Israel veterotestamentario, tan
hondamente que las bendiciones prometidas al Israel veterotestamentario
encuentran su cumplimiento sélo por medio de JesUs. El es Israel, la
representacion personificada del verdadero Israel y rey de Israel. La idea
biblica de la persona corporativa ofrece apoyo a esta comprension de
JesUs. Esta idea consiste en que una persona puede representar a un
grupo 0 a una nacidon, y que la nacion puede ser representada en la
personificacion de un individuo. Consecuentemente, el pecado de uno
puede ser el pecado de muchos (por ejemplo, el pecado de Addn o el
pecado de Acdn), y la justicia/justificacion de uno puede ser la
justicia/justificacion de muchos (Isaias 53:11). Partiendo de esta perspectiva
de persona corporativa y considerando a Israel como el pueblo de Dios en
busca de su destino, éste encuentra su respuesta en aquel que es ambos,
verdadero Israel y rey de Israel, Hijo de Abraham e Hijo de David.

La exigencia especifica de la genealogia de Mateo es clara; pero gno
sorprende acaso un poco la base de la demanda? 3Serd posible
enconfrar una respuesta a la pregunta « 3Quién es Israeleyn simplemente
por medio de un registro genealdgico, aun si éste pertenece a la realeza?
Los profetas declararon constantemente que una afirmaciéon genealdgica
es insuficiente en si misma para establecer la identidad de Israel. Juan el
Bautista advirtid: «No piensen que podrdn alegar: 'Tenemos a Abraham por
padre.' Porque les digo que aun de estas piedras Dios es capaz de darle
hijos a Abrahamy (Mateo 3:9). Las promesas de Dios son para Israel, pero
Israel no es constituido simplemente por derecho natural o de
primogenitura. Las bendiciones no son automdaticamente garantizadas si se
preserva la pureza del banco genético israelita o judio, o se mantiene sin
tacha el arbol genealdgico.”2 Existen muchos elementos mas involucrados
y a esto se alude en la genealogia de Jesus en Mateo.

fransmitia el modo de vida biblico de generacion en generaciéon. En ofras palabras, por
medio de la tfransmisién debia salvaguardarse la integridad de la mision, por medio de la
pureza del recipiente debia protegerse la calidad del contenidon. Génesis (Anchor Bible;
Garden City: Doubleday, 1964), pp. 93s. Mateo no estd de acuerdo con ese énfasis.

72 R. Brown concede un énfasis subordinado a estas cuatro mujeres en calidad de
extranjeras, pero favorece la proposicion que acentUa el enlace irregular o incluso
escandaloso de estas cuatro con sus esposos, incluyendo la iniciativa tomada por estas
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Esta alusidn se encuentra en los nombres de mujeres que aparecen en el
drbol genealdgico de Jesus. El simple hecho que se incluyan a mujeres es
asombroso, ya que esa no era la costumbre; pero mds asombroso aun es
la identidad de las mujeres incluidas. No fueron las famosas cuatro
matriarcas del judaismo —Sara, Rebeca, Raquel y Lea— sino cuatro
mujeres extranjeras y no necesariamente «santasy. Tamar y Rahab, las
cananeas; Rut, la moabita; y Betsabé, la esposa de un hitita. Por lo menos
Mateo nos dice que los verdaderos descendientes de Abraham no son
preservados por su pureza o descendencia. Como pueblo de Dios, Israel
siempre debid tratar de llegar a ser un pueblo universal, no limitado por la
pureza racial. Estas cuatro mujeres son un testimonio de la iniciativa de Dios
de incorporar a extranjeros en lIsrael, y de su asombrosa y extrana
providencia al incluir a estas mujeres en el lingje real en el que descansaba
la esperanza de Israel. Por eso, aun en este registro genealdgico, el énfasis
recae no en la iniciativa ni planes humanos, sino en la intervencion de Dios
al vencer obstdculos humanos y dilemas histéricos a favor del Mesias que
estaba por venir. Dios decide quién pertenece a Israel.”3

La eleccién de Dios moldea la genealogia del verdadero Israel, y esa
eleccion se hace especialmente aparente en la quinta mujer
mencionada: «Maria, de la cual nacié Jesus, llamado el Criston (Mateo
1:16). La genealogia menciona una «irregularidad santan cuando describe
a los antecesores de Jesus. José es simplemente «el esposo de Marian y no
el que engendrd a Jesus. Jesus nacid de Maria. Por eso, las afirmaciones
gue se hacen de JesUs de ser descendiente de José, son de cardcter
forense porque José es su padre legal. La razén de esta «irregularidad
santan no se da a conocer en la genealogia sino hasta la historia siguiente:
Jesus fue concebido dentro de Maria por el Espiritu Santo (1:18, 20). Existe
una discontinuidad denfro de la continuidad de su genealogia. Por lo
tanto, pese a que él estd ligado a la historia de su pueblo vy se le puede
comprender sélo dentro de la interconexion con esa historia; no obstante,
él trasciende la historia, va mds alld de lo potencial y posible. El es mds de
lo que Israel sus antepasados pudieron producir. El representa la
intervencion de Dios, la obra creadora del Espiritu Santo, el cual estuvo una
vez activo en la creacién, y fue prometido otra vez en la salvacion
mesidnica al final de los tiempos.’4 Dios proveyod lo que la historia humana
fue incapaz de proveer.

mujeres. Ellas, por lo tanto, anticiparon el escdndalo e iniciativa de Maria, The Birth of the
Messiah (Garden City: Doubleday, 1977), p. 73.

73 Cf. W. D. Davies, Setting of the Sermon on the Mount, p. 71. 43

74 A. B. Mickelsen define tipologia como «una relacién, acerca de uno o mds aspectos,
enfre una persona, evento o cosa en el Anfiguo Testamento y ofra persona, evento, o
cosa mds cercano o contempordneo con un escritor del Nuevo Testamento. La relacién
estd presente porque Dios controla la historian. Interpreting the Bible (Grand Rapids:
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Israel se formd de la eleccidn misteriosa de Dios, y depende para su
contfinua existencia de las acciones misericordiosas y milagrosas de Dios.
Por lo tanto, la definicion de Israel nunca debe ser simplemente un asunto
de conexiones genealdgicas correctas, aun cuando Dios escoja usar tales
conexiones. La genealogia de JesUs en Mateo demuestra que, al final, y a
menudo a lo largo del camino, las conexiones genealdgicas con Abraham
fueron insuficientes y que Dios tuvo que intervenir para preservar a su
pueblo. Jesucristo es esa intervencion a favor nuestro. En su persona y en su
obra, JesUs es todo lo que Israel debid ser porque, en Jesus, Dios mismo
toma el lugar de una de las partes del pacto para asegurar la continuidad
de su pacto con lIsrael. Jesus es Emanuel, Dios con nosotros. En
consecuencia, la definicion del verdadero Israel estd moldeada para
siempre por esta accion. Israel ya no puede ser definido sin Jesucristo.

La genealogia que Mateo ofrece de Jesus senala la inauguracion de un
nuUevo comienzo, una nueva era en la historia de Israel y una nueva era en
la historia del mundo, porque las antiguas promesas de Dios a Abraham y a
David inician su cumplimiento histérico en JesUs. Después de siglos de
opresidon y desilusion, desobediencia y fracaso en la mision, Israel es
renovado y las naciones serdn bendecidas. Por medio de su providencial
guia y milagrosa misericordia, Dios ha contestado a la pregunta « gQuién
es Israeley.

Respuesta geogrdfica

sPuede la geografia verter luz a la pregunta «Quien es Israen?
Normalmente no esperariamos una respuesta importante venida de esa
direccion. Sin embargo, ya que las promesas y acciones de Dios en el
Antiguo Testamento estdn estrechamente ligadas con las naciones, ciertas
dreas geogrdaficas, como Egipto, llegan a ser proféticamente importantes.
Egipto fue la acostumbrada fierra de refugio para el pueblo de Dios
veterotestamentario, asi como también el opresor usual de Israel. En una
ocasion, las asombrosas acciones providenciales de Dios llevaron al
patriarca José a Egipto «para. . . salvar la vida de mucha genten (Génesis
50:20). Ahora, una vez mds, su fiel providencia lleva a ofro José a Egipto,
para proteger la vida de ofro que es Israel (Mateo 2:13-15). Egipto sirve a la
providencia de Dios, una vez mas, como refugio de la violenta tormenta en
Palestina. Pero Egipto también habia sido el gran opresor de Israel, y Dios
habia intervenido con senales y maravillas para sacar a Israel hacia la

Eerdmans, 1963), p. 237. L. Goppelt argumenta que la «elevaciony del tipo cuando se
cumple en el antitipo es un ingrediente esencial en la tipologia biblica. Typos: The
Typological Interpretation of the Old Testarnent in the New (Grand Rapids: Eerdmans,
1982); p. 18.
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tierra prometida. Entonces, una vez mds, Jesus es proféticamente llamado
desde Egipto. Este hecho sugiere un nuevo éxodo, uno que finalmente
terminard con la opresion del pueblo de Dios y cumplird las promesas que
Dios le hizo a Israel.

De este modo, las historias del Antiguo Testamento relacionadas a Egipto
moldean la presentacion que ofrece Mateo de la historia de Jesus. Lo que
pasd una vez en la historia de Israel, pasa ofra vez cuando Dios hace que
la historia de Israel llegue a su cumplimiento prometido. La gente, los
hechos y aun los lugares que fueron importantes en la historia redentora
del pasado, llegan a ser importantes otra vez en la historia redentora del
presente, porque lo que ocurrid en el pasado ofrece tipos o modelos de la
persona y vida de Jesus.”s Es por esto que se encuentran similitudes entre
las historias del nacimiento de Moisés y de Jesus. Ambos corrian peligro al
nacer debido a un decreto del rey. Asi como la historia del nacimiento de
Moisés en Exodo 2 es importante para la vida y la salvacién del Israel del
Antfiguo Testamento; de la missma manera, la historia del nacimiento de
JesUs en Mateo 2 es importante para la vida y la salvacion de un Israel
renovado. Asi como Moisés, Jesus es protegido por Dios para que se lleve a
cabo un éxodo de la esclavitud. Por lo tanto, se encuentran ecos de una
tipologia de Moisés en Mateo 2; pero aun asi, la figura de Moisés no
aparece en grandes proporciones en la narrativa de Mateo.”¢ En ninguna
parte Mateo cita pruebas textuales especificas que liguen directamente a
JesUs y a Moisés. Mateo estd mads interesado en el Israel que Moisés
representa, y no fanto en Moisés como tal.

Este enfoque en Israel se ve claramente en la palabra profética que Mateo
agrega a la historia de la huida a Egipto (Mateo 2:14s.). A simple vista, el
uso que Mateo le da a Oseas 11:1 en este acontecimiento de la vida de
Jesus parece fuera de lugar. La historia tiene que ver con la huida a Egipto,
con un lugar seguro, con la proteccion providencial de Dios; pero el
versiculo de Oseas tiene que ver con el éxodo inicial de Egipto, con el
escape de la esclavitud, con la liberacion providencial de Dios. gPor qué
Mateo agrega una palabra profética acerca de la salida de Egipto a una
historia acerca de la entrada a Egipto? Tal vez, la respuesta se encuentra
en el simbolismo que rodea a Egipto en la historia de la redencion.

El recuerdo que se fiene de Egipto es de tierra de esclavitud, de donde el
pueblo de Dios salid para entrar a una vida de libertad. Si bien en estos
primeros capitulos de Mateo la presencia de la cruz en la vida de Jesus es

75 Cf, B. Childs, The Book of EXOCIUS (Philadelphia: Westminster, 1974), pp. 21-26. 44

76 Juan Calvino percibe claramente la presencia de la cruz en la vida temprana de Jesus:
«Debemos recordar cudl fue el propdsito de Dios: Guardar a su Hijo desde el principio bajo
los elementos de la cruz, porque éste iria a ser el medio por el que redimiria a la Iglesia.n
Harmony of the Gospels (Grand Rapids: Eerdmans, 1972) |, p. 104.
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percibida no como la opresion por parte de Egipto, sino como la masacre
de los ninos por Herodes y la inevitable huida a Egipto;”7 sin embargo, Jesus
debe salir de Egipto como lo hizo el antiguo Israel. Dios habia prometido
gue su pueblo volveria a nacer, renovado y restaurado en un nuevo
éxodo.

El uso que Mateo le da a Oseas 11:1 es verdaderamente notable. Si no se
hubiera anadido este versiculo a la historia, el tema de la proteccion
providencial de Dios habria ofrecido una interpretaciéon suficiente de la
breve estadia de Jesus en Egipto.17 Sin embargo, la cita del pasaje acerca
del éxodo ilumina sorprendentemente el significado de la historia. La
infencion de Mateo —entendido en su contexto original— es hacer de
Oseas 11:1 la clave para interpretar esta narrativa.

La mayoria de lectores se sorprende cuando lee en Oseas 11:1: «Desde
que Israel era nino, yo lo amé; de Egipto llamé a mi hijon. Este versiculo no
parece ser una profecia acerca del futuro; mds bien, se refiere a un evento
en el pasado de Israel, al éxodo original de Egipto. sCoémo es posible,
entonces, que Mateo use este versiculo que se refiere al pasado de Israel
como una palabra profética que se cumple en la vida de JesUs278 La
respuesta se encuentra en la forma en que los autores del Nuevo
Testamento citaban los pasajes del Antiguo Testamento. Los pasajes que se
citaban, a menudo indicaban contextos enteros del Antiguo Testamento.
El autor neo testamentario selecciona un versiculo clave, sabiendo que
éste transfiere al Nuevo Testamento el significado que tenia en el contexto
original del Antiguo Testamento.”? El versiculo citado no debe ser

77 R. H. Gundry favorece tal interpretacién aun con la adicién de Oseas 11:1. El argumenta
que «La cldusula que precede esta cita no enfatiza la salida de Egipto después de la
muerte de Herodes, sino la idea de quedarse en Egipto hasta la muerte de aquel. Por lo
tanto, Mateo no destaca la salida posterior de JesUs como un nuevo éxodo, sino Ia
preservacion de Jesus en Egipto como senal de su condicién divina de Hijo. Dios cuida de
JesUs como un padre cuida de su hijon. Matthew: A Commentaly on His Literary and
Theological Art (Grand Rapids: Eerdmans, 1982), p. 34. Sin embargo, esta interpretacion no
foma en cuenta adecuadamente el significado literal de Oseas 11:1 o de su contexto.

78 Algunos eruditos, de hecho, acusan a Mateo de ignorar el significado y contexto de
Oseas 11:1 y de Jeremias 31:15 (que se cita en Mateo 2:18). Cf. S. L. Edgar, «Respect for
Context in Quotations from the Old Testament, » New Testament Studies 9 (1962), pp. 55-62.
Otros afirman que «cuando Mateo hacia uso de la profecia de esta forma, repetia lo que
los maestros judios regularmente haciany, y que esa manera de usar la profecia es algo
que ya no podemos legitimamente hacer mds. Cf. W. Barclay, Introduction to the First
Three Gospels (Philadelphia: Westminster, 1975), p. 163.

79 En su influyente libro According to the Scriptures (New York: Scribner, 1953), C. H. Dodd
escribid: «Hubieron partes de las Escrituras veterotestamentarias que fueron entendidas por
los evangelistas cristianos como un todo, y mds bien ciertos versiculos u oraciones fueron
algunas veces citados como indicadores del contexto tofal en vez de constituir
testimonios por si solosy (p. 126). En forma similar A. T. Hanson escribe: «a menudo se nos
hace imposible comprender la idea que quieren comunicar a menos que estudiemos el
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interpretado en forma aislada de su contexto veterotestamentario, y el
contexto de Oseas 11:1 contiene una promesa para el futuro.

sComo podemos descubrir este futuro implicitamente contenido en la
referencia al pasado que aparece en Oseas 11:12 Oseas 11 es una queja
formal que Dios tiene contra su hijo Israel, porque éste le ha fallado en
corresponder a su amor. Pese a que Israel habia experimentado el amor
liberador de Dios en el éxodo de Egipto, desdend ese amor a cambio del
culto a la fertilidad relacionado con la adoracién a Baal. Por todo lo bueno
que lIsrael habia recibido, Baal se atribuia el mérito (v. 2). La intencién de
Dios expresada en el éxodo no habia tomado forma en la historia debido a
la desobediencia de Israel. Juicio fue decretado, una nueva opresion, una
vuelta a Egipto, por decirlo asi, bajo el disfraz del exilio a Asiria (v. 5). El
primer éxodo de la esclavitud termina en una esclavitud renovada.

Pero la desobediencia de Israel, acompanada por los juicios de Dios, no
puede ser el fin del asunto. Dios no destruird a su hijo, ya que la existencia y
seguridad de Israel estdn basadas en el amor de Dios, profundo y
compasivo (Oseas 11:8s.). Al contrario, el amor de Dios vence a su ira 'y, por
lo tanto, el retorno futuro y la seguridad de Israel estn asegurados.so El
exilio no es el ultimdtum de Dios anunciado a su hijo desobediente. Dios
promete que habrd un retorno del exilio, un regreso de la tierra de Egipto
(v. 11). Es por eso que Oseas 11:1 habla de un primer éxodo para apuntar a
un segundo. Debido a que la desobediencia de Israel después del primer
éxodo obstruyd el plan de Dios de crear en la tierra «un reino de sacerdotes
y una nacién santan, pueblo escogido de Dios (Exodo 19:6; cf.
Deuteronomio 10:15), un nuevo éxodo tiene que acontecer posterior a un
juicio, un nuevo éxodo por medio del cual Dios creard su verdadero
pueblo en la tierra, su hijo obediente. Es por eso que Dios recuerda el
primer éxodo en Oseas 11:1 para prometer un segundo éxodo. Los dos
éxodos estdn intimamente relacionados con el amor de Dios, porque su
infencion es la misma. El pasado es recordado para asegurar un futuro que
renovard el pasado.

Existe todavia una pregunta pendiente. 3Cudl es el futuro que Oseas
anuncia¢ zNo fue acaso la promesa de Oseas en cuanto a un nuevo
éxodo cumplida cuando Israel volvid del exilio en 538 a.C.2 Los que
volvieron llegaron a esta conclusion inicialmente, pero la historia posterior
demostrd lo contrario. Si bien Israel volvid del exilio, su gente continud
viviendo bajo el dominio extranjero. Las esperanzas de libertad prometidas
por Dios nunca llegaron a redlizarse. La rebelion de los macabeos pudo

contexto tambiény. The Living Utterances of God: The New Testament Exegesis of the Old
(London: Darton, Longman, and Todd, 1983), p. 38.
80 Cf. H. Wolff, Hosca (Philadelphia: Fortress, 1974), pp. 203s.
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lograr un breve periodo de independencia politica (142-63 a.C.), y llegd a
reavivar la esperanza de que al fin las promesas de Dios se estuvieran
cumpliendo. Pero la crueldad e inepfitud de los sucesores de los
macabeos (la dinastia de los Asmoneos) causaron que perdieran la
esperanza. Israel se hundid mds en el yugo extranjero cuando Palestina
pasd a ser parte del Imperio Romano. Llegado el tiempo de Jesus, Roma
todavia gobernaba e Israel sabia que las promesas de un nuevo éxodo
todavia no se cumplian. Ciertamente los profetas habian prometido mas
de lo que Israel ya habia vivido. La liberacion y libertad verdaderas
estaban a la espera de un nuevo futuro, un nuevo éxodo de «Egiptons!

La estadia de Jesus en Egipto es senal de que un nuevo futuro ha
empezado. Cuando Mateo declara que Oseas 11:1 se ha cumplido en
este evento, no solamente proclama que Jesus es Israel, el Hijo amado de
Dios, sino también que el tan esperado éxodo ha empezado. Esta historia
por si misma sirve solamente como un simbolo de la realidad que Mateo
quiere proclamar. Ya que, definiivamente, por medio de la cruz se
reconoce a Jesus como el Hijo de Dios, y por la resurreccion se reune a
Israel. Sin embargo, la sombra de la cruz y el indicio de la liberacion
prometida ya estdn contenidos en este temprano evento en la vida de
JesUs.82 En él, la historia de Israel vuelve a vivirse y llega a cumplirse.

Una segunda profecia que contiene una alusion geogrdfica indica aun
mas la forma en que JesUs vuelve a vivir y cumplir la historia de Israel.83
Mateo relaciona la matanza de los ninos llevada a cabo por Herodes con
la temprana muerte y opresion de Israel en el exilio.84 El profeta Jeremias
habld de ese exilio y describid sus padecimientos poéticamente:

81 (Egipton es el simbolo biblico del opresor del pueblo de Dios, ya sea la Asiria de Oseas
11:5 o los que crucificaron al Senor, tal como se habla de ellos en Apocalipsis 11:8.

82 E D. Bruner capta el pensamiento de manera sucinta: «Jesus desciende a la tierra de
Egipto (una especie de crucifixion prefigurada) y es traido nuevamente (una especie de
resurreccion geogrdfica) con el propdsito de inaugurar el Nuevo Exodo del pueblo de
Dios, el éxodo definitivo, el éxodo que incluird esta vez a todosy. The Christbook, p. 59.

83 Al hablar de los lugares mencionados en estas dos profecias citadas en Mateo 2, Brown
sugiere que estos «ofrecen una historia teoldgica de Israel representada como un modelo
geogrdfico en miniatura. De la misma forma en que JesUs resume la historia de la gente
nombrada en su geneadlogia, su ministerio inicial fambién resume la historia de estos
lugares proféticamente importantesy. Birth of the Messiah, p. 217.

84 Algunos intérpretes sugieren que Mateo cita esta profecia debido a la relaciéon entre Ia
tumba de Raquel y el camino a Efrata (Génesis 35:19; 48:7) y por el interés que él tiene por
Belén. Pero cuando Mateo cita la profecia sobre Belén-Efrata en 2:6, omite la referencia a
Efrata. De esta forma, la conexidén parece no estar basada en esta relacién sino en una
de cardcter tipoldgico, en la que JesUs, en calidad de representante corporativo de
Israel, vuelve a vivir la historia de Israel para cumplir las esperanzas de éste. Cf. Gundry,
Mathew p. 36.
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Se oye un grito en Ramd, lamentos y amargo llanto, Es Raquel, que llora
por sus hijos y no quiere ser consolada; jsus hijos ya no existen! (Jeremias
31:15)

Rama fue escenario de dolor nacional cuando reunieron a los cautivos de
Judd y Jerusalén encadenados, para enviarlos al exilio en Babilonia
(Jeremias 40:1). Raquel, la predilecta madre de Israel, habia muerto siglos
atrds y habia sido enterrada en el camino entre Betel y Belén-Efrata, no
muy lejos de Ramd. Mientras Israel va de camino al exilio, el profeta
«escuchan a Raquel llorar por la pérdida de sus hijos. Pero el Senor le dice a
Raquel que deje de llorar porque «se vislumbra esperanza en tu futuron y
porque sus hijos volverdn a su patria (31:16-17). Israel llegd a volver del exilio
pero la opresion del enemigo continud sin ningun cambio. Por eso, asi
como Jeremias, Mateo escucha a Raquel todavia gimiendo por la pérdida
de sus hijos. En la matanza de los ninos llevada a cabo por Herodes, la
opresion y destruccion de Israel aun continda.25 8La esperanza prometida
a Raguel aun no se cumple totalmente. Mateo cita a Jeremias 31:15 no
solo para establecer la continuidad del lamento de Israel, sino también
para dar a conocer el cumplimiento de la esperanza de Israel contenida
en su contexto. El cumplimiento de la esperanza de Israel se encuentra en
el hecho de que Jesus escapa de la matanza. Ya que JesUs es ahora Israel,
verdadera simiente de Abraham y verdadero Hijo de Dios, la promesa de
Dios a Raquel respecto a ver a su familia restaurada estd por cumplirse. La
esperanza prometida para el futuro de Raquel se estd realizando.8¢ JesUs
vuelve a vivir la historia de Israel y por esa razén restaura a lsrael.

Respuesta del cielo

Las respuestas directas del cielo son poco comunes, aun en la Biblia.
Mateo registra una voz del cielo en dos ocasiones, y en ambas la
declaracion es la misma: «Este es mi Hijo amado; estoy muy complacido

85 Mateo intercambia su tipica férmula de introduccion: «para que se cumplieray por «asi
se cumplié lo dicho por el profeta Jeremiasy. La profecia no exigia la matanza de los nifos,
pero el suceso hizo que continuaran las circunstancias descritas en Jeremias 31:15. Esta
continuacién da a entender que el anterior regreso del exilio no era el cumplimiento de la
esperanza prometida.

86 B, Lindars interpreta a Jeremias 31:15 en el contexto de «una profecia que cambia dolor
por gozon. New Testament Apologetfic (London: SCM, 1961), p. 218. Ofra perspectiva
positiva en cuanto al uso de esta profecia por Mateo (dla tristeza presente no significa que
el propdsito de Dios ha terminadoy) se encuentra en R. V. G. Tasker, The Old Testament in
the New Testament (Grand Rapids: Eerdmans, 1963), p. 44; y en The Gbspel According to
St. Mathew de Tasker (Grand Rapids: Eerdmans, 1961), pp. 43s. Ademds, J. P. Meier
comenta: «Por el momento, ninos inocentes mueren para que JesUs pueda salvarse, pero
Unicamente para que el inocente Jesus muera después para salvar a su pueblo de sus
pecadosy. Mathew (Wilmington: Glazier, 1980), p. 14.
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con ély; la segunda vez incluye el mandato: « jEscUchenloly (Mateo 3:17;
17:5). 3Como debiéramos entender esta declaracion del cielo tocante a
JesUse Las palabras claramente hacen eco de pasajes del Antiguo
Testamento. Pero, gcudles pasajese 3Y qué identidad le otorga a Jesus la
voz del cielo?

En el primer caso, la voz es una respuesta al bautismo de JesUs, ya que este
evento constituye un cumplimiento mesidnico. Juan mostraba indecision
por bautizar a Jesus, pero él le contestd: «Dejémoslo asi por ahora, pues nos
conviene cumplir con lo que es juston (Mateo 3:15). Debido a que el
bautismo de Juan simbolizaba la norma divina de justicia/justificacion, los
pecadores tenian que arrepentirse antes de ser bautizados. Pero JesUs no
habia pecado y no necesitaba arrepentirse. Mds bien, declard que
cumpliria la justicia simbolizada en el bautismo de Juan. En otfras palabras,
Jesus demostraria con su propia vida la justicia/justificacion, y de esta
forma estableceria el reino de Dios en la tierra.8” En respuesta a esta accion
y declaracion de Jesus, Dios envid al Espiritu para que Jesus pueda realizar
su tarea mesidnica, y después anuncié desde el cielo: «Este es mi Hijo
amado; estoy muy complacido con ély.

Casi todos concuerdan que esta voz hace eco de Isaias 42:1: «Este es mi
siervo, a quien sostengo, mi escogido, en quien me deleitoy. Mateo cita
este versiculo mdas adelante, en una traduccion que hace paralelo con la
voz del cielo: «mi amado, en quien estoy muy complacidoy (Mateo 12:18).
Parece entonces que en Mateo la voz del cielo realmente hace eco de
Isaias 42:1. Dios promete en este pasaje que pondrd su Espiritu en este
siervo para que pueda llevar a cabo su obra mesidnica. Ademds, anuncia
que él es su elegido, llamado para implantar justicia y traer la salvacion del
pacto a los habitantes de la tierra. Por lo tanto, es aparentemente obvio
que la historia del bautismo de JesUs tiene la intencion de presentarlo
como el siervo ungido de Dios.

Pero, squién es este siervo descrito por Isaias? De las descripciones del
ciervo del Senor halladas en varios pasajes de Isaias (Isaias 42:1ss.; 44: Iss.;
52:13ss.), la mejor interpretacion es la que lo identifica en cierto senfido con
Israel y con uno que en representacion de Israel, renueva a éste.88 Debido

87 D. Hill ofrece un argumento apropiado partiendo de Mateo 21:32, pasaje que habla de
Juan el Bautista, el cual «fue enviado a ustedes a senalarles el camino de la justician.
Anade que «en el contexto del bautismo de JesUs, la palabra ‘justicia’ se refiere a la
rectitud de vida exigida a los que aceptaban ese bautismon. The Gospel of Mathew
(Grand Rapids: Eerdmans, 1981), p. 96.

88 Algunos eruditos creen que el texto se refiere a una persona, pero otros adoptan una
interpretacion corporativa. Con todo, la mayoria estaria de acuerdo con la descripcién
qgue John Bright ofrece de la figura del ciervo: «La figura del ciervo oscila entre la idea
individual y la colectiva. gquién es el siervo? El es Israel, el fiel y verdadero. El es el gran
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a gue la voz del cielo hace eco de Isaias 42:1, se intenta asi identificar a
Jesus como el siervo ungido de Dios, su amado Siervo-Israel que complace
bien a Dios por la justicia que cumple.

La voz del cielo también hace eco del Salmo 2:7: «TU eres mi hijo. . . hoy
mismo te he engendradon.8? El Salmo 2 pertenece a la categoria de salmos
reales, agquellos que anuncian la entronizacion del rey de Israel para su
gobierno universal en las naciones del mundo. Este salmo refleja el pacto
con David, en el que Dios ofrece estas promesas tocantes a los
descendientes de aquél: «Yo seré su padre, y él serd mi hijo» (2 Samuel
7:14). Este rey davidico de Israel, destinado a ser el gobernante de las
naciones, es el Hijo de Dios. Por eso que la voz de cielo anuncia que JesUs
es el rey davidico, cuyo frono es eterno y cuyo reino abarca las naciones
del mundo. Sin embargo, el gobierno de este rey mesidnico no comenzard
con ira y fuego tal como Juan el Bautista esperaba, sino por medio de un
humilde siervo que camina en el sendero de la justicia/ justificacion.

En el Evangelio de Mateo, estas dos preguntas coinciden: 3Quién es Jesus?
y squién es Israel2 JesUs es Israel, e Israel es Jesus. Desde la genealogia
hasta la voz del cielo, Mateo proclama a Jesus como el rey de Israel que
cumple con el papel asignado a Israel, siervo de Dios. Debido a que el
Israel veterotestamentario no cumplié con su llamado, y la justicia no llegd
a esparcirse entre todas las naciones (Isaias 61:11), Dios mismo debid
actuar para colocar en la tierra a uno que cumple los dos requisitos al
mismo tiempo: ser el verdadero Israel y ser el rey de Israel. De esta forma, la
justicia de su reino seria establecida.

Respuesta del desierto

El desierto jugaba un papel importante en la vida de Israel ya que éste
habia sido probado alli. Ahora que JesUs ha sido identificado como Israel,
debe ser también probado. La prueba involucra descubrir si, como Hijo de
Dios, JesUs podrd amarlo con todo su corazén, toda su alma y todas sus
fuerzas (Deuteronomio 6:5). 3Podrd ser fiel JesuUs al pacto que Dios hizo con
Israel, y podrd cumplir perfectamente sus mandamientose Para descubrir la
respuesta el Espiritu lleva a JesUs al desierto para que, asiera como lIsrael,

siervo que serd lider del pueblo servidor — jlider y siervo en unoly. 77w Kingdom of God
(Nashville: Abingdon, 1953), pp. 150s.

82 0. Cullmann y J. Jeremias han argumentado que la voz hace eco sélo de Isaias 42:1 y
que la palabra «siervoy puede traducirse también como «hijon. Cf. 0. Cullmann, The
Christology of the New Testament (Philadelphia: Westminster, 1959), p. 16; J. Jeremias,
Abba (Gottingen: VandenHoeck und Ruprecht, 1966), pp. 191-216. Pero su argumento no
es convincente. Cf. I. H. Marshall, «Son of God or Servant of Yahweh?2 —A Reconsideration
of Mark 1:11», New Testament Studies 15 (1969). pp. 326-336.
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sea tentado también. Jesus vuelve a vivir la experiencia de Israel en el
desierto para «conocer lo que habia en [su] corazdny (Deuteronomio 8:2).

Las razones usadas para entender el relato de la tentacidon de acuerdo a
Mateo, se encuentran en su ubicacion literaria, esto es, después del
anuncio de la voz del cielo, y en los muchos paralelos entre la situacidon de
Jesus y la situacion de Israel en el desierto. El relato aparece
inmediatamente después de que Dios declara que JesUs es su Hijo, rey de
Israel y que él reemplaza a éste. Por lo tanto, ahora que JesUs es el Israel
obediente y que complace a Dios, es llevado por el Espiritu al desierto.
Enfonces, las tentaciones de Satdn, reconociendo esta declaracion
puUblica del cardcter divino de JesUs, deberian de ser traducidas no como
«Si eres el Hijo de Dios. . .», mds bien « [Dado que] eres el Hijo de Dios. . ..

En el desierto, JesUs ayuna cuarenta dias y cuarenta noches, un fiempo
que quizd refleje los cuarenta anos de peregringje en el desierto
(Deuteronomio 8:12).90 Asi como Israel afravesd por un periodo de prueba
antes de entrar a la tierra prometida, asi mismo JesUs atraviesa por un
periodo de prueba antes de que el reino se manifieste en su ministerio y por
medio de éste. Ademds, las tentaciones que JesUs enfrenta en el desierto
son idénticas a las de Israel en el desierto. En consecuencia, JesUs decide
rechazar las tentaciones citando textos de Deuteronomio 6 y 8, pasajes
que forman parte de un largo sermodn de Moisés. En este sermdn Moisés
recuenta la historia del pecado vy fracaso de Israel durante su peregrinaje
por el desierto, y usa esa historia para exhortar a Israel y animarlo a vivir en
obediencia cuando entre a la tierra prometida. Es por eso que Jesus debe
ser tentado asi como Israel lo fue, para comprobar si realmente él es el
obediente Israel, el Hijo del cual el Padre estd complacido.?!

90 B, Gerhardsson sugiere que la diferencia entre «cuarenta diasy y «cuarenta anosy se
puede explicar usando el razonamiento de que un dia equivale a un ano (NUmeros 14:34;
Ezequiel 4:5), y ademds se debe considerar que, dado que el objeto de la tentacién es un
individuo y no un pueblo, «es légico pensar que el periodo sea cuarenta dias y no
cuarenta anosy. The Testing of God's Son (Lund: Gleerup, 1966),.pp. 41-43. Otros prefieren
hacer una comparacién con el ayuno de Moisés en el Monte Sinai (Exodo 34:28). Esto es
probable dado que Moisés, como lider de Israel, también representaba a éste. Sin
embargo, el relato de Mateo acerca de la tentacidn se enfoca principalmente en la
conexion entre Jesus e Israel.

?1 Se ha debatido bastante en cuanto a la interpretacién de las tentaciones. Hay algunos
gue sostienen la existencia de un propdsito mesidnico en cada tentacién; otros optan por
un propdsito paradigmdatico (es decir, las tentaciones de JesUs son ejemplos para
cualquier persona piadosa). Pero dado que JesUs como Hijo de Dios es simultdneamente
Israel y rey de éste, no hay necesidad de escoger entre estas interpretaciones. Existen en
circulacién aplicaciones prdcticas de estas tentaciones que muestran a Jesis como
Mesias y como el verdadero Israel. En ambas la clave para su interpretaciéon es la misma:
la divinidad de Jesus como Hijo de Dios.
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La primera tentaciéon se enfoca en la pregunta acerca de coémo debe vivir
el verdadero hijo de Dios. El hijo de Dios vive de la palabra de Dios, tanto
de la revelada como de la escrita, ademds de la palabra del
mandamiento de Dios por la que él suple las necesidades de la vida. Vivir
de «toda palabra que sale de la boca de Dios» refleja una confianza
absoluta e incondicional en Dios. Originalmente, el regalo del mand en el
desierto tenia la intenciéon de ensenar esta leccién; pero fue una leccidén
que lIsrael nunca entendid (Deuteronomio 8:3). En lugar de esto, los
israelitas percibieron el mand como un pan milagroso, un simple sustituto
del pan que ellos hacian, un pobre sustituto en realidad, y debido a esto se
qguejaban. Pero el mand era un sacramento de la vida, y comerlo
significaba confesar que «no sdlo de pan vive el hombre, sino de foda
palabra que sale de la boca del SENORy (Deuteronomio 8:3). JesUs
entendié este sacramento de la vida. El obedecié a Dios implicitamente,
confiando incondicionalmente en que él proveeria por las normas y
provisiones de la vida. Esta es la forma en que Israel vive en obediencia en
el mundo.

La segunda tentacioén involucra probar a Dios para ver si es fiel en cumplir
sus promesas del pacto. Provocar a Dios de esta forma siempre es pecado.
Fl puede probar a sus hijos para ver lo que hay en sus corazones (Exodo 16;
Deuteronomio 8:2), pero sus hijos no deben nunca probarlo para ver qué
hay en su corazon, porque una prueba como ésta demuestra incredulidad,
falta de confianza, y una negacion implicita de la fidelidad de Dios. Si
Jesus hubiera llevado a cabo la sugerencia de Satands de firarse del
templo, aunqgue lo hubiera hecho basado en las promesas del pacto de
Dios (Salmo 921:11s.), su accidn habria sido motivada por falta de fe, por no
confiar en la presencia y fidelidad de Dios en su vida. En una ocasiéon, Israel
provocd de esta forma a Dios en el desierto. La gente necesitaba agua, se
quejaba contra Moisés y provocaba «al SENOR al decir: '5Estd o no estd el
SENOR entre nosotroseg' (Exodo 17:7). Los israelitas habian dejado de creer
gue Dios estaba con ellos en el desierto y exigieron cierta evidencia que él
no los habia abandonado. Satands le pide a Jesus que exhiba similar
evidencia visible de la presencia y fidelidad de Dios; pero como verdadero
Israel, Jesus conoce el mandamiento: «No pongas a prueba al Senor tu
Diosn (Mateo 4:.7; Deuteronomio 6:16). Jesius cumple fielmente los
mandamientos que Dios dio por medio de Moisés. Ademds, JesuUs
demuestra que estd listo aun a perder su vida en lugar de cometer un acto
de desesperacion al retar a Dios para que lo salve. Jesus vive tal como el
Israel del cual Dios estd complacido.

En la tercera tentacion se le pide a JesUs que tome control del mundo
adorando al rival de Dios. Si JesUs se hubiera postrado ante Satands, habria
hecho lo mismo que hicieron los israelitas después de entrar a la fierra
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prometida. Alli los israelitas adoraron a Baal porque pensaban que éste era
la fuente de su prosperidad (Oseas 2). Desdenaron |la advertencia que si
adoraban a los dioses de la tierra, en lugar de poseer la tfierra terminarian
siendo destruidos. Dios prometidé en su pacto con Abraham, Isaac y Jacob
darles como regalo la tierra prometida y la abundancia que en ella hay.
Este regalo proviene del Dios que saco a Israel de la tierra de Egipto. Israel
tenia la obligaciéon de adorarlo solo a él. (Deuteronomio 6:10-15). En
calidad de hijo obediente de Dios, JesUs conocia esta promesa y su
requisito: si servia y adoraba Unicamente a Dios, heredaria el mundo y sus
reinos corno un regalo de Dios (Mateo 28:18). A Israel y su rey se les habia
prometido soberania universal, y Jesus estd por lograrlo.

De esta forma, JesUs volvid a vivir por medio de las tentaciones las
experiencias de lIsrael en el desierto. Sin embargo, donde Israel fracaso,
JesUs tuvo éxito.?2 JesUs demostrd su fidelidad a Dios al ser probado; y Dios,
sin ser puesto a prueba, demostré fidelidad a su Hijo enviando dngeles
para que lo sirvieran. Asi empezo la derrota de Satands, y lo que tenia que
preceder a la venida del reino de Dios habia sido puesto en su lugar: Jesus,
en verdad, ama a Dios con todo su corazdn, alma y fuerzas. Ahora,
pueden ser cumplidas las promesas dadas a Israel.

Promesas cumplidas

iEl reino de Dios estd cercal Esta emocionante nota de cumplimiento fue
escuchada inmediatamente después de la derrota de Satands. Han
terminado siglos de paciente espera, y las bendiciones prometidas tiempos
atrds pueden, finalmente, ser ahora derramadas en el pueblo de Dios. El
ministerio de JesUs inaugura el reino de Dios, reino hecho no con manos
humanas, reino de paz vy justicia que permanecerd para siempre (Daniel 2).

Los profetas habian prometido un futuro en el que Dios gobernaria,
sanidad ocurriria, el pecado y la maldad serian vencidos, el pueblo de Dios

92 Esta interpretacién tipoldgica de la narrativa de la tentacidn que aparece en Mateo
(Israel como el tipo y Jesus como el antitipo mayor), es una manera mds reciente de
entender el pasagje, la cual ha sido ampliamente aceptada. Calvino desconoce esta
interpretacion. En cambio, ve un paralelo entre el ayuno de Moisés y el ayuno de JesUs
pero no una tipologia Jesus-Israel. Ni tampoco se encuentra en W. Hendriksen, Exposicion
del Evangelio segun Mateo (Grand Rapids: Libros Desafio, 1986), quien trata mds con
puntos dogmdaticos y con la tipologia Addn-Cristo. Una obra bdsica que establece la
tipologia entre JesUs e Israel es The Testing of God's Son de Gerhardsson. Véase también J.
A. T. Robinson, Twelve New Testament Studies (London: SCM, 1962), pp. 53-60; R. T. France,
Jesus and the Old Testament (Downers Grove: InterVarsity, 1971), pp. 50-53; y los
comentarios de Hill y Meier anteriormente citados.



46

se uniria y la justicia brotaria ante las naciones (Ezequiel 34; Isaias 61).93
Jesus anuncia la llegada de ese futuro: «Arrepiéntanse, porque el reino de
los cielos estd cercan (Mateo 4:17). Ademds, «si expulso a los demonios por
el Espiritu de Dios, eso significa que el reino de Dios ha llegado a ustedesy
(Mateo 12:28). El reino de Dios no solo estd cerca, estd aqui, pues los
milagros de Jesus manifiestan la presencia de Dios —presencia que anula
el pecado y ofrece sanidad. Ademds, la palabra de JesUs revela el poder
dindmico de la palabra de Dios, que hace posible lo que ha sido hablado.
El reino de Dios comienza a echar raices en el terreno de la historia
humana por medio de la palabra del reino, la cual es sembrada como una
semilla (Mateo 13:18ss.). jEn Jesus las bendiciones del reino estan siendo
derramadas y las promesas estdn siendo cumplidas! « jArrepiéntanse,
porgue el reino de los cielos estd cercaly

Para asegurarse que a nadie se le escape el dato del cumplimiento,
Mateo inmediatamente coloca el ministerio de Jesus en Galilea, a la luz de
la profecia cumplida, citando Isaias 9:1s. (Mateo 4:15s.):

Tierra de Zabulon y tierra de Neftali, camino del mar, al ofro lado del
Jorddn, Galilea de los gentiles; el pueblo que habitaba en la oscuridad ha
visto una gran luz; sobre los que vivian en densas tinieblas la luz ha
resplandecido?4

JesUus empezd su ministerio en un lugar que nadie anticipaba. Isaias 9:1s
nunca habia sido interpretado en el judaismo como una profecia
mesidnica. Mds bien, se interpretaba «la luzy como una referencia a la
Torah oral, preservada en el judaismo.?S Pero, en la parte de la narrativa
donde Jesus se retira a Galilea después del arresto de Juan el Bautista,
Mateo anuncia una conexion doble entre esta profecia y JesUs. En primer

93 G. E. Ladd ofrece una definicién Util del reino de Dios: «el reino redentivo de Dios, que
actua dindmicamente para establecer su gobierno entre los hombres. . . involucra dos
grandes movimientos: su cumplimiento dentro de la historia, y su consumacién al final de
ellan. A Theology of the New Testament (Grand Rapids: Eerdmans, 1974), p. ?1. Mateo
comunmente se refiere al reino de Dios como «el reino de los cielos», mientras que los otros
evangelios hablan exclusivamente de «el reino de Diosy. El vocablo «los cielosy designa el
lugar donde mora Dios, y es también un circunloquio judio comun para «Diosy. Las dos
frases significan lo mismo.

94 La explicacién que G. M. Soares Prabhu ofrece para explicar las diferencias textuales
entre la fraduccion de Mateo y el Antiguo Testamento —tanto en hebreo como en la
Septuaginta—, parece ser la mejor: Al igual que otros intérpretes judios (los autores de los
tadrgumes) «el autor de Mateo 4:14-16 habria traducido libremente el original para expresar
a su parecer el verdadero significadon. The Formula Quotations in the Infancy Narratives of
Matthew (Rome: Biblical Institute Press, 1976), p. 104.

25 Cf. (H. Strack y) R Billerbeck, Komrnentar Zum Neuen Testament Aus Talmud und Midrash |
(Munich: Beck, 1922), p. 162.
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lugar, la profecia promete luz y salvacién a los que viven en Galilea.?¢ En
segundo lugar, el contexto de Isaias 9:1s. Anuncia que el prometido Hijo de
David traerd esta salvacion, el cual establecerd el reino eterno. Por lo
tanto, el hecho de que Jesus ministrara en Galilea no sélo anade un simple
dato geogrdfico, sino también revela que el celo de Yahvé estd ahora
operando en la historia y estableciendo un gobierno de justicia y rectitud,
el prometido reino davidico (Isaias 9:6s.).

Originalmente, Isaias habia profetizado que Zabuldn y Neftali llegarian a ser
humillados. Esto ocurrid en 734-32 a.C. cuando el rey asirio Tiglat Piléser,
conquisto los territorios del norte de Israel y los anadié a su imperio. Desde
ese entonces, Galilea se convirtid en un crisol de gentes, una mezcla de
judios y gentiles, a los cuales Judea y Jerusalén los consideraban una raza
impura, gente muy distante de la pureza de la ley. Aristobulo |1, judio
descendiente de los macabeos, habia conquistado estos territorios al norte
de Judea en 101 a.C. y habia circuncidado por la fuerza a sus habitantes,
colocdndolos de esta forma bajo el «yugo de la Torah».?” Pero, llegada la
época del Nuevo Testamento, los judios tfodavia consideraban a estos
habitantes ceremonialmente inmundos, debido a que no seguian
correctamente las regulaciones de la ley. Era gente que andaba en
oscuridad, una oscuridad que representa vivir ken densas tinieblasy.

Pero Isaias habia profetizado también que, «en el futuron, Dios honraria a
«Galilea, tierra de paganos, en el camino del mar, al otro lado del Jorddny
(Isaias 9:1). Quizds al regreso del exilio se percibia ya un ligero comienzo del
cumplimiento de esta profecia.?”® Sin embargo, nada de lo que le sucedid
a Galilea desde el regreso del exilio hasta el fiempo de Jesus se parecia al
glorioso horizonte anunciado por Isaias. El vio la gloriosa operacién final de
Dios en la que se glorificaria a si mismo, cumpliendo las promesas y
restaurando a su pueblo en unidad y paz bajo el descendiente de David.??

26 Es tema de debate la referencia precisa de los nombres del lugar, especialmente si
«camino del mam vy «al otro lado del Jorddny se interpretan como frases adverbiales que
modifican a Zabuldén y Neftali, o como nombres de territorios distintos. Cf. Soares Prabhu,
op. cit., pp. 97s.

97 Cf. B. Reicke, the New Testament Era (Philadelphia: Fortress, 1968), pp. 68s.

98 Calvino asi lo interpreta: «El comienzo de esta luz, su resplandecer por decirlo asi, ocurrid
cuando el pueblo regresé de Babilonian. Harmony of the Gospels 1, p. 153. Pero
wesplandecemn es el término que Mateo usa para indicar la actividad de Jesus, no el
término original de Isaias. NOTA DEL EDITOR: Dado que el Dr. Holwerda usa la versiéon
inglesa New Revised Standard Version (NRSV) para ilustrar la diferencia que existe en el
hebreo y griego entre lIsaias 9:2 y Mateo 4:16 (fraducidos como shined y dawned
respectivamente), el lector deberd consultar otras versiones aparte de la NVI'y RV60 para
poder apreciar la diferencia. Por ejemplo, la Biblia de Jerusalén usa los términos «brillar>, y
«amanecen respectivamente.)

29 Cf. O. Kaiser, Isaiah 1-12: A Cornmentary (Philadelphia: Westminster, 1972), p. 125.
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La luz que resplandece sobre ese horizonte comienza en el ministerio de
Jesus en Galilea.

La luz del reino naciente comienza a brillar en Galilea pero no se limita a
ésta. Tanto la profecia original como su cumplimiento, tfienen un alcance
que abarca mds que el territorio de Galilea, literalmente hablando. La
profecia anuncia la venida del reino eterno del Hijo de David, reino que es
universal en su extension. Y el cumplimiento, que comienza en «Galilea de
los gentilesy, continba por medio de la extension de la autoridad de Jesus a
todo pueblo, mientras que al mismo tiempo sus discipulos «hacen discipulos
de todas las nacionesy (Mateo 28:19).10 Contrario a la expectativa judia,
este reino no llega de golpe a su plenitud. Hay un futuro que no ha llegado
aun, en el que las fuerzas de maldad serdn quitadas de manera definitiva
del planeta tierra (Mateo 13:40-43).701 JesUs es el amanecer de un nuevo
dia. Este dia empieza con su ministerio en Galilea, se dirige a toda la casa
de lIsrael, continUa en el ministerio de sus discipulos a las naciones del
mundo, y llega a su climax en los eventos que rodean la venida final del
Hijo del Hombre, el cual permitird que los justos brillen como el sol en el
reino de su Padre. De esta forma, «el evangelio del reino» presentado en
Mateo 4 es un resumen anticipado de todo el Evangelio de Mateo, ya que
su confenido no es otra cosa sino las acciones que Jesus lleva a cabo vy las
palabras que él habla.102

La reunidon del pueblo, que incluird a las naciones del mundo, es tema
central para la expectativa del Antiguo Testamento en cuanto al reino
venidero. Esta reunion es también importante para el anuncio de Mateo
gue el reino estd cerca. Una de las primeras cosas que Jesus hace es
llamar a discipulos para que lo sigan: «Vengan, siganme —les dijo—, y los
haré pescadores de hombresy (Mateo 4:19). En este evento, los discipulos
se incorporan al ministerio de JesUs en calidad de agentes suyos, cuya
tarea consiste en reunir a la gente para su reino escatoldgico. «Pescadores
de hombresy es una metdafora del reino: «También se parece el reino de los
cielos a una red echada al lago, que recoge peces de toda clase» (Mateo

100 La referencia a «Galilea de los gentilesy (Mateo 4:15) anuncia por anticipado la futura
misidon a los gentiles. Cf. U. Luz, Das Evangelium nach Matthbius (Zurich: Benziger, 1985) I, p.
171.

101 J. D. Kingsbury argumenta que la tensidon entre el reino como elemento presente y el
reino como elemento futuro, estd contenida ya en el anuncio de JesUs que el reino estd
cerca: «Por un lado, tiene la connotacidén que el reino realmente estd cerca, tan cerca
que en la persona del Hijo de Dios —terrenal y exaltado— la autoridad (el poder) se
inmiscuye con el presente y decisivamente le da validez. Por ofro lado, fiene la
connotacion que el reino no ha llegado, dado que Dios aun no ha consumado
milagrosamente su gobierno con tfodo poder y esplendor exterion. Mathew (Philadelphia:
Fortress, 1986), p. 68.

102 Cf, Luz, 6p. cit., p. 182.
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13:47). A los discipulos se les da la tarea de reunir al pueblo de Dios como
ciudadanos de su reino.

Una perspectiva parecida existe en el nombramiento de Simdén cuando es
«lamado Pedron (Mateo 4:18). Se anticipa esta perspectiva en Mateo
16:18: «Yo te digo que tU eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi
iglesian. Aunque se dice esto especialmente de Pedro, la tarea de todos los
discipulos que confiesan fe en JesUs (16:16) es reunir a la iglesia, al pueblo
de Dios, quien es visto aqui como el remanente de Israel o como el Israel
verdadero.19 La llegada del reino hace necesaria y posible la reunion del
pueblo de Dios (16:19).

Esta tarea de reunir al pueblo de Dios ha comenzado primero con Jesus.
Tanto al principio como en la conclusidén del ministerio galileo de Jesus,
Mateo describe una escena donde las multitudes vienen a JesUs y reciben
la bendicion del reino. En forma extraordinaria, a principios del ministerio,
en Mateo 4:25 las multitudes vienen no sélo de Galilea y Decdpolis, sino
también de Judeaq, Jerusalén, y de mds alld del Jorddn: Las multitudes
representan a todo Israel. El pueblo de Dios estd siendo reunido y
bendecido, los enfermos son sanados, y todos oyen y se asombran de la
autoridad de la palabra de JesUs (Mateo 7:28).104

La segunda escena de reunidn se encuentra en Mateo 15:29-31. Aqui
nuevamente Jesus sube a un monte, y la gente le frae enfermos, a quienes
sana. Mateo registra que «la gente se asombraba al ver a los mudos
hablando, a los lisiados recobrar la salud, a los cojos andar y a los ciegos
ver. Y alababan al Dios de Israely. Esta descripcion del ministerio de JesuUs
contiene una alusidon clara a Isaias 35:5s., donde el profeta menciona casi
las mismas cuatro categorias:

Se abrirdn entonces los ojos de los ciegos y se destapardn los oidos de los
sordos; saltard el cojo como un ciervo, y gritard de alegria la lengua del
mudo.

Estas son las bendiciones prometidas a Israel mientras se dirigen por la
calzada escatoloégica a Sidon (Isaias 35:8ss.). La gente se reunia alrededor
de JesUs y «alababan al Dios de Israely porque experimentaba la
compasion y el perddn del reino prometido. Estaban siendo reunidos por el
davidico Pastor y Rey (Ezequiel 34), quien vino por «las ovejas perdidas del

103 K. L. Schmidt argumenta que «iglesian aqui se refiere a la comunidad divina del Antiguo
Testamento o a un grupo separado que «wepresenta el remanente de Israel del cual
depende que la vida de todo Israel continle como pueblo de Diosy. Por lo tanto, la iglesia
representa al verdadero Israel. Theological Dictionary, of the New Testarnent lll, pp. 524-
526.

104 Para el tema de la reunidn de las multitudes en Mateo, cf., T. L. Donaldson, Jesus on the
Mountain: A Study in Matthaean Theology (Sheffield: JSOT, 1985), capitulo 8.
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pueblo de Israely (Mateo 15:24) Este pastor demuestra que «tuvo
compasion de ellas, porque estaban agobiadas y desamparadas, como
ovejas sin pastomn (Mateo 9:36). Este Pastor Rey sintid compasion debido al
hambre de la gente y los alimentd en los montes de Israel (Mateo 15:29ss.;
Ezequiel 34:13s.).

Si bien el enfoque del ministerio terrenal de Jesus se limitaba a «la casa de
Israely, existe un indicio fascinante referente a la reunion de los gentiles.
Este indicio aparece en la historia de la mujer cananea, escena que se
halla inmediatamente antes de la reunion de Ias multitudes en Mateo 15.
Esta mujer pagana le ruega a Jesus que tenga compasion de ella y sane a
su hija endemoniada. A ella JesUs le da una respuesta aparentemente sin
esperanza: «No fui enviado sino a las ovejas perdidas del pueblo de Israel»
y «no esta bien quitarles el pan a los hijos y echdarselo a los perrosy (Mateo
15:24, 26). A pesar de su situacion aparentemente sin esperanza, esta mujer
persiste y le ruega que «hasta los perros comen las migajas que caen de la
mesa de sus amosy. Debido a la «gran fen de esta muijer, su hija es sanada.
En este caso, una mujer pagana y su hija se benefician de la compasion
del davidico Pastor Rey —aquel que sana y alimenta a su pueblo—, pese a
que ella recibe solo las sobras de la mesa y no la abundancia desbordante
de la que Israel se alimenta (15:37). Es un caso excepcional que un pagano
sea bendecido durante el ministerio terrenal de Jesus, pero dejard de ser
excepcional de ahi en adelante.

El Evangelio de Mateo contiene mucho mds en cuanto a promesas
cumplidas, pero el tema presentado en forma resumida por medio de las
perspectivas de Mateo 4 es suficientemente claro. El reino prometido y su
rey davidico han llegado, y el rebano disperso estda siendo reunido, sanado
y dalimentado milagrosamente. Las bendiciones profefizadas a los
ciudadanos de este Israel renovado son anunciadas a los discipulos en las
Bienaventuranzas. En respuesta a esto, se espera que de ellos brote la
justicia ante las naciones (Mateo 5). Por lo tanto, al reunir discipulos, Jesus
vuelve a establecer a Israel en la fierra, los llena de las bendiciones
prometidas, y anticipa que ellos mismo carguen el «yugo suavey de la
justicia de Dios.

Rechazo y eleccidén

Si Jesus es el Hijo amado de Dios, aquel que representa y foma el lugar del
elegido Israel, 3cudl es, entonces, la situacion del Israel del Anfiguo
Testamento? Si las promesas dadas a Israel se cumplen en JesUs, y si en
Jesus el reino de Dios ha aparecido —reino eterno prometido a David por
el cual Dios gobierna a su pueblo Israel—, 3qué sucede con los que no
aceptan el testimonio de Jesuse Si JesUs es Emanuel —la profetizada
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presencia de Dios enfre su pueblo—, squé sucede con aquellos «herederos
del reinoy que No reconocen esa presencias

La respuesta de Mateo es muy clara: No se puede seguir teniendo las
promesas si No se tiene la fe que Dios da a su pueblo. Junto al tema
positivo que Mateo ofrece en cuanto al cumplimiento de las promesas a
Israel, existe el tema negativo del cumplimiento de juicio sobre el Israel que
no cree. El momento critico de este tema de juicio se encuentra en los
capitulos 11-13, en donde se ve evidente que el Israel incrédulo rechaza a
Jesus. Pese a que Israel habia sido confrontado con la presencia del reino
en la ensenanza de JesUs (Mateo 5-7), habia visto su poder sobre el
pecado vy la naturaleza, manifestado en los milagros de Jesus (cap. 8-9), vy
habia sido invitado al reino por medio de Ia mision de los discipulos (cap.
10), la mayoria de Israel se mantuvo no convencida e incrédula. Era —
decia JesUs— una «generacion malvadan que estd siempre pidiendo una
senal milagrosa y no quiere creer (12:39).

Las consecuencias de tal incredulidad se detallan con claridad en Mateo
13. Cuando respondié a la pregunta de por qué hablaba en pardbolas,
Jesus les dijo a sus discipulos: «A ustedes se les ha concedido conocer los
secretos del reino de los cielos; pero a ellos no» (v. 11). La clave para
entender las pardbolas consiste en conocer los secretos o misterios del
reino. Este conocimiento es un regalo de Dios.

sEn qué consiste este misterio del reino? El trasfondo del uso que Jesus le
da a «misterion se encuentra especialmente en Daniel 2, en donde la
palabra aparece como el misterio del futuro reino de Dios. En general,
«misterioy se refiere al plan oculto de Dios, el cual fue revelado en parte a
los profetas del Antiguo Testamento.!95 Dado que a los profetas se les
otorgd una nueva percepcion del plan de Dios, el Antiguo Testamento
revela cierto conocimiento de los misterios del reino. Sin embargo, la plena
revelacion del misterio ocurre en la predicacion y ministerio de JesUs, el
cual es el cumplimiento de la promesa del Antiguo Testamento.

Pero ese cumplimiento contfiene algunas sorpresas en cuanto al plan de
Dios. Las pardbolas del reino que aparecen en Mateo 13 revelan la
sorprendente naturaleza de ese reino y la manera inesperada de su
aparicion. El reino no aparece con sonido de trompeta, anunciando la
destruccion completa del mal, tal como muchos habian anticipado. Mds
bien, aparece como una semilla que se siembra y que encuentra toda
clase de obstdculos. Pese a que aun existe la maldad, el reino estd
presente en la historiac humana debido a que manifiesta la paciente

105 Cf. R. Brown, the Semitic Background of the Term «Mysteryn in the New Testament
(Philadelphia: Fortress, 1968).
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misericordia de Dios; es un reino de amor y perddn. Pero este reino oculto
algun dia alcanzard la victoria total, y el mal serd destruido
completamente en el dia del juicio, al final de los tiempos. Debido a que
este reino de Dios coexiste en la historia con el reino de Satands, su
presencia no es evidente. Para ver su presencia es necesaria la fe. La fe en
JesUs abre los ojos de uno a la presencia del reino de Dios. Asi como la
victoria de JesUs tuvo que pasar por la debilidad, el sufrimiento y la muerte
para llegar a la resurreccion, la vida y el poder, de la misma manera el
reino que él trae aparece inicialmente oculto detrds de una supuesta
debilidad, hasta que surja finalmente en pleno poder y gloria. Para
conocer ese misterio se requiere de fe, y los Unicos que la fienen son los
discipulos.

El juicio llega a los que no creen. Pese a que Israel —pueblo de Dios del
Antiguo Testamento— poseyd los misterios del reino en la ley y los profetas,
no entendid los misterios. Israel tuvo un concepto muy diferente del reino
de Dios. Era un reino de poder y fuerza politica que derrota a los enemigos
de Israel y aplasta las fuerzas del mal y, como resultado, no creyeron que
este reino habia llegado en la persona y ministerio de JesUs. Por
consiguiente, se les quitaria su posicion privilegiada como herederos del
reino: «Al que tiene, se le dard mds, y tendrd en abundancia. Al que no
tiene, hasta lo poco que tiene se le quitardn (Mateo 13:12).10¢

Debido a que fue incapaz de comprender, Israel pierde lo que tenia y
continia manifestando el juicio que Isaias habia pronunciado a su propia
generacion incrédula (Mateo 13:14): Por mucho que oigan, no
entenderdn; por mucho que vean, no percibirdn.

En cambio, la posicion priviegiada de Israel ahora pertenece a los
discipulos (vv. 16s.): Pero dichosos los ojos de ustedes porque ven, y sus
oidos porque oyen. Porque les aseguro que muchos profetas y otros justos
anhelaron ver lo que ustedes ven, pero no lo vieron; y oir lo que ustedes
oyen, pero no lo oyeron.

La misma pérdida de privilegio es comunicada al Israel incrédulo en la
pardbola del vinedo. El vinedo representa a Israel, de quien el Senor espera
fruto; pero los labradores en la vina maltratan a los labradores del dueno, y
matan a su hijo. En consecuencia, se les quitard a ellos el reino de Dios vy
«se le entregard a un pueblo que produzca los frutos del reinoy (Mateo
21:43). Aqui, nuevamente, Mateo anuncia que el Israel incrédulo perderd
su privilegio de «sUbditos del reinoy (8:10-12), y ofros recibirdn ese privilegio

106 Cf. R. Stein, An Infroduction to the Parables of Jesus (Philadelphia: Westminster, 1981),
capitulo 2; B. Van Elderen, «The Purposes of the Parables according to Matt. 13:10-17» en
New Dimensions in New Testament Studies, ed. R. Longenecker y M. C. Tenney (Grand
Rapids: Eerdmans, 1974), pp. 180-190.
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acompanado de la obligacién de producir fruto del reino. La tarea del
Israel verdadero debe ser siempre esa: Hacer la voluntad de Dios (7:21) y
alcanzar una justicia superior (5:20). En esto consiste el fruto que Dios
desea. Por lo tanto, segun Mateo, los que creen en JesUs y entienden los
misterios del reino, los que aceptan lo que dice y siguen su ensenanza,
reciben los privilegios y obligaciones del Israel del Antiguo Testamento.107

Epilogo

2 Quién entonces es Israel? La respuesta nunca es simplemente un asunto
de ancestros. En consecuencia, el fema principal en el Nuevo Testamento
no es realmente judio versus gentil. Mas bien, Israel es el pueblo que Dios
ha elegido y que ha llamado a responder con fe y obediencia; es el
pueblo del cual el Senor se ha encarinado (Deuteronomio 7:7).

Tal es la ensenanza de Mateo también. Un descendiente literal de
Abraham vy judio auténtico —JesUs—, es el Israel al cual Dios ama. El es el
elegido por Dios y responde con obediencia perfecta, cumpliendo la ley y
los profetas (Mateo 5:17), y todo lo que es justo (3:15). Dado que Jesus es el
representante corporativo de Israel, Dios ahora reconoce como parte de
Israel a todos los que responden en fe y obediencia a la presencia y
voluntad de Dios dadas a conocer en JesuUs.'%8 Por supuesto que los
primeros en responder son, de hecho, judios. Cuando JesUs condena a
Israel, no lo hace en forma general, a todos los judios, sino que sdlo a los
gue no creen. Las multitudes que lo siguen no reciben de parte de él el
mismo juicio drdstico que pronuncia sobre los lideres de la nacion.0? Mdas
bien, JesUs tuvo compasion de las multitudes porque las vio «como ovejas
sin pastom, y les dijo a sus discipulos que «la cosecha es abundanten
(Mateo 9:36-38). Mientras no rechacen a Jesus, la posibilidad de llegar a ser

107 H. Frankenmolle argumenta que aunque la iglesia recibe el privilegio y las obligaciones
de lIsrael, la iglesia no se convierte en lIsrael ya que, para Mateo, «lsraely se refiere
exclusivamente a los que son desobedientes. fahwe-Batid und Kirche Christi (MUnster:
Aschendorff, 1984), p. 261. Sin embargo, esta posicidn no hace justicia a las claras
implicaciones del Evangelio de Mateo, ya que Jesus representa la linea positiva del Israel
obediente, asi también los que creen en él.

108 E| tema de la continuidad entre Jesus e Israel fue de gran importancia para el publico
original de Mateo. Pese a que eruditos todavia debaten si el piblico de Mateo —
compuesto mayormente de judios pero también de algunos gentiles cristianos— ya se
habia apartado de la sinagoga, ese publico habria estado consciente que la mayoria del
Israel judio no creia en Jesus. En consecuencia, este publico necesitaba que se le asegure
que la ruptura con el Israel judio no significaba que las promesas de Dios habian
fracasado. El enfoque que Mateo ofrece de Jesis como el cumplimiento de las promesas
hechas a Israel, estd disefiado para proveer esa seguridad.

109 Mateo claramente hace diferencia entre las multitudes, los discipulos vy los lideres judios.
Cf. J. D. Kingsbury, the Parables of Jesus in Matthew 13 (Richmond: John Knox, 1969), pp.
24-28; T. L. Donaldson, Jesus on the Mountain, pp. 114s.
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discipulos de JesUus queda abierta a la gente. gAceptardn ellos la
definicion de Israel y el cumplimiento de las promesas dadas a conocer en
JesUse sReconocerdn la presencia de Dios y la llegada del reino en la
persona y ministerio de Jesus2 sComprenderdn ellos el misterio del reino?
Esa era y continba siendo la Unica pregunta que decide la identidad de
Israel: No es ascendencia sino fe; no es un logro humano sino don, eleccion
y lamado de Dios, lo cual es reconocido en Jesus, hijo de Abraham, hijo de
David, Hijo de Dios.

Si la iglesia es Israel, entonces ésta no es simplemente un arreglo
provisional, sino un pueblo que permanece en continuidad con el Israel del
Antiguo Testamento y efectua la mision de Israel en el mundo. La mision
principal de Israel fue ser luz a las naciones (Isaias 42:6). En calidad de
siervo ungido de Dios, Jesus cumple la tarea de Israel y encomienda a sus
discipulos que sean la luz del mundo (Mateo 5:14-16). Ellos son los que
iluminan no sélo predicando el evangelio del reino al mundo entero,
bautizando discipulos y «ensendndoles a obedecer todo lo que les he
mandado a ustedesy (28:19-20), sino también realizando buenas obras
(5:16), haciendo la voluntad de Dios (7:21), y caminando en el camino de
la justicia que Jesus vivid y ensend (5:20). La ley de Dios para su pueblo
sencillamente no ha desaparecido; al contrario, JesUs la ha renovado de
acuerdo a su propdsito original (5:17ss.).110 Israel puede llegar a ser la luz del
mundo soélo si camina en el camino de la justicia. Sélo de esta forma la
profecia de Isaias continua siendo cumplida (Isaias 61:11):

Porque asi como la tierra hace que broten los retonos, y el huerto hace
que germinen las semillas, asi el SENOR omnipotente hard que broten la
justicia y la alabanza ante todas las naciones.

110 Este tema se discute mds adelante en el capitulo 5
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CAPITULO 3: JESUS Y EL TEMPLO: UN ASUNTO DE ESENCIA

En el presente capitulo abordamos una pregunta clave: 3Se debe construir
un templo en Jerusalén? 3Exige la profecia que se construya un templo de
J piedra, hecho por manos humanas, en el mismo lugar de los templos
anteriores en Jerusalén? Muchos responden que si. La construccion del
templo serd el Ultimo gran cumplimiento de la profecia antes de la
segunda venida de Cristo. Otros dicen: No, JesUs mismo es el cumplimiento
de las profecias del Antiguo Testamento referentes al templo, de modo
que si se erigiera uno en el lugar de los antiguos templos serd por un mal
entendido e incredulidad, no porque la profecia lo exige.!!

Los cristianos no son los Unicos que estdn en desacuerdo en cuanto a si se
debe reconstruir el femplo o no. Los judios modernos fambién lo estan. Las
plegarias de los judios fradicionales incluyen una peticion para la
reconstruccion del templo. La tercera bendicion en la oracion antigua
después de las comidas, dice: «La casa grande y bendita por la cual tu
nombre ha sido proclamadoy. Originalmente, ésta fue una oraciéon por la
continuidad de la existencia del templo; pero después de su destruccion la
oracion cambid por la reconstrucciéon del templo. Algunos judios piadosos
recitaban las hatzot, oraciones que se hacian cada medianoche a favor
de la reconstruccion del templo. Y la oraciéon de la sinagoga, llamada «Las
Dieciocho Bendicionesy, ruega a Dios que restaure el culto en el templo y
que regrese su divina presencia a Sion. Se anade la peticion: «Que tu
voluntad permita que el templo sea reconstruido prontamente en nuestros
diasy. De este modo, el judaismo tradicional ha seguido orando por la
reconstruccion del templo. Sin embargo, el judaismo reformista ha omitido
esas oraciones por la reconstruccion del templo y por la restauracion del
sistema de sacrificios.12

Pese a que el judaismo tradicional ha anhelado por siglos la reconstruccion
del templo, el énfasis judaico en las obras de la ley modificd
sustancialmente el papel y la necesidad de un templo en Jerusalén.
Aparentemente esto ya se ve en la antigua historia de la respuesta del
rabino a su discipulo, quien se lamentaba por la pérdida del templo:

M La respuesta afirmativa la sostienen los que creen en una posicidn dispensacionalista o
pre milenarista, por ejemplo, H. Lindsey, The Late Great Planet Earth (Grand Rapids: Zondervan,
1970), p. 56. La respuesta negativa la sostienen los que siguen una posicidn no milenarista, por
ejemplo, E. P. Clowney, «The Final Templen, en Prophecy in the Making, ed. C. E H. Henry (Carol
Stream, 1L: Creation House, 1971), capitulo 4; A. Hoekema, La Biblia y el futuro (Grand Rapids:
Libros Desafio, 1984), pp. 231-233.

12 Cf. «Templen, Encyclopedia of the fewish Religion (New York: Adana, 1986).
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Se cuenta la historia de Rabban Yohanan ben Zakkai, que transitaba por
un camino, cuando de pronto se le acercod apresuradamente el rabino
Josué vy le dijo: jAy de nosotros! porque la casa de nuestra vida, el lugar
que servia para la expiacidon de nuestros pecados ha sido destruido. No
tengas temor —le respondid—, tenemos otra expiacion en su lugar. Josué
preguntd: 5Cudl es? Yohanan le respondid: «Lo que pido de ustedes es
amor y no sacrificiosy (Oseas 6:6).113

Las obras de misericordia o el cumplimiento de lo que exige la ley es lo que
en readlidad logra la redencion. Los sacrificios son innecesarios. Por lo tanto,
se puede seguir deseando el templo como el cumplimiento de la promesa
divina, como senal de la presencia diving, y consecuentemente, como
senal de la eleccidn de Israel; pero en el judaismo no se necesita el templo
como lugar de expiacion.!# Lo Unico necesario para lograr la redencion es
el arrepentimiento y las buenas obras. Esta ha sido la ensefianza tradicional
del judaismo rabinico.15

Bajo el impacto del Holocausto, el judaismo contempordneo ha anadido
el énfasis que «la justificacion debe ser universalizaday, porque ha llegado
a ser obvio que Israel no es el Unico que ofrece devocion a la Torah. Todas
las naciones deben unirse al «estilo de vida de la Torahy. Pero la forma en
que esto acontecerd —ya sea por la ensenanza de Israel o por
infervencion divina— sigue siendo parte del misterio mesidnico.'¢ Por lo
tanto, en el judaismo contempordneo asi como en el judaismo rabinico, ya
no se enfatiza la justificacion que se logra por la fe aparte de la ley, sino en
la justificacion que se logra obedeciendo la ley de Dios. Obviamente, el
templo como lugar de expiacion ha dejado de ser vital para el judaismo.
Ademds, la forma en que el templo es entendido en el judaismo es distinta
a la del Nuevo Testamento.

113 A, J. Saldarini, The Fathers according to Rabbi Nathan (Abot de Rabbi Nathan) (Leiden:
Brill, 1975),

114 J. O. Haberman escribe: «En ninguna parte hay una brecha mayor enitre los
pensamientos judio y cristiano que en el poder redentor de la justificacién. Para los judios,
los mandamientos de la Torah son tanto sacramento como salvaciony. Y comentando la
distincién de Pablo entre una justificacién por fe y una justificacién por obras, Haberman
afirma: «Si tal distincidn tuviera que ser hecha, los sabios rabinicos afirmarian la eficacia de
los obras de justicia aun en ausencia de una fe verdaderan. «Righteousnessy, en
Contemporary lewish Religious Thought, ed. A. A. Cohen y P. Mendes-Flohr (New York:
Scribner, 1987). La ausencia de un ensayo acerca del templo en este gran volumen quizds
indique el papel subordinado que juega el templo en el judaismo contempordneo, y la
capacidad del judaismo para definirse teoldgicamente sin enfocarse substancialmente en
el templo.

115 Cf. G. E Moore, Judaisen 1 (Cambridge: Harvard, 1927), pp. 500ss. E. E. Urbach, 77 1e Sages:
Their Concepts and Beliefs (Jerusalem: Magnes, 1979), pp. 666ss.

11¢ Haberman, ép. cic, p. 839.
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La pregunta que enfrentamos en este capitulo, antes que nada, no es si el
templo serd construido en Jerusalén. En la historia humana ocurren muchas
Ccosas que no deberian ocurrir. La construccion de un templo en Jerusalén
es una idea que se puede concebir. Sin embargo, dado que en el terreno
donde antes se encontraba el tfemplo existe ahora un lugar musulman
sagrado, la CUpula de la Roca, la reconstruccion de un templo crearia una
situacion religiosa y politica de dimensiones inconcebibles.!” La pregunta
qgue enfrentamos es si la profecia del Anfiguo Testamento requiere que se
construya ahora un templo en Jerusalén. Para entender tal profecia es
importante entender la historia y el propdsito del templo en el Antiguo
Testamento.

El templo en el Antiguo Testamento y el judaismo

La historia del templo en el Anfiguo Testamento es fascinante vy
desalentadora a la misma vez. Es fascinante porque en el templo moraba
la gloria de Dios en medio de Israel. Es desalentadora porque, debido a
que lIsrael malentendié totalmente la presencia del Dios del pacto, el
templo se convirtid en fuente de idolatria. La historia del templo realmente
empieza cuando David redne los materiales y Salomdn construye el
primero en Jerusalén; pero antes de esto, el templo era una tfienda de
campana y un taberndculo.

Después que lIsrael pecd adorando al becerro de oro, Moisés erigid una
tienda de campana fuera del campamento y la llamd «La Tienda de la
reunién con el SENOR» (Exodo 33:7). Ahi se reunian Dios y Moisés. Cuando la
columna de nube descendia a la tienda, Dios hablaba con Moisés, y todo
Israel adoraba. La tienda era colocada fuera del campamento para
simbolizar que la presencia de Dios abandonaba el campamento debido
al pecado de Israel. Sin embargo, el significado de esta tienda es igual al
del taberndculo erigido en medio de Israel, ya que a éste también se le
llamaba «la Tienda de reuniony (40:2). Tanta tienda como taberndculo
simbolizan la presencia de Dios con Israel (33:14), es decir, el hecho de que
Dios ha escogido morar en medio de Israel (25:8; 29:45).

Esta tienda o taberndculo no sélo era un lugar de reunion y revelacion sino
también un lugar de expiacion. Si el santo Dios tuviera que morar en medio
de Israel, pueblo inmundo, no santo y pecador, se tendria que hacer
expiacion con ofrendas por el pecado y ofrendas guemadas. La
celebraciéon detallada del dia de la expiacion (Levitico 16), simboliza el
perddn y la limpieza del pecado para que el santo Dios se reUna con un

17 H. Undsey reconoce este problema y cita a un historiador israeli para tratar de explicar
que Dios solucionaria este problema, quizds destruyendo la CUpula de la Roca por medio
de un terremoto (The Late Great Planet Earth, p. 57).
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pueblo santo y pueda continuar morando en su medio. De esta forma, el
taberndculo junto al arca del pacto, el propiciatorio, sus altares y
lavamanos simbolizaban para Israel la necesidad y posibiidad de
expiacion. A lIsrael se le habia dicho que fuera santo porque el Dios que
moraba en medio suyo era santo (Levitico 19:2).

El cambio de taberndculo a templo ocurrié después que Israel se habia
instalado en la ftierra de Canadn. Es interesante notar que cuando
inicialmente David propuso construir una casa para Dios que fuera igual a
su propia casa de cedro, Dios sorprendid a David y al profeta Natdn
respondiéndoles que no. Dios prefirid morar en la tienda ya que ésta
simbolizaba el peregrinaje de Dios con su pueblo. Este peregrinaje no
terminaria hasta que Dios frajera a su pueblo a su lugar de descanso, lugar
donde serian libres de la opresion y violencia de sus enemigos. Solo
entonces podria Dios instalarse y morar en un lugar fijo. En lugar de aceptar
la oferta de David, Dios le prometid que le construiric una casa y que
alguien de esa casa constfruiria la casa para Dios (2 Samuel 7:1-7; 1
Cronicas 17:1-15). Dos casas serian construidas, la casa de David y la casa
de Dios, y asombrosamente, al final estas dos casas llegarian a ser una en
Jesus. Pero eso es adelantarse a la historia.

Con Salomén llegaron tiempos de paz, y él construyd el templo. Este fue
disenado segun el modelo del taberndculo y asumiod sus funciones. Al igual
que el taberndculo, el templo servia como lugar de expiacion vy sitio para
la presencia de Dios. Si bien Salomdn reconocid que el templo no podia
contener nunca la presencia de Dios —ya que ni aun lo mds alto del cielo
podia— insistié en orar para que el templo llegase a ser el lugar que Dios
habia dicho «Mi nombre estarda allin (1 Reyes 8:29 RV60O). El nombre de Dios
representa su presencia, y él le prometié a Salomdn: «He oido la oracion y
la sUplica que me has hecho. Consagro este templo que tU has construido
para que yo habite en él por siempre. Mis ojos y mi corazén siempre
estardn alliy (2:3). Dios prometid estar presente en el templo para escuchar
las peticiones de su pueblo y responderlas. De esta forma, el templo llegd a
ser el lugar donde se encontraba la presencia de Dios y donde se
realizaban las ofrendas para hacer expiacion por Israel. Dado que Salomon
era hijo de David, el templo de Salomoén fue también el comienzo del
cumplimiento de la promesa de Dios a David en 2 Samuel 7:10-14; pero no
fue su cumplimiento final. Porque ya en 1 Reyes 9:8 Dios advertia a
Salomon asi: llegard el dia en que todo el que pase frente a él [el templo]
quedard asombradon.

El templo de Salomodn, en efecto, fue convertido en un montdn de ruinas
debido a que Israel entendié mal la presencia del Dios del pacto. El pueblo
pensd que el templo de Jerusalén garantizaba automdticamente la
presencia de Dios. Dado que el creador del cielo y de la fierra moraba en
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la santa ciudad, de seguro que ninguna criatura terrestre o ejército
extranjero seria capaz de destruir esta ciudad y su templo. Cuando el
profeta Jeremias advirtid al pueblo que enmendaran su manera de vivir o
serian destruidos, salieron con la cantaleta: « jEste es el templo del SENOR,
el templo del SENOR, el templo del SENORI» (Jeremias 7:4). El templo se
habia convertido en una garantia para su seguridad, realmente un idolo.

La idolatria no era una herejia reciente en Israel. Cuando el pueblo supuso
que el templo les garantizaria seguridad y que no era necesario
arrepentirse, Jeremias les recordd lo que pasd con el taberndculo en Silo.
Ya desde los primeros dias de su existencia, Israel interpretaba mal el
significado de la presencia de Dios. Cuando Israel fue derrotado por los
filisteos, el pueblo llegd a la conclusion correcta que Dios no estaba con
ellos. Pero entonces los ancianos y el pueblo creyeron que podian obligar
a Dios a estar presente y a pelear por ellos con simplemente traer el arca
del pacto al campo de batalla. Al igual que los paganos, pensaron que el
arca confrolaba la presencia de Dios. Los filisteos se aterrorizaron al ver el
arca en el campo de batalla, dado que el Dios de los israelitas habia
derrotado ya a los poderosos egipcios. Para la forma de pensar pagana
de los filisteos, el arca era un idolo, una representacion de Dios, la cual
controlaba y garantizaba su presencia. No obstante, Israel fue derrotado y
hasta se llevaron el arca —leccidn para Israel acerca de la ausencia de
Dios debido a la desobediencia de ellos. A los filisteos también se les tenia
gue ensenar una leccioén. Entonces, Dios regresd al arca para demostrar su
poder a los filisteos y a sus dioses. Luego los filisteos llegaron a la conclusion
que, evidentemente, no podian con el Dios de Israel. Todo esto —dice
Jeremias— fue una leccidon importante acerca de la presencia de Dios,
leccidn que Israel no debia nunca olvidar pero que siempre lo hacia. Dios
promete estar presente entre su pueblo sélo dentro de los pardmetros del
pacto. El arca es arca del pacto, no un idolo pagano. Cuando se viola el
pacto, Dios se ausenta. Cuando se observan los sacrificios simplemente
como rituales obligatorios que aseguran la expiaciéon y no como medios
para la santidad, entonces Dios no puede seguir morando entfre un pueblo
pecador y desobediente. Los taberndculos, los templos, e inclusive el arca
del pacto, no pueden garantizar la presencia de Dios.

Cuando Dios se aparta de ellos, nos damos cuenta que son sélo edificios y
artefactos hechos por manos humanas y capaces de ser destruidos por
ellas.

Inexplicablemente, el templo que se construyd en cumplimiento de la
promesa de Dios se convirtid en obstdculo para sus profetas, debido a que
éstos insistian en proclamar obediencia al pacto; en cambio, Israel se
sentia seguro con su idolo. Por causa de esto, tanto Sil6 (lugar del
taberndculo) corno el templo de Salomon, fueron destruidos. Dios le dio
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una vision al profeta Ezequiel para asegurarse que Israel hubo aprendido la
leccion acerca de la ausencia de Dios, y para que no concluyera
equivocadamente que la destruccion de Jerusalén y del templo
confirmaban la superioridad de los dioses babildnicos. En esa vision, Dios le
reveld en qué forma la gloria del Senor (al igual que su nombre, esta gloria
representaba la presencia de Dios) habia abandonado el templo vy la
ciudad (Ezequiel 10:18s.; 11:22-25). Como consecuencia, el templo dejo de
ser templo sanfo, y la ciudad dejo de ser ciudad santa. Lo santo de estos
lugares fue producto de la presencia de Dios. Pero, ahora que Dios estaba
ausente la ciudad y el templo se volvieron corno cualquier ofra ciudad o
templo en la faz de la fierra. Los ejércitos de Nabucodonosor destruyeron e
incendiaron Jerusalén y el templo. Quedaron, de hecho, «en ruinasy.

Sin embargo, la historia del templo no termina en su destruccion. Dios
cumple su pacto pese a que su pueblo no. El es fiel y cumple sus promesas.
Debido a esto, la promesa a David en 2 Samuel 7 continda. Se construird
una casa donde el nombre y la gloria de Dios habitardn entre su pueblo.
Las visiones dadas a Ezequiel no concluyeron describiendo destruccion,
sino con la vision de un espléndido futuro, de un templo perfecto en medio
de una ciudad perfecta. Este templo ideal en el futuro de Israel se llenard
de la gloria de Dios, y él habitard «entre los israelitas para siemprey
(Ezequiel 43:1-7). La vision de Ezequiel se enfoca en la presencia de Dios, e
inclusive el nombre de la ciudad refleja ese enfoque: «Aqui habita el
SENOR» (48:35). Se acerca un futuro maravilloso, una ciudad perfecta, un
santo Dios que mora en medio de un pueblo santo.

La vision de Ezequiel en cuanto a un templo o monte ideal nunca se
cumplid en forma literal en la historia de lIsrael. El segundo templo,
construido después del regreso del exilio, carecia de la gloria mencionada
en la vision de Ezequiel. De hecho que ni siquiera se comparaba a la gloria
al templo de Salomén. La gente mayor que recordaba la fachada del
primer templo lloraba al ver el segundo (Esdras 3:12). No obstante, el
segundo templo tenia importancia mesidnica. Fue hasta cierto grado un
cumplimiento de la promesa de Dios que habitaria en medio de su pueblo
(Zacarias 2:10). Tanto el sumo sacerdote Josué como el principe davidico
Zorobabel, funcionaron como un anticipo de la figura mesidnica llamada
«Renuevoy, la cual debia reconstruir «el templo del SENORy (Zacarias 6:12s.).
De este modo, el segundo templo que fue edificado después del exilio,
funciona tanto como cumplimiento de las promesas hechas anteriormente
y como anticipo de un cumplimiento mds completo que ocurrird en los
dias del Mesias.!18

118 Cf. R. L. Smith, Micah-Alalachi (Waco: Word, 1984).
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En la historia registrada en el Antiguo Testamento, las promesas con
relacion al templo no se cumplen plenamente. El cumplimiento se lleva a
cabo, pero el grado de readlizacion es menor de lo que se habia
prometido. El segundo templo no es aun la casa que el hijo de David
edificard para Dios, ni tampoco es Zorobabel, el contempordneo hijo de
David, el que ocupard el trono eterno (2 Samuel 7:13). En la historia, aun
estd por verse la construccidn de las prometidas casas de David y de Dios.
Por lo tanto, el Antiguo Testamento anticipa un futuro que trasciende sus
propios horizontes.

2Qué sucede entre los dos Testamentos? La opinidon judia acerca del
periodo intertestamentario continla compartiendo la misma expectativa
del Antiguo Testamento en cuanto a un templo futuro mas glorioso. No se
considera al segundo templo como el templo final; al contrario, éste
desaparecerd con el tiempo y el Senor construird una «nueva casa Mdas
grande y noble que la primeran.''? La comunidad que vivia a orillas del Mar
Muerto, en Qumrdn, rechazo el templo de Jerusalén ya que lo consideraba
corrupto, y aguardaba la construcciéon de la casa que el Senor mismo
construiria en los Ultimos dias.'20 La opinidon predominante en el periodo del
segundo templo afirmaba que Dios mismo seria el constructor de esta
nueva casa. Aparentemente, después de la destruccion del primer templo,
y la desilusion con el segundo, se desarrolld un excesivo interés por las
palabras de Exodo 15:17: «el santuario que tU, SENOR, te hicisten.
Solamente el templo que Dios mismo edificaria, podria cumplir las
promesas y durar para siempre, no asi los templos construidos por manos
humanas.’2l Templos construidos por manos humanas pueden ser

119 1 Enoch 90:28s, en The Old Testament Pseudepigrapha |, ed. J. H. Charlesworth (Garden
City: Doubleday, 1983).

120 4QFlorilegium (T. Gaster, The Dead Sea Scriptures [Garden City: Doubleday, 19761, pp.
446-448). Los textos considerados importantes para esta expectativa eran 2 Samuel 7:10-14
y Exodo 15:17s. Ampardndose en Exodo 15:17, la comunidad de Qumrdn alegaba que 2
Samuel 7:10 no se referia al templo salomdnico sino al santuario escatolégico final. Cf. G.
J. Brooke, Exegesis at Qumran: 4QFlorilegium in lis lewish Context (Sheffield: JSOT, 1985), pp.
134ss.

121 Esta obsesién por Exodo 15:17 se encuentra no sélo en Qumrdn sino que también
aparece en la enseinanza rabinica. Por ejemplo, en la Mekilta del rabino Ismael se observa
esta interpretacion del versiculo: El santuario, oh SENOR, que tus manos han afirmado:
iCudn precioso es el templo a los ojos de aquel que habld y el mundo llegd a existirl
Porgue cuando el Santo Dios — jbendito sea éll— cred este mundo, lo hizo con una sola
mano, asi como fue dicho: 'Ciertamente mi mano —izquierda y derecha— afirmé los
cimientos de la tierra' (Isaias 48:13). Pero cuando él venga a construir el templo lo hard,
por decirlo asi, con sus dos manos, asi como fue dicho: “Tu santuario, oh SENOR, que tus
manos afirman, cuando el Senor reine'. 5Cudndo ocurrird esto? jCuando lo hagas con tus
dos manosh J. Goldin, the Song at the Sea (New Haven: Yale University Press, 1971), pp.
237s. Aunque la Mekilta se origina en el segundo siglo d.C., la ensenanza es
indudablemente mds antigua. Cf. Goldin, pp. 1 Is.
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destruidos por el pecado humano, pero el construido por Dios seria un
templo purificado que duraria para siempre. Aunque la expectativa
dominante era que Dios construiria su templo, se creia también que el
Mesias lo construiria. Las promesas mesidnicas de 2 Samuel 7:10-14 y
Zacarias 6:12 contindan influyendo las expectativas judias.22

En los tiempos de JesUs, pese a que Herodes habia renovado y expandido
bastante el segundo templo, nadie en el judaismo osaba identificar ese
templo con las promesas del Antiguo Testamento. En términos de las
esperanzas del pueblo judio, el templo era mds que un edificio no
inferesara  cudn hermoso pudiera ser, y el de Herodes era
extraordinariaomente hermoso. Mds bien, el templo se ubicaba en medio
de una constelacion de promesas y esperanzas. La gloria de Dios que
habita en medio de Israel, el resurgimiento y la reunidon de Israel, la reuniéon
de los gentiles, santidad, paz, unidad y seguridad. El rey Herodes fue capaz
de suplir planos arquitecténicos y lozas de mdrmol, pero Unicamente Dios
es capaz de cumplir las esperanzas relacionadas al templo. En los tiempos
de Jesus, Israel aun esperaba el cumplimiento de las promesas.

JesUs y el templo

2 Qué actitud tuvo Jesus en cuanto al templo?2 sFavorecid al templo, a sus
sacerdotes y sus sacrificiose 3Mostrd respeto y reverencia al templo como
lugar donde se encuentra la presencia de Dios y donde se expian los
pecados de Israel?

Los evangelios revelan dos actitudes que tuvo Jesus.128 Cuando tenia doce
anos de edad y se hallaba debatiendo con los maestros de Israel, se refirid
al templo como «la casa de mi Padren (Lucas 2:49). Varias veces en su
ministerio Jesus habld del templo como «la casa de Diosy (Mateo 12:4),
«casa de oracion para todas las nacionesy (Marcos 11:17), y en la pardbola
del publicano vy el fariseo como el lugar de oracion (Lucas 18:10). En su
ensenanza acerca de los juramentos, se refiere a Jerusalén como «la
ciudad del gran Rey» (Mateo 5:35) y al templo como el lugar donde Dios
mora (Mateo 23:21). Cuando explicaba el significado del mandamiento en
contra del homicidio, Jesus habld de dejar la ofrenda de uno en el altar
para primero reconciliarse con su hermano y, entonces, volver para ofrecer

122 Pese a que L. Gaston, No Stone On Another (Leiden: Brill, 1970), pp. 105ss., ha
argumentado que no existia ninguna esperanza explicita en cuanto a un nuevo templo
construido por el Mesias, la evidencia claramente apoya lo contrario. Cf. D. Joel, Messiah
and Temple (Missoula: Scholars, 1977), capitulo 9; E. P. Sanders, Jesus & Futurism
(Philadelphia: Fortress, 1985), capitulo 2.

123 Cf. Y. Congar, the Mystery of the Temple (London: Burns and Oats, 1962), pp. 112ss.
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la ofrenda (Mateo 5:23s.). Ademds, JesUs mismo fue a Jerusalén a celebrar
las grandes fiestas.

Se ve claramente que Jesus mostrd respeto al templo en Jerusalén, pero es
interesante notar que los evangelios en ninguna parte nos informan que
JesUs ofrecid sacrificios alli. Se le encuentra en los recintos del templo
ensenando y sanando, pero los evangelios nunca nos dicen que fue al
templo a orar o a ofrecer sacrificios. El registro de los evangelios no dice
nada en cuanto a cualquier participacion directa de Jesus en los cultos del
templo.

En cambio, si dice mucho en cuanto al remplazo y la destruccidon que
vendrd sobre el templo. Jesus condena a los jefes de los sacerdotes y a los
ancianos por haber convertido el templo en «una cueva de ladronesy
(Marcos 11:17) y «un mercadoy (Juan 2:16). Debido a los pecados de los
lideres y del pueblo, JesUs anuncid la destruccion venidera de Jerusalén
(Mateo 23:37ss.) y del templo (Marcos 13). Ademds, él fue mdas que un
profeta que anuncia juicio. Era el Mesias profetizado por el cual la era del
cumplimiento estaba comenzando. El templo no sélo seria destruido, sino
que Jesus y su ministerio lo remplazarian.

La historia del impuesto del templo ofrece una informacion interesante
acerca de la actitud doble que JesUs tenia al templo (Mateo 17:24ss.).
Segun Pedro, Jesus pagod el impuesto del templo, pero la razdn por la que
lo hizo fue desconcertante. Negd la necesidad de pagar el impuesto. El
impuesto se usaba para apoyar los servicios del templo, y en Exodo 30:16
se llama «pagar el rescaten porque apoya todos los servicios del templo y
todos los sacrificios, incluyendo «los sacrificios de expiacion por el pecado
de Israely (Nehemias 10:33). Al negar la necesidad de pagar impuestos,
Jesus negaba la necesidad de pagar por los sacrificios ofrecidos alli. Pero
para no causar escdndalo, pagd el impuesto; pagd libremente, sin
obligacion. No mostrdé ninguna falta de respeto al templo. Sin embargo,
estaba consciente del cardcter provisional del templo como lugar de
expiacion, debido a que se relacionaba con Dios el Rey, de la misma
forma en que lo hacian sus discipulos, lo cual no depende del servicio del
templo.

Jesus es quien «salvard a su pueblo de sus pecadosy (Mateo 1:21). Como
tal, él tiene la autoridad de perdonar pecados (Marcos 2:10) y el poder de
limpiar lo sucio con su toque y su palabra (Marcos 1:41; Juan 15:3). «Aqui
estd uno mds grande que el templo» (Mateo 12:6), el Hijo de Dios, quien
tiene poder para cambiar a los demds en hijos de Dios. En calidad de hijos
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libres del Rey, no estdn obligados a pagar el impuesto;'24 pero, para que
los demds no se ofendan, pagan el impuesto liboremente. Por lo tanto, Jesus
no estd en contra del templo y de su servicio sacrificial, pero claramente
les da el lugar que corresponde.125

El ministerio puUblico de JesUs, en su totalidad, es realmente un
cumplimiento de lo que el templo simbolizaba. El perdona pecados
directamente, sin necesidad de sacrificios expiatorios, sacrificios por la
culpa y del ritual del dia del Perddn. El toca a gente impura, a leprosos y
cadadveres, y es tocado por impuros, por la mujer con hemorragia; v,
notablemente, la impureza no contamina a Jesus, mds bien lo impuro se
vuelve puro. JesUs come con pecadores y cobradores de impuestos,
identificdndose de esta forma con los pecadores, a quienes llama al
arrepentimiento. Ingresa a la casa de Zaqueo y, conforme a la ley judia, se
vuelve impuro, pero «cuando sale de la casa de Zaqueo y se enfrenta a la
multitud acusadora, no es él quien estd impuro sino Zaqueo hijo de
Abraham'.126 La limpieza, el perddn y la sanidad, que eran anteriormente
recibidos por el simbolismo del sacrificio ritual de templo y de la ley, son
ahora regalos de la palabra y toque sanador de Jesus. El templo no habia
alcanzado aun su fin senalado durante el ministerio de Jesus, aunque
ciertamente alguien mayor que el templo habia llegado a la historia
humana, y el fin del templo ya no podia esperar mds. El templo y sus
sacrificios eran una senal que apuntaba «al Cordero de Dios, que quita el
pecado del mundo» (luan 1:29). Al aparecer el Cordero y realizar la
expiacion en cumplimiento de la senal, la importancia de la senal llegd a
su final. El cumplimiento de la senal no implica ninguna falta de respeto a
ésta, y Jesus no mostrd ninguna falta de respeto al templo.

La narrativa de la limpieza del templo combina el respeto que Jesus tenia
al templo y su conocimiento en cuanto al cumplimiento mesidnico vy la
substitucion de éste. Su accién simbdlica abunda en significado, vy
cualqguier esfuerzo por descubrir una sola intencion en la narrativa estd
equivocado. La interpretacion tradicional percibe en la accidén de Jesus
una restauraciéon de la pureza del templo. Obviamente eso es parte de la
narrativa. El testimonio de Marcos, que JesUs «no permitia que nadie
atravesara el tfemplo llevando mercanciasy (Marcos 11:16), va a la par con

124 ¢Libertad es la tipica caracteristica de tales hijos: libertad del impuesto del templo y, por
lo tanto, libertad esencialmente del templo y de la ley que atribuyd el impueston. J. P.
Meier, Matthew (Wilmington: Glazier, 1980), p. 197.

125 Cf. B. Gerhardsson, «Sacrificial Service and Atonement in the Gospel of Matthew..,
Reconciliation and Hope, ed. R. Banks (Grand Rapids: Eerdmans, 1974), p. 28.

126 N. T. Wright, «Jesus, Israel, and the Cross.., SBL Seminar Papers, 1985, p. 83.
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el respeto judio por la santidad del templo.'?” La limpieza, sin embargo,
ocurrio sélo en el atrio de los gentiles —drea que no era considerada
particularmente santa—, y por lo tanto, es probable que la accidn de Jesus
simbolizara una extension del drea santa segun las expectativas
escatologicas asociadas con el futuro templo (Zacarias 14). Cuando JesUs
desaloja la mercancia del templo, restaura su pureza y pronuncia un juicio
profético sobre la prdactica presente, pero gcon qué propodsito?

El propdsito es claramente escatolégico. Jesus no era simplemente un
reformador profético que frataba de restaurar la pureza de aquel templo.
Recordemos que mientras enfraba en Jerusalén, Jesus fue aclamado hijo
de David, figura mesidnica encargada de construir la casa de Dios. Por lo
tanto, el acto de limpiar el templo fue relacionado con el advenimiento de
esta nueva era.'?8 La evidencia para esta interpretacion escatoldgica se
encuentra en las citas que JesUs ofrece del Antiguo Testamento. Tanto
Mateo como Marcos citan Isaias 56:7: «porque mi casa serd llamada casa
de oracion para todos los pueblosy (Marcos 11:17; Mateo 21:13; Mateo
omite la Ultima frase), y Juan se refiere a Zacarias 14:21, el cual promete un
templo futuro en el que no habrd mercaderes (Juan 2:16). Tanto lIsaias
como Zacarias se refieren al tfemplo escatologico futuro, lugar de reunidn
de todas las naciones, los cuales orardn y adorardn en la casa del Senor.
Pero el templo de la época de JesUs no llegaba a la altura de esta visidon
escatolodgica, debido a los pecados cometidos por los encargados de la
adoracion en el templo. Por lo tanto, en el horizonte se ve aparecer un
nuevo templo, uno que serd tal como la profecia habia predicho; en
cambio, el templo presente, que despojo a los gentiles de sus derechos y
oprimid al pobre como «una cueva de ladronesy (Jeremias 7:11), caerd en
juicio, asi como el primer templo cayd en ruinas. La acciéon de Jesus apuntd
la senal hacia este nuevo y gran templo, lleno de una nueva y gran
comunidad que adora a Dios.12?

127 NingUn hombre «debe entrar en la explanada del templo con su vara o su sandalia o su
bolsa, o con polvo en sus pies, ni fampoco debe acortar su camino... Berakoth 9:5. H.
Danby, the Mishnah (London: Oxford University Press, 1933), p. 10.

128 Existian expectativas judias de renovacién del templo en calidad de preparaciéon para
la era mesidnica. R. E. Dowda afirma: «En un sentido general, entonces, la reforma del
templo y su renovacién fueron relacionadas con la inauguracién de una nueva era —por
lo menos en parte de la literatura— en calidad de preparacion para el comienzo de la
era mesidnica.. The Cleansing of the Temple in the Synoptic Gospels (dissertation, Duke
University, 1972), p. 239.

129 Los discipulos de Jesus percibieron la «impieza... del templo como un hecho que
apuntaba hacia «la renovacién escatolégica centrada en el monte Sidn y en un templo
escatoldgicamente renovado o reconstruido... J. D. G. Dunn, Unity and Diversity in the New
Testament (Philadelphia: Westminster, 1977), p. 324. Cf. también E. Lohmeyer, The Lord of
the Temple (Edinburg: Oliver and Boyd, 1961), p. 42; R. Lightfoot, The Gospel Message of St.
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sSimbolizé también la accion de JesUs, en forma directa, la destruccion del
templo y el cese de los sacrificios? Muchos han sugerido que si, pero la
evidencia no es convincente.130 Si bien es dificil fijar el significado de las
acciones simbdlicas, debemos notar que JesUs no interfirid con los ritos del
templo, los cuales se realizaban en los atrios interiores; ni tampoco las
referencias del Antiguo Testamento sugieren en forma directa el cese de
los sacrificios. Quizds exista una senal de destruccidn venidera en la frase
«cueva de ladronesy que aparece en Jeremias 7:11; por lo menos, existe la
advertencia profética que si a causa de los pecados del pueblo el templo
no manifiesta las caracteristicas del templo final, aquel serd destruido. Sin
embargo, en Marcos se encuentra la senal verdadera de destruccion y
juicio venideros ilustrada en la maldicion de la higuera (Marcos 11:12-14,
20).131

El tema del remplazo mesidnico del templo se vuelve mds explicito al
acercarse el final del ministerio de JesUs. Una vez que el rey mesidnico
haya enfrado en su ciudad, el establecimiento del templo mesidnico no
puede andar muy lejos. Jesus reclama autoridad sobre el templo en forma
inmediata, lo cual es desafiado por las autoridades existentes; pero como
su autoridad proviene de Dios, tal desafio no tiene éxito (Marcos 11:27ss.).
Indudablemente, los lideres inventan un reto aparentemente exitoso
cuando terminan enjuicidndolo y crucificdndolo porque iba a destruir el
templo (Marcos 14:58; 15:29); paraddjicamente, la muerte de Jesus
destruye el templo. El rasgado de la cortina del santuario anuncia la
cercana destruccion y el fin del templo como el lugar de la presencia de
Dios y para la expiacion de Israel.’32 Su reemplazo es un femplo no hecho
por hombres (Marcos 14:58).133

Mark (London: Oxford University Press, 1962), pp. 63ss; R. J. McKelvey, The New Temple
(Oxford: Oxford University Press, 1969), pp. 66, 71ss.

130 E, P. Sanders, por ejemplo, reconoce que si uno usa las citas del Antiguo Testamento
para descubrir las intenciones de JesUs, concluye entonces que JesUs tenia interés por la
pureza del templo. Pero dado que muchos eruditos rechazan estas citas porque las
consideran interpretaciones tardias de los evangelistas, Sanders favorece la perspectiva
que considera la accién de JesUs un simbolo directo del cese de los sacrificios y la
destruccion del templo. Jesus and judaism (Philadelphia: Fortress, 1985), capitulo 1.

131 La correlacion entre la maldicidon de la higuera y la limpieza del templo ha sido
desarrollada por W. R. Telford, The Barren Temple and the Withered Tree (Sheffield: JSOT,
1980). Si bien reconoce que la limpieza y la sefal escatoldégica quizd haya influido el
entendimiento de los discipulos, Telford no interpreta la accién de Jesis como una
purificacion mesidnica del culto sino como un juicio que anuncia destruccién. Telford se
concentra en la higuera de Jeremias 7:11, y en el dicho acerca de quitar el monte
(Marcos 11:23), lo cual él interpreta que significa quitar el monte donde estd el templo.
Practicamente ignora la cita de Isaias 56:7. Este pasaje no es una profecia de juicio y
destruccion.

132 En base a Hebreos 9 y 10, se interpreta normalmente que la cortina se refiere a la que
cubre el lugar Santisimo. A la larga, ésta es la interpretacién correcta de la importancia de
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sEn qué consiste este templo no hecho por hombres2 zNos informa el
Evangelio de Marcos acerca de su naturaleza? Si bien en Pablo la frase
contrasta lo espiritual con la dimension carnal o fisica y en Hebreos lo
celestial con lo terrenal, en Marcos lo mds probable es que la frase sélo
contrasta lo que Dios construye con lo que los seres humanos construyen.
Se hace referencia al templo que Dios construiria con sus manos, del mismo
modo que en las creencias mesidnicas judias. Este templo cumple la
promesa en 2 Samuel 7, y algunos judios pensaban que era la nueva
comunidad de Israel. Por ejemplo, los de la comunidad de Qumrdn creian
que ellos eran el templo y quizd hayan ensenado explicitamente que el
templo prometido en 2 Samuel 7 seria un «sanfuario de seres humanosy. 134
Pero muy aparte de Qumrdn, parece que la infencidon de Marcos es que
sus lectores piensen en 2 Samuel 7, porqgue inmediatamente después que
se acusa a Jesus de querer construir un femplo no hecho por hombres, el
sumo sacerdote le pregunta si él era el Mesias, es decir, el Eljo de Dios
(Marcos 14:61). Es precisamente 2 Samuel 7 que describe al hijo de David,
el Mesias que construird la casa de Dios en calidad de «Hijo de Diosy. Por lo
tanto, Marcos considera que el templo no hecho por hombres es la casa
prometida que Dios y el hijo de David construirdn, una casa que incluird la
reunion del Israel disperso bajo la autoridad del Principe-Pastor davidico (2
Samuel 7:8-11).

sContfiene el Evangelio de Marcos algun indicio que revele que este
templo no hecho por hombres es una nueva comunidad? Existe tal indicio
si uno observa en Marcos la conexidn que se desea comunicar entre dos
pasajes. Al final del Evangelio aparece una recoleccion de las promesas
iniciales que JesUs hizo acerca de que él iria a Galilea antes que sus
discipulos (Marcos 16:7). La promesa inicial se encuentra en Marcos 14:27s.

la muerte de Jesus. Sin embargo, en los dias de Herodes existia también una cortina
exterior sobre las puertas que separaban el santuario del atrio frontal. Algunos padres de
la iglesia primitiva pensaron que ésta era la cortina que se habia rasgado, e interpretaron
su rasgadura como simbolo de destruccion. Cf. D. Juel, Messiah and Temple (Missoula:
Scholars, 1977), pp. 140ss.

133 Marcos acusa de falso el testimonio de que Jesus se refirid a tal templo escatoldgico y
menciona que los testigos no estaban de acuerdo (Marcos 14:55-59). Era falso en el
sentido que Jesus nunca dijo que él destruiria el templo, y quizd falso también en el sentido
que los testigos entendieron la reconstruccion como la reconstruccidn magica de un
templo de piedra en tres dias; sin embargo, hablando en otro nivel, el testimonio falso dice
la verdad: la muerte de JesuUs destruye el templo vy su resurreccion lo reconstruye.

134 Todos concuerdan que la comunidad de Qumrdn se veia a si misma como el templo y
suUs obras como expiacion para Israel. Cf. B. Gdrtner, Temple and Community in Quintan
(Cambridge: Cambridge University Press, 1965). Existe desacuerdo en cuanto a si Qumrdn
hablaba del templo mesidnico como un «santuario de seres humanosy. Para una
respuesta positiva, véase G. J. Brooke, Exegesis at Qumran, pp. 92ss.; y para una negativa,
D. Joel, Messiah and Temple, capitulo 8.
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Todos ustedes me abandonardn —les dijo Jesius—, porque estd escrito:
«Heriré al pastor, y se dispersardn las ovejasy. Pero después de que yo
resucite, iré delante de ustedes a Galilea.

Si bien la cita del Antiguo Testamento es de Zacarias 13:7 y no de 2 Samuel
7, tanto los ordculos de Zacarias como la profecia de 2 Samuel 7 contienen
la promesa del Principe-Pastor davidico, el cual reunird al pueblo de Israel y
lo establecerd en paz. Los discipulos, esparcidos por la muerte de JesUs y
muy atemorizados, fueron instruidos para ir a Galilea a encontrarse con
este Principe-Pastor davidico de Israel, cuya tarea es establecerlos como el
nuevo Israel. Marcos no dice explicitamente que el femplo no hecho por
hombres es esta nueva comunidad de Israel, pero el indicio estd presente.

JesUs y la gloria del templo de Ezequiel

Ezequiel profetiza un templo futuro lleno de la gloria del Senor, el cual
promete morar en medio de su pueblo para siempre (Ezequiel 43:5, 7). El
Evangelio de Juan anuncia a uno en quien la gloria de Dios se encarna y
habita entre su pueblo (Juan 1:14). Ciertamente existe una conexion. Si la
razdn por la que el templo del Antiguo Testamento existe es sélo para
expresar el deseo de Dios de morar con su pueblo (Isaias 66:1s.), entonces
JesUs es el cumplimiento del deseo de Dios. La verdad fundamental del
templo de Ezequiel se ha hecho realidad independientemente del edificio
de piedra. Eso puede parecer una sorpresiva distorsion en el cumplimiento
de la profecia, pero junto con Esteban y el profeta Isaias debiéramos saber
que «El Altisimo no habita en casas construidas por manos humanasy
(Hechos 7:48). Dios habita en Jesus y en nosofros (Juan 14:23), y la realidad
del templo de Ezequiel existe por todo este mundo.

El Evangelio de Juan comienza con ese énfasis de cumplimiento. El Verbo
de Dios, el cual era Dios y por quien todas las cosas fueron creadas, «se
hizo hombre y habitdn, es decir, «erigid su taberndculoy, «entre nosotros. Y
hemos contemplado su gloria, la gloria que corresponde al Hijo unigénito
del Padre, lleno de gracia y de verdady (Juan 1:14). Lo que una vez estuvo
presente en el taberndculo en el desierto y en el templo en Jerusalén,
ahora «erige su taberndculoy entre nosotros en la persona de Jesucristo.
Dios ha cumplido su promesa y ha demostrado que es compasivo «lento
para la ira [gracia] y grande en amor vy fidelidad [verdad]» (Exodo 34:6). La
veracidad de Dios queda demostrada en su fidelidad al cumplir sus
promesas del pacto.’35 Dios prometid que él habitaria con su pueblo, vy

135 Cf. G. E. Ladd, the Pattern of New Testarnent Truth (Grand Rapids: Eerdmans, 1968), pp.
77-80. Si bien Juan no usa la palabra comuin para gracia encontrada en las primeras
fraducciones de la Septuaginta, tiene claramente en mente el pacto del Antiguo
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JesUs es la demostracidon encarnada que Dios es fiel en cumplir sus
promesas del pacto. Jesus es la manifestacion de esa gloria llena de gracia
y de verdad. Lo que Dios prometid en el pacto del Antiguo Testamento vy
simbolizé en el templo se cumple ahora en Jesucristo. La gracia y la verdad
de Dios han sido expresadas en su totalidad.

Cuando llega el cumplimiento, las instifuciones que eran tipos o simbolos
de esa realidad ya no son necesarios. Son desplazadas por la realidad que
simbolizan. El cuerpo de JesUs es el nuevo templo porque él es el lugar
tanto de expiacidon como el de la presencia de Dios. El es el «Cordero de
Dios, que quita el pecado del mundo» (Juan 1:29), el sacrificio pascual
(19:36), y aquel en quien Dios estd tan completamente presente que
puede decir de si mismo: «el que me ha visto a mi, ha visto al Padrey (14:9).
Los templos de piedra ya no pueden competir, y Jesus no necesita ser un
mago que trata de reconstruir en tres dias lo que a ofros les tomo 46 anos
(2:20s.). JesUs no vino a construir —a partir de los planos de construccion de
Ezequiel— el templo mds magnifico que seres humanos jamds hayan
hecho. Fue un mal entendido de parte de los enemigos de JesUs haber
creido que el Mesias era quien tenia que hacer todo esto. Este mal
entendido ocurrid también enfre sus propios discipulos hasta que la
resurreccion les abrid la mente. Jesus es la gloria del templo de Ezequiel,
una verdad revelada en la encarnacion, proclamada en la ensenanza de
Jesus y dada a entender por su resurreccion (2:21s.). Una era habia llegado
a su final.

Con la resurreccion de Jesus, no solo el templo perdid su importancia, sino
también el monte santo sobre el que estaba construido. Tal fue el
asombroso mensaje de Jesus a la mujer samaritana. Cuando ella se dio
cuenta que Jesus era profeta —ya que él sabia toda su vida pasada—, ella
le pidié que resolviera el dilema mds importante que dividia a samaritanos
y judios: 3Cudl de los dos monte es el sagrado (Juan 4:20)2 Los samaritanos
decian que el monte Guerizin era el lugar sagrado que Dios habia
designado para su templo, y en el cuarto siglo a.C. construyeron un templo
alli.’3¢ Pero los judios decian que Dios habia designado el monte Sion.
Puesto que, segun Moisés, sdlo habia un monte sagrado vy, por tanto, un
solo templo (Deuteronomio 12:5, 11; Salmo 24:13), scudl era el monte
correcto y cudl el templo sagrado donde moraba Dios? El conflicto debido
a este asunto habia separado por siglos a samaritanos y judios. Ambos
decian seguir las ensenanzas de Moisés, pero ambos no podian tener la
razon.

Testamento. Cf. R. Schnackenburg, the Gospel According to John 1 (New York: Seabury,
1980), pp. 272s.

13¢ Para el argumento samaritano basado en Deuteronomio, vase R. Brown, The Gospel
According to John 1 (New York: Doubleday, 1966), p. 171.
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Totalmente inesperada fue la respuesta de JesUs a esta mujer. Nadie, ni
samaritanos ni judios pudieron imagindrsela. Tu dilema —le dice Jesus—, ha
desaparecido porque la posibilidad de adorar a Dios es mucho mayor que
las dos opciones que ofrece tu pregunta. Si simplemente por razones
histéricas quieres saber la respuesta, entonces el caso es que «ustedes [los
samaritanos] adoran lo que no conocen; nosotros [los judios] adoramos lo
gue conocemos, porgue la salvaciéon proviene de los judiosy (Juan 4:22). En
resumidas cuentas, el tfemplo de Jerusalén era, efectivamente, el templo
correcto, y el monte de Sion era el monte sagrado designado por Moisés.
Pero todo eso ya no importa porque «se acerca la hora en que ni en este
monte ni en Jerusalén adorardn ustedes al Padren. Mds bien, «se acerca la
hora, y ha llegado ya, en que los verdaderos adoradores rendiran culfo al
Padre en espiritu y en verdady (vv. 21, 23).

Esta respuesta revela que JesUs es mds que un profeta que provee
discernimiento a una pregunta dificil. El es el Mesias, el Salvador del mundo,
que inaugura el cumplimiento de las promesas. La era de un monte
sagrado y un templo sagrado en el Antiguo Testamento ha llegado a un
repentino final. Ahora, en el tiempo del cumplimiento, la sanfidad ya no
estd ligada a tiempos y lugares sagrados. La verdadera adoracion es
simplemente una adoracidon en espiritu y en verdad.

El Antiguo Testamento ya habia profetizado esta clase de adoracion
(Zacarias 14:20s.). Cuando el dia final del Senor venga, no sélo las ollas y los
tazones del templo seran sagrados. Mds bien, todas las ollas y sartenes en
las cocinas de Jerusalén y Judd serdn sagradas, y la inscripcion
«CONSAGRADO AL SENOR» serd puesta sobre los cascabeles de los
caballos que remolcan los carros y las carrozas por las calles de Jerusalén.
En otras palabras, la santidad brotard del templo y alcanzard la vida
humana en su totalidad. La vida entera y todas sus actividades se volverdn
sagradas.

Ese dia ya ha llegado. Los lugares sagrados especificos ya no tienen
importancia. De hecho, ya no existen lugares sagrados especificos, no
existe Tierra Santa, no existe edificio sagrado, no existen utensilios sagrados
para la adoracion. Por lo tanto, ya no se requiere ningin peregrinaje al
templo sagrado que estd sobre el monte sagrado. Mds bien, todo fterreno
es o0 puede ser sagrado; todo edificio, todo lugar, todo utensilio eso puede
ser sagrado. La adoracion es ahora universal y no estd ligada a ninguna
ocasion sagrada o lugar sagrado en particular. Es posible adorar ahora en
cualquier lugar y a cualquier hora. Todo lo que se necesita para una
verdadera adoracion es el Espiritu y la verdad. Jesus es la verdad (Juan
14:6), y él da el Espiritu a todos los que creen en él (7:39). Por lo tanto, el
unico requisito para adorar genuinamente en la era del cumplimiento es
gue uno crea en JesUs y que haya recibido al Espiritu. Los templos de
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piedra y los montes sagrados han perdido su importancia porque Dios ya
no habita mas alli para hacer de ellos lugares sagrados. Dios estd presente
en JesUs y en el Espiritu, una presencia que puede ser experimentada vy
adorada en cualquier lugar del mundo. La respuesta de Jesus a la mujer
samaritana anuncia el final drastico de la era veterotestamentaria del
templo.

sDe qué manera influencia este final drastico de la era
veterotestamentaria del templo el cumplimiento de la profecia de Ezequiel
acerca de un futuro templo2 Como habiamos visto, la promesa del templo
de Ezequiel acerca de la gloria de Dios morando en medio de su pueblo se
cumple en Jesus. El Evangelio de Juan también anuncia que las
bendiciones que debian fluir de la gloria del templo de Ezequiel, fluyen
ahora de Jesucristo. Ezequiel profetizd que un rio fluiria desde el templo vy
renovaria la vida (Ezequiel 47). Jesus anuncia que los rios de agua viva
fluyen ahora de él, e invita a todos a beber (luan 7:37-39). sHablan Ezequiel
y Jesus del mismo rio?2 Si es asi, scOmo realmente podemos saber?

El Evangelio de Juan presenta a Jesus como el cumplimiento de las fiestas
religiosas y de las instituciones del Antiguo Testamento.’3” La mayoria de
estas festividades en el tiempo de JesUs contenia la promesa del Mesias.
Dado que, durante la fiesta de los Taberndculos (Juan 7:2), Jesus invitd a
que vinieran a él a beber, es importante descubrir como él cumple las
expectativas mesidnicas asociadas con esta fiesta.

La dedicaciéon del templo de Salomdn ocurrid durante la fiesta de los
Taberndculos (1 Reyes 8:2), y desde entonces existid una relacion especial
entre el templo y esta fiesta. Esta relacion se ve también en la profecia de
Zacarias acerca del dia final del Senor. Ademds de anunciar la futura
entrada triunfal del rey mesidnico a Jerusalén (Zacarias 9:9), la apertura de
una fuente para limpiar del pecado e impureza a Jerusalén (13:1), y el flujo
de aguas vivas desde Jerusalén (14:8), Zacarias también proclama una
fiesta ideal de los Taberndculos, la cual serd celebrada por los pueblos de
todas las naciones que vienen al templo escatolégico renovado (14:16-21).
Esta futura era mesidnica presenciard el templo final purificado y todas las
bendiciones asociadas con la celebracion de la fiesta de los Taberndculos.

137 Por ejemplo, ademds del templo Jesis cumple las expectativas asociadas con el
sdbado (luan 5), la Pascua (Juan é), la fiesta de los Taberndculos (Juan 7), y la fiesta de la
Dedicacién (luan 10), asi como también con la mds generalizadas esperanzas mesianicas
del judaismo (Juan 3) y el samaritanismo (Juan 4). Esta comprensidon de la estructura vy el
propdsito del Evangelio de Juan han llegado a ser bastante comun y se encuentra en los
comentarios y en otras obras acerca del Evangelio, como por ejemplo en C. H. Dodd, R.
Brown, R. Schnackenburg, B. Lindars, C. K. Barrett, L. Morris, y otros.
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sEn qué consistian esas bendiciones? El evento central en la celebracion
de la fiesta de los Taberndculos era una ceremonia de agua. Durante
cada dia de la fiesta, los sacerdotes circulaban alrededor del altar y
derramaban una libacion de agua sacada del estanque de Silog, vy
durante el séptimo dia esta ceremonia se readlizaba siete veces. El
derramamiento de agua sobre el altar era una suplica por lluvias para los
cultivos futuros en tanto que se celebraba la cosecha en la fiesta de los
Taberndculos. Pero en el tiempo de Jesus, este acto liturgico se habia
convertido también en una sUplica por el derramamiento prometido del
Espiritu Santo. En el Antiguo Testamento se hallan referencias a un rio de
agua viva. Se creia que habia fluido primero de la roca en el desierto, y se
habia profetizado que fluiria del templo de Jerusalén (Ezequiel 47), y desde
Jerusalén misma (Zacarias 14:8). gEste rio de vida era interpretado como el
derramamiento prometido del Espiritu Santo, y en la fiesta de los
Taberndculos los judios oraban por el derramamiento de este rio2138

Por lo tanto, en esa memorable fiesta de los Taberndculos, JesUs anuncia a
los judios que él cumple sus esperanzas y es la respuesta a sus oraciones. El
rio de vida profetizado por Ezequiel y Zacarias habia comenzado ya a fluir,
y ahora era posible beber de él. Asi como la gloria del femplo, Jesus es la
fuente de todas las bendiciones, y después de su glorificacion dard el
Espiritu Santo a todos los que creen en él (Juan 7:37-39). Cuando reciban
ese don, los creyentes también tendrdn dentro de ellos «un manantial del
que brotard vida eternan (4:14). Las bendiciones de la renovacion y el
reposo, la sanidad y la vida, ya fluyen desde el templo.

Indudablemente que la profecia de Ezequiel aun no ha llegado a su total
cumplimiento. Tal cumplimiento ocurrird cuando la nueva Jerusalén
descienda del cielo a la fierra, ya que en esa ciudad no hay templo, mas
bien un rio fluye «del trono de Dios y del Corderoy, rio que trae vida y salud
a las naciones (Apocadalipsis 22:1s.). Si bien este cumplimiento total es aun
futuro, no necesitamos esperar hasta ese entonces para beber del rio de la
vida. Fluye ya del «Cordero de Dios que quita el pecado del mundoy vy
ademds da el Espiritu a todos los que creen. Los rios de Juan 7:38 y de
Apocadlipsis 22:1s, son exactamente uno, esto es, el rio de Ezequiel, simbolo
de la presencia vivificante de Dios, el Espiritu Santo. De este modo, el
cumplimiento de la vision de Ezequiel comenzé en esa memorable fiesta
de los Taberndculos, continla dondequiera que el Espiritu se derrama, vy se
completard cuando la Jerusalén celestial se convierta en la nueva

138 Para esta interpretacién y la evidencia rabinica en la que se basa, véase C. 1-. Dodd,
The Interpretution of the Fourth Gospel (Cambridge: Cambridge University Press, 1955), pp.
348ss. R. Brown, 17w Gospel According to fohn 1, pp. 320ss. R. Schnackenburg, The Gospel
of fohn Il, pp. 155ss.
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Jerusalén. Jesus es la gloria del templo de Ezequiel, tanto ahora como en el
futuro.

2Qué ocurrio con la gloria del templo después que Jesus volviera al Padre?
sPartié también la gloria de Dios2 3sAcaso no existe mds una senal visible
de la presencia de Dios entre su pueblo? El Evangelio de Juan anuncia que
en los discipulos de Jesus el cumplimiento continda. En su oracion, Jesus le
pide al Padre: «Yo les he dado la gloria que me diste, para que sean uno,
asi como nosotros somos uno: yo en ellos y tU en mi. Permite que alcancen
la perfeccion en la unidad, y asi el mundo reconozca que tU me enviaste y
que los has amado a ellos tal como me has amado a miy (Juan 17:22-23).
Los discipulos toman el lugar de JesUs. Asi como JesUs era —debido a su
union con el Padre— la manifestacion de la gloria de Dios, ahora los
discipulos se convierfen —debido a su union con Jesus y el Padre— en la
evidencia visible de la presencia permanente de Dios en el mundo. Ellos
serdn esa senal visible de la presencia de Dios sdlo si viven en union los unos
con los oftros.

Precisamente ésta fue la intension original de la presencia de la gloria de
Dios. Su propdsito fue crear una comunidad verdadera de hombres y
mujeres que amaran a Dios y a su prdjimo. La ley y los profetas proclaman
que sin esa presencia de Dios no puede haber una comunidad verdadera.
Es por eso que Ezequiel vio la gloria del templo en medio de una nueva
ciudad y profetizd que Dios habitaria entre su pueblo, para que ellos
llegasen a ser esa comunidad genuina. Ahora, en Jesus, Dios mora con su
pueblo y crea a partir de los discipulos de JesUs esta nueva comunidad de
gente que se ama los unos a los otfros (Juan 13:34s.). Al centro de esta
comunidad, la gloria de Dios llega a ser visible. El templo de Ezequiel se
cumple en JesuUs y sus discipulos.

El templo como comunidad

Si bien los Evangelios tienen mucho que decir acerca del templo, su
enfoque realmente es en Jesus, el cual cumple el propdsito y las funciones
del templo. La antigua era llega a su fin, y en la nueva era Jesus es el lugar
de expiacién y de la presencia de Dios. El es el templo, y él lo construye. Sin
embargo, en ninguna parte los Evangelios se dice explicitamente que los
discipulos son el templo. _ Los Evangelios muestran indicios en esta
direccion, y el lenguagje juanino acerca de la gloria de Dios es casi el
lenguaje explicito de templo. No obstante, ninguno de los Evangelios dice
directamente que los discipulos son el templo.

Para encontrar esta ensenanza explicita hay que acudir a las epistolas del
Nuevo Testamento. En ocasiones importantes Pablo escribe a la iglesia
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tratdndola como el templo de Dios, templo sagrado, debido a que el
Espirifu de Dios mora en ellos: «Ustedes son templo de Dios» (1 Corintios
3:16s.). El templo sagrado ya no es mdas un edificio sino una comunidad.!3?
En un capitulo dedicado a la unidad que existe en Cristo entre judios y
gentiles, Pablo cierra su argumento describiendo a todos los creyentes
como «edificados sobre el fundamento de los apdstoles y los profetas,
siendo Cristo JesUs mismo la piedra angular. En él todo el edificio, bien
armado, se va levantando para llegar a ser un templo santo en el Senor. En
él también ustedes son edificados juntamente para ser morada de Dios por
su Espirituy (Efesios 2:20-22). El templo es una metdfora de la unidad, unidad
enfre creyentes en Cristo que existe debido a la presencia del Espiritu de
Dios que mora en ellos. Ademds, el lenguaje de Pablo contiene una alusion
clara a Isaias 28:16, donde Dios anuncia su obra de salvacion e invoca a
Israel a que crea:

iYo pongo en Sidén una piedra probadal, piedra angular y preciosa para un
cimiento firme;

En la era veterotestamentaria, Dios ya estaba construyendo su nuevo
edificio en Jerusalén, y las manifestaciones veterotestamentarias de ese
edificio de salvacion —ya sea el rey (Salmo 118) o el templo— se cumplen
en esa consfruccion de la cual Jesucristo es la piedra angular. Asi como
Isaias vio en Sidon un templo situado sobre esta piedra de cimiento, templo
en el que judios y gentiles sirven al Senor; de la misma manera, Pablo
anuncia el cumplimiento de esa visidon en el nuevo templo en el Senor. La
comunidad mundial de creyentes en Cristo es la superestructura edificada
sobre el fundamento que Dios colocd en Sidn, y la antigua vision profética
de un templo universal estd siendo cumplida. 140

El cumplimiento de las promesas del Antiguo Testamento respecto al
templo es el tema de 2 Corintios 6:16-7:1. Alli el apdstol afirma que «nosotros
somos templo del Dios vivientey, y basa esa condicién singular de la iglesia
en el cumplimiento de las promesas del Antiguo Testamento: «tenemos
estas promesasy. La promesa bdsica que llega a cumplirse se expresa en
Levitico 26:11s.: «Estableceré mi morada en medio de ustedes... Caminaré
entre ustedes. Yo seré su Dios, y ustedes serdn mi puebloy. Esa promesa fue

137 En versiones inglesas de la Biblia, el tema comunitario carece de claridad debido a que
el pronombre «you» puede ser singular o plural. Sin embargo, en el original griego el
pronombre es plural. Pablo se dirige a todos en la congregaciéon (de hecho, a todos los
cristianos), los que unidos constituye un sélo templo. [NOTA DEL EDITOR: El autor desea
aqui ilustrar las limitaciones del idioma inglés en cuanto al pronombre personal se refiere
(2' persona singular y plural), y cédmo afecta el entendimiento del tema comunitario de la
iglesia. El idioma espanol carece de esta ambigledad.]

140 Cf. R. J. McKelvey, The New Temple: The Church in the New Testament (Oxford: Oxford
University Press, 1969), capitulos 7-8.
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cumplida inicialmente cuando Dios habitdé en el taberndculo y en el
templo; pero ahora esa presencia simbdlica se ha hecho realidad en el
nuevo templo, el nuevo pueblo de Dios. Esa promesa anterior se renueva
en Ezequiel 37:27, donde, después del exilio, Dios promete construir un
santuario eterno en medio del pueblo para santificarlos: «Habitaré entre
ellos, y yo seré su Dios y ellos serdn mi puebloy. Estas promesas del Antiguo
Testamento, ofrecidas originalmente a Israel, el apdstol las apropia para la
iglesia del Nuevo Testamento como posesion suya. Quizds esté sugiriendo
que el cumplimiento es aun mejor que la promesa, dado que Dios no
solamente camina entre nosotros sino que también vive en nosotros (2
Corintios 6:16). Dios ha recibido a su pueblo como habia prometido
(Ezequiel 20:34), y se ha convertido en Padre de sus hijos e hijas. Esta Ultima
promesa proviene de 2 Samuel 7:14, en donde fue usada, en primer lugar,
para referirse al rey como hijo de Dios (a las hijas no se las menciona aun);
pero por medio del rey, el cual representa a Israel, todo Israel era incluido.
Ahora, en Cristo, esta promesa se extiende a todos los hijos e hijas que
confiesan a Dios como Padre por medio de Jesucristo.!4!
iSorprendentemente, la casa que Dios prometié construir a David resulta
ahora ser la casa que el hijjo de David construye para Dios! La casa
reedificada de David (Hechos 15:15ss.) es el nuevo templo, y su piedra
angular es Cristo. Todos los que creen en Cristo —el cual es hijo de David e
Hijo de Dios—, entran en la casa de David y la casa de Dios. Las promesas
se han cumplido.

El resultado del cumplimiento de las promesas es la santidad, santidad en
calidad de don y labor. La santidad es principalmente un don de la
presencia de Dios. El templo es santo porque Dios vive dalli. El pueblo de Dios
es santo porque es el templo en el cual vive Dios. Pero la santidad es
también un requisito para retener la presencia de Dios. Por lo tanto, Pablo
cita también los mandatos dados a los sacerdotes cuando el pueblo de
Judd partié de Babilonia (Isaias 52:11; 2 Corintios 6:17). Asi como los
sacerdotes que llevaban los utensilios del Senor tenian que dejar atrds todo
lo que no estaba limpio y tenian que purificarse ellos mismos ya que el
Senor los acompanaria en su vigje; de la misma manera los creyentes, que
son el templo, deben separarse de la iniquidad, oscuridad, idolatria e
incredulidad. Debido a la santidad de Dios que vive en ellos, se les exhorta
a purificarse a si mismos «de todo lo que contamina el cuerpo y el espiritu,
para completar en el temor de Dios la obra de nuestra santificaciony (2
Corintios 7:1). Ellos son como los sacerdotes en el templo, los cuales deben
ser santos porque Dios es santo. La santidad es un don, pero debe llegar a
manifestarse en forma perfecta en la vida del pueblo de Dios. La santidad

141 Cf. C. K. Barrett, The Second Epistle to the Corinthians (New York: Harper and Row, 1973).
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se adjudica a la gente, ya no al edificio, y el culto del templo ya no se
refiere a los actos rituales sino a la vida misma. 142

¢Pueden ser ambos verdaderos?

sPuede el templo ser al mismo tiempo un edificio y una comunidad de
gente?2 3Serd posible afimar que el templo realmente encuentra su
cumplimiento en el cuerpo neo testamentario de creyentes y todavia
sustentar que las caracteristicas del edificio de la profecia de Ezequiel
deben también ser cumplidas literalmente?2 Uno podria observar que en la
comunidad de Qumrdan —la cual existia durante el tiempo de Cristo— se
afirmaban ambas creencias. Si bien percibian a su propia comunidad
como el templo y se imponian a si mismos las reglas que aplicaban a los
sacerdotes, todavia esperaban que el Mesias construyera un nuevo
templo.43 Evidentemente, partiendo de las bases del judaismo y del
Antiguo Testamento, 44 seria posible creer en ambas opiniones acerca del
templo.

Sin embargo, 3se podrd creer en ambos a la luz del cumplimiento en
Jesucristo? 3Qué importancia podria tener el edificio de un templo? Si la
importancia del templo veterotestamentario residia en sus ritos de
sacrificios como medio de expiacion, entonces, desde la perspectiva neo
testamentaria, el templo como medio de expiacion ordenado por Dios se
cumple integramente en la expiacion de Cristo de una vez para siempre. Si
la importancia del templo residia en su Lugar Santo como la presencia
simbdlica de Dios, entonces desde la perspectiva del Nuevo Testamento
esa presencia simbdlica encuentra su cumplimiento real en Jesucristo. A la
luz de tal cumplimiento total, gpodrd un templo de piedra reconstruido
recobrar la importancia que tenia en el Antiguo Testamento?2145 Si los limites
del espacio sagrado ya no se determinan geogrdaficamente —respuesta

142 Para una ensenanza similar, véase 1 Pedro 2:4-10.

143 Cf. R. McKelvey, The New Temple, p. 53; L. Gaston, No Stone On Another, p. 174.

144 | os fariseos también creian que »el mundo entero era un templo divino en donde cada
hombre servia como sacerdoteyn, pero ademds reconocieron el templo de Jerusalén. C. L.
Fin kelstein, The Pharisees: The Sociological Background of Their Faith (Philadelphia: Jewish
Publication Society, 1963), p. XXXIX.

145 C. L. Feinberg ofrece la sugerencia dispensacionalista tradicional en cuanto a la
importancia del templo reconstruido: Los sacrificios en el templo reconstruido serdn sélo
para conmemorar la obra ferminada de Cristo. Luego, Feinberg argumenta que si a la
iglesia se le permite conmemorar la redencion consumada por medio de la Santa Cena,
spor qué no se le permite a Israel realizar una conmemoracion visible de la misma
redencién? «The Rebuilding of the Temple. en Prophecy in the Making, ed. C. F. H. Henry
(Carol Stream, IL: Creation House, 1971), capitulo 5. Sin embargo, si hos basamos en el
Nuevo Testamento, nadie podrd negar que la Santa Cena es también la conmemoracion
normativa para los judios.
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que Jesus le dio a la mujer samaritana—, 3qué importancia podria tener un
templo cuyos limites geogrdficos han sido determinados como lugar donde
vive Dios? Pese a que los obstdculos son colosales, ya que existe un edificio
musulmdan sagrado en el lugar, 3serd concebible la construccion de un
templo en el monte Sidn?2 Pero, si se construye el templo, 3se constituird
ofra vez Sibn en monte sagrado? El Nuevo Testamento proclama el
cumplimiento en Cristo de todas las caracteristicas fundamentales del
templo veterotestamentario, y por lo tanto, el templo universal en Cristo
aparentemente ha desplazado a este limitado templo, construido sobre un
monte santo especifico. La Unica perspectiva que todavia espera su total
cumplimiento es la fusion de templo y ciudad, es decir, la llegada de la
ciudad que es templo en si misma. La historia divina de la redencion se
dirige hacia esa meta. Este serd el tema de nuestro préximo capitulo.



78

CAPITULO 4: JESUS Y LA TIERRA: UN ASUNTO DE TIEMPO & LUGAR

El mensaje biblico tiene que ver mucho con la tierra. Su tema cenftral
muestra un interés por el planeta tierra. Desde los eventos de la creacioén
hasta la consumacion, la interrogante que aparece es: 3Quién posee el
planeta tierra, como se puede llegar a poseerlo y cudndo? La constante
respuesta biblica es: Los humildes heredardn el planeta tierra (Mateo 5:5;
Salmo 37:11). La herencia prometida a los que entran al reino de Dios,
inaugurado por Jesucristo, incluye un planeta tierra renovado. El evangelio
de la salvacion nunca alcanza tal grado de espiritualidad que deja de
estar arraigada a la creacion, y la resurreccion del cuerpo continua siendo
una creencia fundamental. Sin la resurreccion del cuerpo el evangelio
realmente no tiene sentido. Dios cred a la humanidad del polvo de la
tierra, para que viviera en este planeta. Por consiguiente, Dios redime
ahora a los seres humanos para que con cuerpo renovado vivan en un
planeta tierra renovado. Todo ser humano necesita pararse sobre tierra.
Por lo tanto, la redencion no anula la creacion sino la renueva.

Cuando Dios establecid su pacto con Abraham, incluyd una promesa en
cuanto a la fierra. Dios le dijo a Abraham que fuera a la fierra que él le
mostraria (Génesis 12:1). Después de la ceremonia del pacto, en la que
Dios pasd entre los pedazos de animales descuartizados, le prometid a
Abraham: «A tus descendientes les daré esta tierran (15:18). Ademds,
cuando Abraham tenia 99 anos, Dios renovo la promesa del pacto: «A tiy
a tu descendencia les daré, en posesion perpetua, toda la tierra de
Canadn, donde ahora andan peregrinando. Y yo seré su Diosy (17:8). De
esta forma, el pacto con Abraham estaba ligado a este planeta tierra y
tenia que ver con la herencia de éste. La promesa de la tierra es primordial
en la promesa de la salvacion.

Esta promesa de la tierra ha atormentado la conciencia judia por siglos.
Expulsados de su tierra en 70 d.C. —de la tierra que habia sido prometida a
Abraham, Isaac y Jacob— los judios han vagado sobre la faz del planeta
tierra como exiliados y peregrinos en ftierras extranas. Las mismas
incertidumbres y temores causados por la pérdida de la tierra, la cual
Moisés habia anunciado como consecuencia de su desobediencia del
pacto, llegaron a ser sus experiencias diarias:

El SENOR te dispersard entre todas las naciones, de uno al otro extremo de
la tfierra. . . En esas naciones no hallards paz ni descanso. El SENOR
mantendrd angustiado tu corazén; tus ojos se cansardn de anhelar, y tu
corazdn perderd toda esperanza. Noche y dia vivirds en constante
zozobra, lleno de terror y nunca seguro de tu vida. (Deuteronomio 28:64-66)
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Como era de esperar, la promesa de la tierra dada a sus antepasados
cautivd la conciencia religiosa de los judios, pues repetidas veces habian
sufrido el pavor de vivir fuera de su tierra. Su lamento por esa tierra fue
expresado en el lamento por Jerusalén, ya que esa ciudad —ciudad de
David que una vez fue la Ciudad de Dios— simbolizaba las esperanzas del
pacto. Las oraciones judias recordaban a Sidn tres veces al dia y también
en los cultos de sdbado y en las festividades:

Padre Misericordioso, sé& bondadoso con Sidn, reconstruye los muros de
Jerusalén. Ciertamente, en fi solo confiamos, Grande y excelso Rey y Dios,
eterno Dios!14¢

El retorno a Jerusalén llegd a ser la principal esperanza: «El proximo ano en
Jerusalény. Pese a los tantos siglos de peregringje en tierras extranas, ni
Jerusalén ni la tierra fueron jamds olvidados. Hasta en la venturosa
celebraciéon de una boda, se rompe una copa en recuerdo de la
destruccion de Jerusalén. «Ah, Jerusalén, Jerusalén, si llegara yo a
olvidarte. . .» (Salmo 137:5). El recuerdo de la Jerusalén de polvo y piedras
persiste en el alma del judaismo como un anhelo y esperanza.

Los judios han logrado recordar que el mensaje biblico —pese a todo su
esplendor celestial y su enfoque en Dios como fuente de toda bondad vy
generador de la salvaciéon— se enfoca en este mundo, en la tierra, en una
ciudad. Haciendo eco a esta perspectiva judia, el rabino Heschel
atestigua:

El amor a esta tierra se debe a una fuerza imperante, no a un instinto ni a
un sentimiento. Existe un pacto, un compromiso del pueblo con la tierra. . .
Olvidarnos de la tierra haria un ridiculo de todos nuestros anhelos,
oraciones y convicciones. Olvidarnos de la tierra seria repudiar la Biblia.147

En contraste a esta fe judia, la fe de muchos cristianos estd orientada mas
hacia el cielo que hacia la fierra. La tierra y la ciudad como temas biblicos
han sido espiritualizados y enfocados en cualquier parte excepto en el
planeta fierra. zSerd esto un producto inevitable de la ensenanza del
Nuevo Testamento? 3Serd que la tfierra o este planeta ya no son
importantes? Es interesante que desde el retorno de los judios a Palesting,
el tema biblico de la fierra esté afrayendo la atencion de tedlogos
cristianos. Ha surgido un reconocimiento renovado que «la tierra es un
tema importante —quizds el mds importante— de la fe biblica»y y que,
como resultado, «ya no es suficiente hablar de Yahvé y su pueblo, sino que

146 Oracién de sdbado en la sinagoga, usada cuando se abre el arca para permitir que los
rollos de la Torah sean sacados. Cf. A. J. Heschel, Israel: An Echo of Eternity (New York:
Farrar, Straus, and Giroux, 1969), pp. 43s.

147 Heschel, Israel, p. 44.
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se debe hablar de Yahvé, su pueblo y su tierran.'48 Se ha reconocido que
«de todas las promesas hechas a los patriarcas la mds sobresaliente y
categdrica fue la que tenia que ver con la tierran,'# y que la tierra, tal
como fue prometida y otorgada por Dios, se ha mantenido «al centro de la
fe y del pensamiento de Israel en todas las épocas histéricas de la era
veterotestamentarian.’0 Obviamente, no se puede contar la historia del
pacto de Dios con su pueblo sin incluir el relato de la tierra prometida.

Sin embargo, zserd mds este enfoque en la fierra un énfasis del Anfiguo
Testamento que un tema del Nuevo Testamento? zlncluye también el
cumplimiento proclamado por el Nuevo Testamento a la fierra y al
planeta2 30 serd cierto que el Nuevo Testamento se aparta hacia una
nueva direccion de tal forma que pone a un lado el tema de la fierra?
sDeberian los cristianos unirse a las declaraciones del rabino Orlinsky, que
la tierra es la esencia del pacto y que «si no fuera por la tierra que Dios
prometid en juramento a Abraham, a Isaac, a Jacob y a sus herederos por
siempre, no habria pactone!s! 50 exagera eso la importancia de la tfierrae
Desde luego que si el tema de la tierra prometida es primordial para el
Antiguo Testamento —y nadie objetariac que lo es—, entonces el
cumplimiento de esa promesa es una importante pregunta que se debe
dirigir al Nuevo Testamento. 3Como se cumple la promesa de la tierra, o
coémo se cumplirde Si se quiere realmente entender la respuesta, es
necesario primero examinar la promesa de la fierra y su importancia en el
Antiguo Testamento antes de ir al Nuevo Testamento.

La tierra: Promesa irrevocable

Ya hemos visto que en la Biblia las promesas de salvacion estdan
conectadas firmemente a la fierra. Desde que Abraham fue llamado
(Génesis 12) hasta su conflicto con Lot (Génesis 13), desde la
preocupacion de Abraham acerca de un heredero (Génesis 15) hasta la
promesa del nacimiento de Isaac (Génesis 17), Dios promete una y otra vez
darle la tierra a Abraham y a sus descendientes. Dios renueva esta
promesa bdsica con Isaac: «. Porque a ti y a tu descendencia les daré

148 W, Brueggemann, The Land (Phdadelphia: Fortress, 1977), pp. 3, 126

149 W, D. Davies, the Gospel and the Land (Berkeley: University of California Press, 1974), p.
24. G. von Rad sostiene la misma importancia de la tierra en los primeros seis libros del
Antiguo Testamento: «En todo el Hexateuco probablemente no existe idea mds
importante que la expresada en términos de la tierra prometida y luego otorgada por
Yahvén. The Problem of the Hexateuch and Other Essays (London: Oliver and Boyd, 1966),
p.79.

150 R. Rendtorff, «Das Land Israel im Wandel der Alttestamentlichen Geschichten, en
Judische-Volkgelobtes Land, ed. W. Eckert, et al. (Munich: Kaiser, 1970), p. 153.

151 H. M. Orlinsky, «The Biblical Concept of the Land of Israeln, en The Latid of Israel: Jewish.
Perspectives, ed. L. A. Hoffman (Nofre Dame: Notre Dame University Press, 1986), p. 34.
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todas estas tierras. Asi confirmaré el juramento que le hice a tu padre
Abrahamy (Génesis 26:3). Isaac, a su vez, incluye esta oracion cuando
bendice a Jacob: «Que también [Dios] te dé, a ti y a tu descendencia, la
bendicidn de Abraham, para que puedas poseer esta tierra donde ahora
vives como extranjero, esta tierra que Dios le prometié a Abrahamy (28:4).
Luego, en Betel, Dios mismo le promete a Jacob: «A tiy a fu descendencia
les daré la tierra sobre la que estds acostado>, (28:13). Mds tarde, en
Egipto, José les dice a sus hermanos: «Yo estoy a punto de morir, pero sin
duda Dios vendrd a ayudarlos, y los llevard de este pais a la tierra que
prometid a Abraham, Isaac y Jacoby (50:24).

La tierra fue prometida y esta promesa fue confirmada por un juramento
hecho por Dios. Y, asi, a través de sus peregringjes y periodo de esclavitud
en Egipto, el pueblo de Israel mantuvo su mirada en la fierra prometida
«donde abundan la leche y la miel (Exodo 3:17), y pusieron su esperanza
en la fidelidad y poder de su Dios del pacto. La tierra prometida fue
tomada con fe y esperanza ya que por siglos habia estado ocupada por
otros, y todavia no estaba lista para que Israel la poseyera. Desde la
perspectiva de la esclavitud en Egipto, la tierra sélo podia ser vista en el
lejano horizonte; en cambio, ya desde los inicios de la promesa, la tierra
habia sido tomada sélo por fe. Por lo tanto, cuando la fe de Israel decaia
en las cercanias de la tierra prometida, cuando el terror a la gente alta y
fuerte superaba la fe en las promesas y presencia del Senor (NUmeros 14),
no se le permitid poseer la tierra. La tierra prometida es tomada por fe, no
por la fuerza. Los humildes, los que poseen una fe confiada en el Dios que
siempre da lo que promete heredan la fierra.1%2 Pero cuando el temor
inutilizé la fe, toda una generacion fue condenada a una muerte
errabunda en el desierto. Sélo los que creyeron pudieron entrar en la tierra
prometida (NUmeros 14:30). Sin embargo, la promesa continud pese a que
la posesion de la tierra fue postergada.

Las fronteras de la tierra prometida nunca fueron definidas con precision
geogrdfica. Se dieron varias descripciones en varias oportunidades y bajo
diversas circunstancias histéricas.’s3 Tal vez uno pueda concluir que la tierra
no es sélo un ferritorio sino tfambién una idea. Por lo menos, «la tierran
evocaba varias connotaciones y se asociaba con numerosas bendiciones.
Para un pueblo que vagaba en el desierto y que dependia de milagros

152 W, Brueggemann comenta NUmeros 14 (The Latid, p. 39): La tierra no serd dada a los
rudos y presumidos, sino a los indefensos sin derecho a esperarla. La intuicidén biblica nos
dice que los «humildes,» heredan la tierra, no los estridentes. En cuanto a este Ultimo
discernimiento, sin duda que Israel hubiera deseado rechazarlo. El mundo estd
convencido que con la esftridencia se heredan cosas. En cambio, debido a su
vulnerabilidad, Israel aprende que el futuro pertenece no a los estridentes sino a los
humildes.

153 Cf. Génesis 15:17ss.; Exodo 23:31ss.; NUmeros 34:1-10; Deuteronomio 11:24; Josué 1:2-4.
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para agua y comida, escuchar de una fierra donde abundan la leche y la
miel provocaba las expectativas mdas esperanzadoras. La tierra prometia
bienestar econdmico: Se la describia como «increiblemente buenay
(NUmeros 14:7), tierra «..regada por la lluvia del cielo. El SENOR su Dios es
quien la cuida; los ojos del SENOR su Dios estdn sobre ella todo el afio, de
principio a finy (Deuteronomio 11:11s.). La fierra representaba prosperidad
bajo la vigilante mirada de Dios, fértiles campos y ganados, abundancia
de granos, vino y aceite, y una gran prole. Asi era la tierra prometida por el
Senor.

Pero sobre todas las demds bendiciones, la tierra simbolizaba seguridad,
paz y reposo. Habiendo sido oprimido en Egipto, golpeado por enemigos
durante su peregringje por el desierto, y continuamente amenazado de
muerte, Israel deseaba una fierra que proveyera seguridad, paz y reposo
de sus enemigos. Moisés promete al pueblo de Israel que Dios los traerd su
herencia y ademdas: «él los librard de sus enemigos que los rodean, y
ustedes vivirdn segurosy (Deuteronomio 12:10; cf. 25:19). La conclusion del
relato de la conquista de la tierra nos dice: «Asi fue como el SENOR les
entregd a los israelitas todo el territorio que habia prometido darles a sus
antepasados; y el pueblo de Israel se establecié alli. El SENOR les dio
descanso en todo el territorio, cumpliendo asi la promesa hecha anos atrds
a sus antepasadosy (Josué 21:43s.). Si bien Israel habia luchado para
conquistar la tierra, la batalla fue del Senor y la tierra don suyo. Se hicieron
promesas y fueron cumplidas. El Senor le dio a Israel la tierra y el descanso
que habia prometido.

La tierra: Posesion condicionada

El ingreso a la tierra fue negado a los que no tenian fe, y hasta a Moisés
mismo se le negd el ingreso debido a la desobediencia de Israel
(Deuteronomio: 21). Por lo tanto, parece que existen condiciones
importantes ligadas a la posesion de la tierra. Asi como la fe y la
obediencia que nace de la fe eran necesarias para entrar a la tierra, de la
misma forma la fe y la obediencia son necesarias para mantener sesion de
la tierra. Esta se mantiene como fierra del cumplimiento de las promesas
del pacto. Nunca deja de ser un obsequio, e Israel no debe olvidar nunca
que esta tierra es fundamentalmente «un don» de Dios.

Israel no puede reclamar autbnomamente derecho a poseer la tierra,
porgue la posesion de ésta no fue determinada por las virtudes de Israel, o
por su poder militar o grandeza. Israel recibid el titulo de propiedad de la
tierra no a causa de su propia rectitud, ya que su pecaminosidad fue tan
grande que, si no hubiera sido por la intercesion de Moisés apelando al
pacto con Abraham, Isaac y Jacob, habria sido destruido en el desierto
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(Deuteronomio 9). Pese a que el ejército de Israel eliminara a muchos reyes
de la fierra prometida y conquistara muchas ciudades, esta conquista y
prosperidad posterior no se debid al poder de Israel; mds bien, se le pide al
pueblo que haga esto: «Recuerda al SENOR tu Dios, porque es él quien te
da el poder para producir esa riqueza; asi ha confirmado hoy el pacto que
bajo juramento hizo con tus antepasados» (Deuteronomio 8:18).

La tierra y sus bendiciones fueron dones prometidos, los cuales fueron
dados a quienes Dios habia escogido para que fueran su pueblo.
Especialmente en este tema de la eleccidn de Israel, no existen razones
para justificar esta eleccion y que al mismo tiempo puedan ser usadas
para reclamar derechos a recibir las bendiciones prometidas. Simplemente
no hay nada en lIsrael para que Dios justifique su eleccion. Israel era un
pueblo obstinado y nada recto: «el mds insignificante de todosy
(Deuteronomio 7:7), no era una gran nacion. Las razones por las que Dios
elige a Israel radican solamente en Dios. Dios libremente ama a lIsrael y
cumple el juramento que hizo a los antepasados de éste (7:9). El amor de
Dios es gratuito, su eleccion inmerecida, y las bendiciones del pacto —
incluyendo la bendicion de la tiera— permanecen como dones de amor
para su pueblo escogido.

Es comuUn que el judaismo se oponga a este énfasis en cuanto a la tierra
como don. Orlinsky, por ejemplo, se opone fuertemente a los eruditos
cristianos que enfatizan la naturaleza de la tiera como don. Argumenta
que la tierra no ha sido «daday sino «asignadan. Ademds, ha descubierto
que el verbo hebreo fraducido como «dadoy era un tecnicismo legal
usado en documentos de bienes y raices de la era veterotestamentaria.
Dado que el pacto funciona como un instrumento legal que regula las
relaciones entre Dios y su pueblo, no es necesario debatir este tema con
Orlinsky. Sin embargo, ofrece un segundo argumento mucho mads
fundamental y polémico: El pacto —segin él— es un contrato comun y
corriente, un acuerdo entre partes «igualesy que crea una situacion quid
pro quo. Ambas partes del pacto estdn sujetas a obligaciones legales que
producen beneficios. El pacto es por lo tanto un convenio puramente
legal, y las «bendicionesy del pacto son simplemente beneficios que uno
tiene derecho a recibir al cumplir las obligaciones legales.154

Claramente, el verdadero asunto no es si Dios «da» o «asignan la tierra a
Israel, mas bien cudl es la base que lo motiva a dar o asignar. El punto en
cuestion es el entendimiento fundamental del pacto, debate que es tan
antiguo como el apdstol Pablo y que implica cdmo entendemos el libro de
Deuteronomio.

154 Orlinsky, «The Biblical Concept of the Land of Israely, pp. 28, 42-43.
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El pacto es un instrumento legal que norma las estipulaciones para recibir
las bendiciones prometidas. En consecuencia, Deuteronomio —libro de la
renovacion del pacto— enfatiza de principio a fin obediencia a los
mandamientos. Moisés advierte a Israel que no adore a ofros dioses o que
no haga lo malo ante Dios, no sea que pronto el pueblo sea despojado de
la fierra (Deuteronomio 4:25ss.). Mantener posesion de la tierra mientras se
violan las estipulaciones del pacto es totalmente imposible. Por tanto, el
pacto contiene listas de maldiciones y de bendiciones. Maldiciones de
exilio y destruccidon como las que cayeron sobre Sodoma y Gomorra
caerdn en Israel si viola los mandamientos y abandona el pacto del Senor;
bendiciones de prosperidad y continua posesion de la tierra caerdn sobre
Israel si guarda los mandamientos y camina en los senderos de Dios
(Deuteronomio 27-29). Hay una base legal para poseer la tierra, pero esta
base legal no socava el cardcter benévolo del pacto hecho con los
antepasados de Israel.

En el pacto de Dios con Israel predominan los temas de |la gracia, tanto en
su origen como en sus bendiciones. Israel nunca podrd pretender que él
mismo proveyod las bases para su propia eleccion. Como hemos visto, en
Deuteronomio se elogian estos temas, que Dios elige libremente a Israel, y
que ofrece su inmerecido amor a un pueblo obstinado y pecador por
naturaleza. El hecho de que Dios haya establecido su pacto con los
israelitas lo explica solamente el favor de Dios, no los méritos de ellos y, esto
explica, que el establecimiento del pacto no fue un premio sino un don de
amor. Del mismo modo, las bendiciones del pacto, incluyendo la tierra, son
dones del amor de Dios. La fierra es y serd siempre de Dios, no de Israel.
Sorprendentemente, a los de Israel se les llama «forasteros y huéspedesy en
la tierra del Senor, ya que carecen de titulo permanente de propiedad vy
habitan en ella sin ningun derecho legal (Levitico 25:23). Por lo tanto, pese
a que Israel posee la tierra, ésta nunca deja de ser don.

El cardcter de la tiera como don se refleja ademds en el hecho de que la
tierra es repartida por sorteo (NUmeros 26:55), que sus primeros frutos deben
ser dados al Senor, que la tierra también debe observar el dia de reposo, y
que la tierra vendida por deuda debe ser devuelta a la familia original en
el ano del jubileo. Ya antes que Israel entrara a la tierra, Moisés habia
declarado: «Al SENOR tu Dios le pertenecen los cielos y lo mds alto de los
cielos, la tierra y todo lo que hay en ellan (Deuteronomio 10:14). Israel es
escogido para poseer la tierra como herencia del Senor, pero el titulo de
propiedad permanece en las manos del Senor.

Habitar en la tierra del Senor requiere que sus habitantes posean la imagen
de Dios, y que los administradores de la tierra sean como su Amo. Israel
debe actuar como Dios actua: Asi como Dios amo a Israel, ejecutd justicia
en favor de los oprimidos, v liberd a Israel de la esclavitud en Egipto; de la
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misma forma, Israel debe corresponder con amor, practicar la justicia en la
tierra, dar libertad a los oprimidos y ser benévolo con los extranjeros en la
tierra (Deuteronomio 10). Debido a que Dios es santo, Israel debe ser santo,
ya que la tierra misma participa de la santidad de Dios (Levitico 11:44s.).
Una tierra santa no puede tolerar un pueblo que no es santo. Esta vomitard
a lIsrael cuando contamine la fierra, asi como vomitd a las naciones
malvadas antes que Israel entrara a la tierra (Levitico 18:28).

Existen requisitos para mantener posesion de la tierra, pero estos requisitos
son mds una manera por la cual se retiene y disfruta el don que las razones
—que se cumplen por si mismas— para exigir un derecho de posesion de la
tierra. Dios ya hizo a lIsrael santo cuando lo escogié como su pueblo
(Deuteronomio 7:6). Por lo tanto, él requiere que lIsrael sea ese pueblo
santo, que llegue a reflejar la santidad de Dios en este mundo. Sin santidad
el don de la fierra no puede ser poseido, ni se pueden asegurar la
prosperidad, la paz y el descanso porque la tierra y todo el mundo son del
Senor.

La tierra: Se pierde y vuelve a ser prometida

Israel no vivid mucho tiempo en la tiera que habia alcanzado cuando
cruzd el Jorddn. La Tierra Prometida no pudo tolerar la adoracidn de idolos
y la falta de justicia y sanfidad, por eso vomitd a Israel.’55 Debido a que
Israel se portd como ramera con otros dioses, no podrd permanecer mds
en la tierra del Senor (Oseas 9:1-3). Debido a que no hubo fidelidad,
misericordia, ni conocimiento de Dios en la tierra, ésta se pondrd de luto
(4:1-3). Debido a que Israel oprimid a las viudas, a los extranjeros, a los
huérfanos y a los pobres, la nacion fue esparcida como un torbellino entre
todas las naciones, y la tierra quedd desolada (Zacarias 7:8-14). En lugar de
estar a la cabeza y salir hacia adelante (Deuteronomio 28:13), y por su
desobediencia Israel cayd en manos de sus enemigos asi como el
soberano cuando manifiesta satisfaccion maligna por la derrota de sus
enemigos (Lamentaciones 1:5-7). El descanso y la paz desaparecieron
porque el Senor vy su tierra resisten a los tfransgresores y los destruyen.

Horrible destruccion cayod en la tierra e Israel tuvo que admitir que el Senor
estaba en lo cierto porque la gente se habia rebelado contra su palabra
(Lamentaciones 1:8). Sin embargo, asombrosamente, en lo profundo del
lamento —porque el Senor mismo se habia vuelto como un enemigo que
destruiria a Israel (2:5) —, Israel todavia tenia esperanza porque

155 Estos pdrrafos deben mucho al estimulante debate que Brueggemann ofrece acerca
de la fierra en calidad de don y no como algo que puede ser tomado. Cf. su obra The
Land.
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El gran amor del SENOR nunca se acaba y su compasion jamds se agota.
Cada manana se renuevan sus bondades; jmuy grande es su fidelidad!
(Lamentaciones 3:22-23)

Aunqgue el don de la tierra habia sido quitado, las promesas del pacto no
fueron anuladas. Dios es fiel. El pacto no sélo contenia condiciones que
producirian destruccion sino también bendicion; el propdsito final nunca
fue la destruccion. Moisés habia prometido justamente esto, cuando en el
exilio Israel recordd el pacto y obedientemente volvid al Senor.

Entonces el SENOR tu Dios restaurard tu buena fortuna y se compadecerd
de fti. jVolverd a reunirte de todas las naciones por donde fte haya
dispersado! ... Te hard volver a la tierra que pertenecidé a tus antepasados,
y tomards posesion de ella. . . (Deuteronomio 30:1-5).

La promesa de posesidon no dejd de existir aln cuando Israel fracasaba y
perdia la tierra. La promesa de posesion de la tierra es irevocable. Pero
para mantener posesion de ella, el pueblo de Dios debe llegar a ser santo
asi como Dios es santo.

El mensaje de todo profeta, aun de los enviados para anunciar el juicio
venidero y la caida inminente, siempre incluye una nota de esperanza.
Cuando Jeremias profetizaba al borde del exlio a Babilonia —y
preocupado por la ira venidera de Dios, la cual se sentia obligado a
anunciar contra su pueblo—, comprd un terreno en calidad de senal
objetiva de la esperanza que «de nuevo volverdn a comprarse casas,
campos y vinedos en esta tierran (Jeremias 32:15). Pero, en primer lugar el
Senor debe darle al pueblo «coherencia entre su pensamiento y su
conducta» para que le teman vy le sirvan a Dios por siempre (32:39). El
temor al Senor debe ser puesto en sus corazones, y deben ser limpiados de
sus pecados (33:8). Sélo entonces, el Sefor podrd regresarlos a la fierra y
hacer que habiten en seguridad. Sélo entonces, los lugares desolados se
llenardn del «grito de gozo y alegria, el canto del novio y de la novia, y la
voz de los que traen a la casa del Senor ofrendas de accion de gracias y
cantany (33:11).

El admirable mensaje de los profetas es que a pesar de la infidelidad de su
pueblo, Dios es fiel y tendrd misericordia para restaurar las bendiciones del
pacto. El pacto de Dios con Israel es tan cierto como el orden de la
creacion. Mientras continie el orden fijo de la creacién, continuard
también el pacto de Dios con Israel (Jeremias 31:35-37). Asi como nadie es
capaz de romper el pacto de Dios con el dia y la noche, «de modo que el
dia y la noche no [lleguen] a su debido tiempo»n, nadie puede romper el
pacto de Dios con David (33:20ss.). Uno de los descendientes de David
gobernard sobre la simiente de Abraham, Isaac y Jacob, y establecerd la



87

justicia y el derecho en la tierra. Esta es la promesa irrevocable de Dios, por
eso Israel puede estar seguro y puede esperar con confianza que Dios
restaurard su destino y tendrd misericordia de su pueblo (33:14-26). Las
promesas del pacto son tan irevocablemente fijas que, si fuera necesario,
Dios mismo haria posible que las condiciones se cumpliesen para que la
tierra sea poseida ofra vez. El mismo purificard a su pueblo y restaurard su
santidad para que la tierra santa acepte su presencia y los llene de
bendiciones.

Ezequiel aparece en la escena en medio del exilio, esencialmente con el
mismo mensaje. El juicio anunciado por Jeremias ha ocurrido, se ha
perdido la fierra, e inclusive Dios la ha abandonado (Ezequiel 10:11). El
juicio ha venido por causa de la santidad de Dios y por falta de sanfidad
en Israel. Pero ahora que el juicio ha ocurrido, Dios actuard para restituir su
santo nombre. Israel serd restaurado en la fierra, y Dios hard lo siguiente:
«Los rociaré con agua pura, y quedardn purificados... les daré un nuevo
corazon... Infundiré mi Espiritu en ustedes, y haré que sigan mis preceptos y
obedezcan mis leyesy (Ezequiel 36:25-28). La tierra prosperard sélo bajo
tales condiciones de santidad renovada.

Por lo tanto, sélo la dadiva de la gracia de Dios es lo que hace posible que
Israel habite en la tierra. No se puede recibir la herencia debido al esfuerzo
humano, ni siquiera por la justicia humana, dado que «al justo no lo salvara
su propia justicia si comete algin pecadon (Ezequiel 33:12). Sin la
misericordia de Dios no existen herederos a la promesa. El pecado anula
todo esfuerzo por obtener la herencia. Pero la herencia permanece
disponible en calidad de don, porque Dios provee la santidad que hace
posible que su pueblo viva en la fierra de la que se dice: «tAQUI HABITA EL
SENOR» (48:35). Tierra perdida y tierra recobrada: perdida debido al
pecado de Israel, recobrada por la misericordia de Dios.

La tierra, la ciudad y el mundo

La promesa de la tfierra cobra mucha importancia en las pdginas del
Antiguo Testamento, pero al acercarse el exilio y, de hecho, cumplirse, las
esperanzas por la fierra llegan a enfocarse en la ciudad. En el libro de
Lamentaciones se expresa el llanto por la destruccidn de la tierra y el exilio
de Judd como un lamento por Jerusalén. El pueblo es identificado como
las hijas de Jerusalén, la hija virgen de Sion. Jerusalén ha llegado a ser la
esencia de la tierra y el simbolo del pueblo de Dios porque es en Jerusalén
donde vive Dios.’5 Asimismo, aunque preocupado por la restauracion de

156 Jerusalén para el profeta es la quintaesencia de la tierra, en relacion al pueblo...
Jerusalén es llamada la madre de Israel, y se la usa también como sinbnimo de Israely.
Heschel, Israel, p. 15.



88

toda la tierra, Ezequiel dedica una gran parte de su profecia a la
restauracion del templo sobre una ciudad renovada, porgue la esencia de
la esperanza en cuanto al don de la tierra se refiere es saber con certeza
que Dios habitard alli.

Pero es, especialmente, en las profecias de Isaias que Jerusalén llega a ser
la esencia de Israel y de la tierra. Jerusalén es el elemento mds importante
de dichas promesas y llega a representar su contenido. El admirable
mensaje consolador ofrecido a Israel es dirigido primero a Jerusalén:

iConsuelen, consuelen a mi pueblo! —Dice su Dios—. Hablen con carino a
Jerusalén, y anuncienle que ya ha cumplido su tiempo de servicio, que ya
ha pagado por su iniquidad, que ya ha recibido de la mano del SENOR el
doble por todos sus pecados. (Isaias 40:1-2)

La salvacion prometida estd en camino, el retorno del exilio estd a la vista,
y sus esperanzas se enfocan en la consolacion de Sidn, que es Jerusalén
(51:3).

Volverdn los rescatados del SENOR, y entrardn en Sién con cdanticos de
jubilo; su corona serd el gozo eterno. Se llenardn de regocijo y alegria, y se
apartardn de ellos el dolor y los gemidos. (Isaias 51:11)

Jerusalén serd reconstruida, y Dios mismo dirigird la procesion a Sion. Serd
lomada «Ciudad nunca abandonaday (Isaias 62:12). Por lo tanfo,
Jerusalén puede estar segura de su futuro ya que el heraldo «trae buenas
nuevasy, «proclama la salvaciony y «le dice a Sion: 'Tu Dios reina'y (52:7).

El rango de alcance y el esplendor de esta futura Jerusalén es dificil de
contener dentro de los muros de una ciudad reconstruida. Mientras la
profecia de Isaias se va revelando a partir del horizonte cercano del
retorno prometido del exilio, hacia el horizonte lejano del huevo mundo
(cielo y ftierra), el rango de alcance y el esplendor de Jerusalén se
expanden para abarcar toda la tierra. Los hijos de esta ciudad serdn mas
numerosos que los de la Jerusalén anterior al exilio, y ella tendrd que
ensanchar el espacio de su «carpa»n para contenerlos porque su
descendencia «desalojard nacionesy. Su esposo es el Dios de toda la tierra
(Isaias 54:1-5), y él vindicard a Jerusalén ante las naciones. La riqueza de las
naciones vendrd a ella (55:5; 60:5; 61:6). La salvacién prometida traerd
tiempos de jubilo y alabanza, fin de la opresion y de la violencia; de hecho,
la maldicion a la creacion serd anulada y «aplaudirdn todos los arboles del
bosquen (55:12s.). Detrds de este esplendor renovado y engrandecido de
Jerusalén se encuentra la gloria del Sefor, porque «la aurora del SENOR
brillard; jsobre ti se manifestard su glorialy (60:2). La Jerusalén del futuro serd
en realidad la Ciudad de Dios, y sus habitantes serdn llamados «Pueblo
santon, «Redimidos del SENOR» (60:14; 62:12).



89

sCudndo ocurrird esto?2 3Qué clase de Jerusalén se imagina el profeta?
sSerd la ciudad terrenal, la Jerusalén celestial, o la Jerusalén de la nueva
creacion? El profeta no ofrece distincion alguna. Jerusalén es simplemente
Jerusalén, pero serd en verdad la ciudad de Dios, no sélo el centro de la
tierra de Canadn sino del mundo entero. Serd una ciudad que nunca
antes se habia experimentado en la historiac  humana, porque
experimentard la anulaciéon de la maldicién a la creaciéon, serd habitada
solo por aqguellos que son santos y no necesitard del sol ni de la luna
porque Dios serd su luz y su esplendor (Isaias 60:19). Considerando que Dios
estd por crear una Jerusalén «feliz, un pueblo lleno de alegrian, 3se ha
incorporado ya esta Jerusalén a la nueva creacion (65:17ss.)2 sindica la
naturaleza eterna del pacto renovado de Dios con Jerusalén los comienzos
de un nuevo pacto que renueva todas las cosas (59:20s.)2

Se habria podido evitar muchos desacuerdos en cuanto a las respuestas a
estas preguntas si Isaias hubiera distinguido claramente las etapas por las
que Jerusalén atravesaria. Pero, en sus visiones los profetas tienden a ver
todo el panorama de la historia en lugar de ver sus partes separadas.
Inclusive a los profetas no se les da el discernimiento para que reconozcan
los tiempos y las épocas. Jerusalén es para Isaias una sola enfidad que
incluye la ciudad a donde vuelven los exilados y la ciudad que
personificard la salvacidén prometida a todo el mundo. Esta futura ciudad
de salvacién es una ciudad universal, y tal como la antigua Jerusalén
representd la tiera de Canadn, asi la Jerusalén del futuro serd la
quintaesencia del nuevo planeta tierra.!%”

Pese a que Dios no permitid que sus profetas hicieran tantas distinciones
como nos habria gustado que hubieran hecho, 3serd posible que
podamos hacer unas cuantas mase Tal vez podamos, ya que asi como el
apostol Pablo fue capaz de discernir el misterio de la voluntad de Dios —
voluntad cumplida que se hizo visible en la reunién de los gentiles (Efesios
3:4-6) —, asimismo podemos observar la historia de la redenciéon posterior a
Isaias y descubrir como Dios estd en realidad cumpliendo sus promesas en
cuanto a la tierra y a la ciudad. 3Qué clase de cumplimiento se llevé a
cabo desde el retorno del exilio hasta los dias de Jesuse sComo afecta el
cumplimiento de las promesas en Cristo la promesa de heredar la tierra y la
ciudad? Quizds hasta podemos preguntar (y lo haremos en forma mas
completa en nuestro Ultimo capitulo) si el retorno de Israel a la fierra en
esta era presente ilumina en algo el cumplimiento de las promesas
relacionadas a la fierra y la ciudad. A medida que contestemos estas
preguntas, importantes diferencias serdn presentadas a nuestro
entendimiento de las visiones proféticas.

157 R. Smith afirma que Jerusalén llegd a ser en el material biblico un simbolo para el reino
de Dios». Micah-Malachi (Waco: Word, 1984), p. 231.
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La tierra: Después del exilio

Israel volvid realmente a poseer la tierra como Dios lo habia prometido. A
partir del edicto de Ciro —que abrid el camino al retorno del exilio—
muchos israelitas volvieron de Babilonia para reconstruir el templo vy la
ciudad. Bajo la direccion de Esdras, Nehemias, Zorobabel y Josué —y con
el estimulo necesario de los profetas Hageo y Zacarias— las bases del
templo fueron puestas, las paredes de la ciudad fueron reconstruidas y el
templo fue terminado. Dios mismo volvid a Jerusalén y prometid
prosperidad, consuelo y que habria «paz cuando se siembreyn (Zacarias
1:16s; 8:1-13). Sin embargo, a pesar de tales comienzos prometedores, la
tierra no florecié como Isaias habia profetizado ni hubo seguridad, paz ni
reposo seguro. La violencia nunca se alejo, la opresion nunca termind y fue
evidente que las condiciones para poseer la fierra no habian sido
cumplidas.

Dios apoyaba a los exilados que regresaron. Declard que se habia
propuesto no hacer mas dano a los exilados que regresaban; no como
habia hecho con sus antepasados por haberlo enojado. Al contrario,
habia decidido «hacerles bien a Jerusalén y a Juddn. Pero para
experimentar este bien, Israel debia decir la verdad, no maquinar el mal y
juzgar con la verdad vy la justicia porque eso trae paz (Zacarias 8:14-17).
Tanto Esdras como Nehemias perseveraron celosamente por la formaciéon
de un pueblo que fuera obediente al pacto y que se mantuviera apartado
de sus vecinos paganos, un pueblo que guardara el sdbado, que no
oprimiera a nadie cobrando interés, y obedeciera a la Torah. Sin embargo,
pese a las ceremonias de renovacion del pacto, Israel tfratd de cumplirlo y
fracasd. La tiera de la libertad prometida se convirtid en tierra de
esclavitud. Esdras se quejaba a Dios que eran esclavos en la fierra que él
les habia dado a sus antepasados para que la disfrutaran (Nehemias 9:36),
y confinuaron siendo esclavos. Los extranjeros llegaron a dominar los
asuntos de la vida nacional desde el retorno del exilio hasta que los
romanos destruyeron Jerusalén el ano 70 d.C. Hubo un breve periodo de
independencia logrado por los macabeos y mantenido por sus
descendientes desde 142 a 65 a.C. Pero, incluso este periodo de libertad
demostrd ser una desilusion ya que surgieron conflictos e inclusive tuvieron
una guerra de aniquilacion mutua bajo el mando de sus propios reyes. La
queja de Esdras que el pueblo era esclavo en la Tierra Prometida llegd a
ser la descripcidon precisa del periodo postexilico. Politicamente, Israel era
esclavo de los poderes extranjeros.

sDoénde estaba la tierra prometida de reposo y paze zDénde estaba la
Jerusalén profetizada, llena de la gloria de Diose 3Donde estaba la que
seria bendicion para las naciones del mundo, la Jerusalén que se
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alimentaria de «las riquezas de las nacionesy (Isaias 61:6) en lugar de que
sus riquezas fueran devoradas por las naciones? Esta aun no habia
aparecido. Los cumplimientos de la promesa después del exilio fueron
menos de lo que ésta habia ofrecido.

sAcaso debid esto ocurrir asie Indudablemente que la Palabra de Dios
nunca falla. 3Por qué, entonces, los cumplimientos que habian empezado
no continuaron hasta su culminacion?g El pacto permite solamente una
posible respuesta: Pese al celo postexilico que Israel mostrd por la ley —
celo que generd las sinagogas, las reformas de Esdras, la revolucion de los
macabeos y la lucha de emancipacion en confra de Roma— no se logro
la justicia (cf. Romanos 10:2s.). Sin justicia y santidad la tierra no podia en
realidad llegar a ser la Tierra Prometida en el sentido total de la palabra. Tal
como dijo Jesus: «Porque les digo a ustedes, que no van a entrar en el reino
de los cielos a menos que su justicia supere a la de los fariseos y de los
maestros de la leyn (Mateo 5:20). La critica profética de Jesus y de Pablo
no proviene de algo externo al pacto de Dios con Israel sino precisamente
de las exigencias del pacto mismo. Esta critica es idéntica al testimonio de
los profetas, los cuales declararon que la justicia que la humanidad logra
es siempre insuficiente como base para heredar las promesas, porque el
pecado humano destruye su suficiencia (Ezequiel 33:12). La proclamacion
neo testamentaria del evangelio de salvacion se presenta como la
solucion de Dios para esta insuficiencia humana. Proclama una justicia que
viene como un don de Dios, una expiacion por medio de la cruz de Cristo
que limpia de la culpa del pecado y otorga santidad por medio del Espiritu
Santo. Por lo tanto, suple las condiciones necesarias para heredar la tierra
o la entrada al reino de Dios. La Tierra Prometida no puede ser tomada por
la fuerza, garantizada por decretos reales o tratados politicos, ni tampoco
puede ser lograda en virtud de la justicia humana. Sélo la santidad hace
posible que la tierra florezca y que llegue a ser lo que Dios ha prometido
que serd —pero la santidad estd fuera del alcance humano.

La tierra: Perspectiva neo testamentaria

El Nuevo Testamento aparenta mantener silencio en cuanto a la fierra. La
promesa de la tierra ocupa un lugar central en el Anfiguo Testamento;
pero parece que en el Nuevo Testamento se mantiene en la periferia. A la
tierra, como tal, casi nunca se la menciona, por lo menos no
explicitamente. 3Serd esto una indicacion de que el Evangelio del Nuevo
Testamento es completamente diferente al mensgje del Anfiguo
Testamento? zSon las promesas del Evangelio de cardcter espiritual y
trascienden esta realidad (son celestiales)?2 Ademds, stendrdn estas
promesas el propdsito de causar contraste con el cardcter terrenal de las
promesas veterotestamentarias, tan ligadas al aspecto de la fierra?
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Aungue en la historia de la iglesia cristiana algunos lo han interpretado asi,
dicho contraste siempre ha sido considerado erréneo y su afirmacion
radical ha sido condenada como herejia. Contrariamente, si el mensaje
del Nuevo Testamento continia con las promesas del pacto del Antiguo
Testamento, entonces 3qué ha pasado con la promesa de la tierra?

sSerd posible que el apdstol Pablo —habiendo sido educado en la ley—
tuviera desinterés en la promesa de la tierra? Una interpretacion comun
que se hace de Pablo argumenta que la tierra, juntamente con la ley, ha
legado a ser irrelevante. Mientras que para el judaismo la ley misma
necesita de la fierra para su total cumplimiento, ahora que Cristo ha
cumplido la ley, la tierra ha llegado a ser irrelevante.!%® Para Pablo, todas
las promesas del Antiguo Testamento se han cumplido y se han
personalizado, es decir, han tomado forma en la persona de Cristo.
Territorios y lugares ya no importan. Todo lo que importa ahora es estar «en
Criston. Por lo tanto, se argumenta que el elemento «territorialy ha sido
removido de las promesas, y el slencio que mantiene Pablo acerca de la
tierra refleja un rechazo consciente de toda preocupacion territorial. Su
interpretacion de la promesa carece del elemento «territorialy debido a
que las promesas han sido «personalizadasy y «universalizadasy en Cristo. 157

Obviamente, para Pablo la relacidon «en Criston es la clave para entender
el cumplimiento de las promesas. Pero existen aun interrogantes que
tenemos que resolver en cuanto a los contornos de esta vida en Ciristo.
Indudablemente que dicho cumplimiento no se limita a las fronteras
literales de la tierra prometida a Israel. Sin embargo, sserd cierto que el
cumplimiento carece de intereses o esperanzas territorialese Si Pablo
hubiese creido —como algunos sugieren— que las promesas cumplidas en
Cristo son solamente realidades espirituales sin significado territorial,
entonces no habria escrito de esta manera a la iglesia en Efeso: «Honra a
tu padre y a tu madre —que es el primer mandamiento con promesa—
para que te vaya bien y disfrutes de una larga vida en la tierran (Efesios
6:2s). Significativamente, la cita que Pablo ofrece del Anfiguo Testamento
modifica la forma original de la promesa cuando omite la frase «que te da
el SENOR tu Diosy, la cual se refiere a la tierra de Canadn (Deuteronomio

158 E| judaismo enseia que «el Dios de Israel puede, en realidad, ser adorado por judios
dondequiera y en todas partes, pero sélo en forma total y perfecta en la tierra de Israel,
en la cual se obtienen mandamientos adicionales relacionados a la tierran. R. S. Sarason,
«The significante of the Land in the Mishnahn, en L A. Hoffman, ed., The Latid of Israel, p.
136. La fradicion también sostenia que Moisés dijo que «muchos preceptos fueron dados a
Israel que sélo pueden cumplirse en la Tierra de Israel. Deseo entrar en la tierra para que
todos ellos sean cumplidos por min. C. Primus, «The Borders of Judaism», en L. A. Hoffman,
ed., The Latid of Israel, p. 102.

159 Cf. W. D. Davies, The Gospel and the Land, pp. 173-179.
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5:16).1¢0 Al omitir este detalle, Pablo declara que ahora la promesa en
Cristo se aplica a cualquier tierra. La promesa ha sido realmente
universalizada, pero lo ha sido precisamente con relacion a la tierra. Lo que
en un tiempo fue una bendicidn prometida al pueblo de Dios para el caso
especifico de la tierra de Canadn —la cual fue un don de Dios—, es ahora
prometida al pueblo de Dios que habita en cualquier lugar del planeta
tierra —el cual es también un don de Dios. ¢!

Por lo tanto, existe por lo menos un indicio de que el silencio relativo de
Pablo acerca de la tierra, no debe ser interpretado como una declaracion
implicita que la tierra se ha vuelto irrelevante y que la promesa de la ftierra
debe ser olvidada. Una tierra universalizada no es algo irrelevante; es, de
hecho, lo que los profetas anticiparon. Por consiguiente, todo exégeta
deberia tener cuidado en cuanto a cémo trata el supuesto silencio de
Pablo acerca de la tfierra como si fuera una negaciéon radical de la
promesa del Antiguo Testamento.

La Epistola a los Gdlatas es un ejemplo que viene al caso. En esta carta,
Pablo se preocupa profundamente por las promesas hechas a Abraham,
pero no menciona la tiera de manera explicita. 3Se debe asumir
sencilomente que Pablo ha rechazado la promesa de la tierra? La
evidencia no apunta a esa direccion. Es interesante que la frase central en
la que estriba todo el argumento de Pablo: «y a tu descendencian (Gdlatas
3:16), se encuentra Unicamente en promesas que contienen la promesa de
la fierra.162 Sin embargo, el argumento de Pablo fiene que ver no con el
contenido de las promesas (lo cual simplemente se da por sentado), sino
con la identidad de sus beneficiarios y con los medios por los cuales las
promesas se heredardn. Pablo declara que Cristo es la personificacion
corpdrea de la simiente de Abraham, aquel que representa y define el
verdadero linagje del pacto. En Cristo se ha dado a conocer que la
herencia de las promesas se obtiene no por la ley sino por la promesa, que
la herencia es un don de la gracia de Dios (como lo fue Canadn en el
Antiguo Testamento) para los que creen. Todos aquellos que tfienen fe

160 Aunque algunos hayan tratado de restringir el significado de Pablo a los judios en la
tierra de Canadn, mientras que otros se han ido al extremo opuesto aplicdndolo a la
felicidad en el cielo, ninguna de estas interpretaciones aclara la cita dentro del contexto
de la iglesia de Efeso. Cf. J. Eadie, Commentary on the Epistle to the Ephesians (Grand
Rapids: Zondervan, 1977, reim—presién de la edicién de 1883), pp. 441s.

161 La postura de Calvino es ésta: «Moisés menciona explicitamente la tierra de Canadn.
Para los judios era imposible vivir o desear una vida feliz fuera de ella. Pero, asi como la
misma bendicidén de Dios es compartida hoy en todo el mundo, Pablo apropiadamente
no menciona lugar alguno —exclusion particular que sélo durd hasta la venida de Cristoy.
Commentary on Ephesians (Grand Rapids: Eerdmans, 1965), p. 213.

162 Cf. Génesis 13:15; 17:8; 24:7. Pero aun aparte de este hecho, Pablo trata las promesas
como una unidad.
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como la tuvo Abraham, los que ahora creen en Jesucristo, son «la
descendencia de Abraham y herederos segun la promesay (3:29).

sHerederos de qué? De «las promesasy segun Gdlatas, y segun Romanos
4:13, estas promesas a Abraham y a sus descendientes pueden resumirse
en la promesa «de que él seria heredero del mundoy. Para Pablo, la
promesa a Abraham fuvo un alcance cosmico, incluyendo no solo el
territorio de Canadn sino todo el mundo habitado.’63 Mientras que el
judaismo tenia la tendencia a imponer un valor territorial restringido vy
nacional a las promesas a Abraham, Pablo percibe en Cristo su alcance
universal,’¢4 un universalismo que Isaias habia asociado con la futura
Jerusalén. Asi como esta futura Jerusalén —herencia a las naciones—
habia llegado a ser para los profetas un simbolo del reino de Dios; de la
misma manera, Pablo ahora percibe el reino como el contenido de la
herencia. Todas las veces que Pablo usa el verbo «heredan —excepto en
una ocasidon— su objeto es el reino de Dios.165 La promesa que garantiza
que se heredard la fierra se ha convertido en la promesa que garantiza
que el reino de Dios —el cual abarca a todas las naciones, la creaciéon
entera, y aun el cosmos mismo— serd heredado. En Cristo los creyentes ya
poseen todas las cosas, y esto incluye «el mundon (1 Corintios 3:21s.). La
atencion de Pablo se enfoca no en la tierra de Canadn sino en la nueva
creacidon y en los poderes que mantienen esclavizada a esta creacidon
presente (Romanos 8:17-25).

sHa rechazado Pablo o, incluso, olvidado la promesa de la fierrag De
ninguna manera.'¥ Mas bien, los horizontes de la fierra han sido
moldeados por la revelacion de Jesucristo. Su anterior enfoque judio en un
cumplimiento particularista, ha sido fransformado en un universalismo
cristiano enfocado en la nueva creacion. Asi como en Cristo el templo
legd a ser una morada universal, y la simiente de Abraham fue
transformada en un pueblo universal, de la misma manera, la promesa de
la tierra abarca ya el mundo entero. Cristo ejerce ya su dominio universal,

163 Cf. Theological! Dictionary of the New Testament (Grand Rapids: Eerdmans, 1964-1976)
lll, p. 888.

164 C. K. Barret cita el comentario de J. Bonsirven acerca de la negligencia judia de la
promesa universal: Parece que la promesa universalista: «En ti todas las familias de la tierra
serdn bendecidasy fue apenas tomada en cuenta. Los comentarios no la desarrollan; o
bien, experimenta esta transformacién substancial: todas las bendiciones que Dios
confiere al planeta tierra, la lluvia, y aun la creacidén misma, fueron dadas para el bien de
Abraham. From First Adam fo Last: A Study in Pauline Theology (New York: Scribner, 1962),
p. 34.

165 Gdlatas 5:21; 1 Corintios 6:9s.; 15:50. La excepcion es Gdlatas 4:30.

166 Producto de su investigacion del término «herenciay, J. Hester concluye que «para
Pabilo la tierra juega un papel muy real en su concepto de herencia, pese a que él nunca
la menciona en sus cartasy. Pana Concept of Inheritance (Edinburgh: Oliver and Boyd,
1968), p. 82.
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pero la total manifestacion del cumplimiento de la promesa posee un
tiempo vy orden establecido (1 Corintios 15:20-28). Una dilacion
escatoldgica permanece suspendida sobre la fierra. El Ultimo enemigo
todavia no ha sido derrotado, la resurrecciéon final todavia no ha ocurrido
y, por lo tanto, la creacion todavia no ha experimentado su total liberacion
del cautiverio a la libertad. Sin embargo, dado que por medio de Cristo se
recibe la herencia y se cumplen las condiciones para poseer la tierra, se ha
determinado un tiempo para la proclamaciéon del evangelio, un tiempo de
gracia en el cual el Padre y el Hijo dilatan la manifestacion de su derecho
a poseer el mundo vy la eliminacion final del mal. Pero la renovaciéon ya es
real en Jesucristo y ha sido manifestada en su resurreccion de la muerte. La
meta de la creacion y su desarrollo se ha manifestado dentro de la historia.
Por consiguiente, el evangelio se dirige a las naciones con una urgente
peticion para que crean. Esta dilacion escatolégica serd removida por el
retorno de Cristo.

En la Epistola a los Hebreos se universaliza la promesa en forma similar. El
reposo prometido —simbolizado por la tierrao— nunca fue en realidad
disfrutado en el Anfiguo Testamento, por lo menos no por mucho tiempo. El
reposo que fue alegremente proclamado por Josué llegd a ser sdélo una
bendicion temporal que después se perdid. Por eso, en la historia
veterotestamentaria de Israel, la ocupacién inicial de la tierra fue sdélo un
anticipo del reposo aun por disfrutar. Asi como la fe era necesaria en ese
entonces, de la misma manera Hebreos declara que ahora se requiere la
fe en Cristo para entrar en el reposo de Dios (Hebreos 4). Este reposo no se
puede lograr dentro de las fronteras de ningun territorio especifico en el
mundo, porque es una bendicidn relacionada con una patria y ciudad
celestiales cuyo arquitecto y constructor es Dios (Hebreos 11). Por lo tanto,
para el autor de Hebreos la fierra prometida se enfoca en la ciudad cuya
naturaleza y destino consideraremos en la siguiente seccion de este
capitulo.

Asi como Pablo, los Evangelios hablan de la tierra de una manera mads
implicita que explicita. Pero, dado que la tierra puede ser enfocada en la
ciudad, y ésta es simbolo del reino de Dios, los Evangelios estdn saturados
de interés por la tierra. El reino es, sin embargo, una realidad universal, y
abarca la tierra con un alcance universal. Este reino ha sido establecido
por Cristo porque él ya posee «toda autoridad en el cielo y en la tierran
(Mateo 28:18). Los ciudadanos de este reino reciben las bendiciones
prometidas a los que recibieron la tierra en el Antiguo Testamento:
consolacion, hambre saciado, justicia, risa y paz (Mateo 5:1-11; Lucas
6:20ss.). Los humildes y los pobres —aquellos que depositan su esperanza y
confianza en Dios, y aun en medio de la pobreza y la opresidn esperan
todo de él— heredan el reino vy la tierra.
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Pero los Evangelios, nuevamente asi como Pablo, ponen una dilacién
escafolégica en la herencia. Si bien el reino ha sido inaugurado por el
ministerio de JesUs y establecido por su muerte y resurreccion, su plena
manifestacion ha sido pospuesta. Dado que ese reino significa la expulsion
del opresor, la derrota del mal, y el santo dominio de Dios, el evangelio de
ese reino debe primero ser proclamado a las naciones antes que llegue el
final del mundo. Dado que el reino es un don que se recibe en Cristo, se
exhorta a sus discipulos que manifiesten su presencia dando a los pobres y
buscando el reino de Dios (Lucas 12:31). Aun durante el tiempo de la
dilacion escatolégica, el reino estd presente en forma modesta entre las
naciones del mundo. Tal evangelio no es una adaptacion «espiritualizadan
de una promesa terrenal, sino exactamente el medio por el cual se
cumplird la promesa del Antiguo Testamento.

Inclusive el supuesto Evangelio «espiritualy de Juan nunca pierde
totalmente el contacto con la tierra. Pese a que, contrario a los evangelios
sinopfticos, Juan no habla frecuentemente del reino de Dios, sino que se
enfoca en la vida eterna como la bendicidon principal del reino. Y aungue
esta vida eterna es ya una bendicion presente antes de la resurreccion del
cuerpo, el Evangelio de Juan insiste en la resurreccion del cuerpo como la
culminacion de la vida que ofrece Jesus (Juan 6:39, 44, 54). Debido a esto,
existe tensidon entre la promesa de la vida eterna que se disfruta bajo
condiciones actuales, y la vida del tiempo venidero; pero la tensidon es sélo
temporal y serd resuelta en el dia final. Sin embargo, por muchas que sean
las bendiciones futuras que se disfruten al presente como bendiciones
espirituales, el ingreso a la experiencia plena debe esperar a la
resurreccion porgue ésta logra el ingreso final a la tierra prometida. Por lo
tanto, el Evangelio de Juan también comparte la perspectiva biblica
bdsica: Los humildes heredardn el planeta tierra porque éste ya pertenece
a Jesucristo.

La ciudad: Cumplimiento neo testamentario

Algunos profetas del Antfiguo Testamento habian consolidado ya las
esperanzas de la tierra en la ciudad. Jerusalén llegd a dominar el
panorama del futuro como la esencia de la tierra y simbolo del pueblo de
Dios. La ciudad contenia las bendiciones de paz, prosperidad y gozo. El
Nuevo Testamento comparte ese enfoque.!¢” Haber dejado de lado cierto
tema central del Antiguo Testamento no es motivo por el cual no existan

167 Este mismo predominio de Jerusalén se encuentra en la literatura judia del periodo
intertestamentario, es decir, en los apdcrifos, en la Pseudoepigrafa y en los escritos de
Qumrdn. W. D. Davies observa acerca de esta literatura que «asi como Jerusalén llegd a
ser la quintaesencia de la tierra, de la misma manera el templo también llegd a ser la
quintaesencia de Jerusalén»y The Gdspel and the Land, p. 152.
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prdcticamente referencias explicitas a la tierra. Mds bien, siguiendo la
direccion de varios profetas del Antiguo Testamento, el Nuevo Testamento
consolida el futuro en Jerusalén y el templo. En esta ciudad se llega a
realizar la herencia de la tierra prometida a Abraham, Isaac y Jacob.

La razdn por la que Jerusalén se convierte en un asunto imprescindible es
bastante obvia. Jerusalén fuvo una condicidon Unica entre las ciudades de
Israel y del mundo. Dios mismo habia elegido a Jerusalén como su morada
(Salmo 132:13), y fue llamada la Ciudad de Dios, ciudad que Dios
establece para siempre (Salmo 48:1s., 8; 132:14). Esta eternidad no es
otorgada a ninguna ofra ciudad ya que es un don que fluye de la
presencia de Dios en la ciudad. Dios prometid morar en medio de Israel
para siempre (Ezequiel 43:7); y por consiguiente, el templo en donde Dios
mora es el simbolo de la cualidad eterna de Jerusalén. A esta ciudad
también se la llama «la Ciudad del Gran Rey» porque Dios mora en ella.
Jerusalén es la ciudad del Rey, «Trono del SENORy» (Jeremias 3:17), la
ciudad desde la cual Dios regird a las naciones, y el lugar en donde éstas
se reunirdn. Dado que Dios mora en ella, Jerusalén es también la santa
ciudad (lsaias 52:1), y ser ciudadano de ella significa tener salvacion.
Jerusalén y su ciudadania serdn santas; por consiguiente, su registro
ciudadano contiene los nombres de los inscritos para vida en Jerusalén
(Isaias 4:3). De manera sorprendente, este registro de la ciudadania de Sidn
no se limita a los israelitas, sino que incluye a gente de las naciones del
mundo. Dios también los inscribird en el registro ciudadano de Jerusalén
(Salmo 87)1¢8

Obviamente, Jerusalén personificod la promesa de la tierra. Todo lo que se
habia prometido concerniente a la tierra —seguridad, paz y prosperidad
dependia de la condicion de Jerusaléen como Ciudad de Dios. Porque sélo
donde Dios moraba existiria esa calidad esencial de santidad necesaria
para poseer la tierra. Con razén, entonces, que toda la atencidén se
enfocaba en Jerusalén. Las esperanzas de Israel para obtener salvacion,
libertad y paz, estaban incorporadas al destino de esa ciudad.

Sin embargo, en la era neo testamentaria le ocurrieron tragicos eventos a
esa ciudad. La ciudad «eternan fue destruida como cualquier ciudad
temporal de la historia universal. El aparato bélico del Imperio Romano
arrasd con la «Ciudad de la Pazy. La salvacion escapd de los muros de
Jerusalén mientras reinaban el caos y la destruccion. 3Qué fue de las
promesas? 3Por qué no fueron cumplidas en la Jerusalén geogrdafica de la
historia? El Nuevo Testamento responde a estas preguntas en varios
lugares.

168 Para una explicacion provechosa de estos temas concernientes a Jerusalén, véase J.
De Young, Jerusalén in the New Testament (Kampen: Kok, 1960).
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La primera respuesta se encuentra en los Evangelios. Las promesas no
fueron cumplidas en la Jerusalén geogrdfica porque su gente respondid a
Jesus tal como hicieron con los profetas que Dios les envid a lo largo de su
historia: « jJerusalén, Jerusalén, que matas a los profetas y apedreas a los
que se te envianly (Mateo 23:37). La consecuencia de esta respuesta hostil
a Jesus es pérdida de la tierra, ya que el reino de Dios les seria quitado
(21:33-44). Los lideres de Jerusalén no entendieron como recibir la herencia
de la tierra ni cdmo saber las condiciones necesarias para recibir la paz
prometida (Lucas 19:42). Dios habia visitado a Jerusalén en la persona de
su Hijo, y JesUs habia deseado reunir a los hijos de Jerusalén «como reldne la
gallina a sus pollitos debajo de sus alasy, pero ellos no tenian el deseo de
que eso sucediera. Por consiguiente, Jerusalén quedd abandonada,
desprovista de la presencia prometida de Dios, y expuesta al juicio
horrendo (Mateo 23:37s.; Lucas 23:28ss.). Inclusive el tfemplo seria destruido,
y vendrian dias de venganza (Mateo 24; Lucas 21). En lugar de
prosperidad, vendria una terrible destruccion; en lugar de paz, violencia;
en lugar de regocijo, llanto. Jesus lloré por Jerusalén a causa del futuro que
vendria sobre ella (Lucas 19:41ss.).

En Gdlatas 4 se encuentra una sorprendente respuesta a la interrogante
acerca de Jerusalén. Lo sorprendente de esto es causado no sélo por la
forma poco comun de la alegoria, sino también por lo que ésta dice
acerca de Jerusalén. Su ensenanza adopta el argumento de Gdlatas 3
que la herencia prometida a Abraham se otorga por medio de una
promesa y se recibe por fe, y que la ley no puede ser un medio para recibir
la herencia ya que solo puede condenar al pecado humano. Pablo dirige
la alegoria en contra de aquellos que piensan que sometiéndose a la ley
logrardn obtener la herencia prometida. Los dos pactos son representados
por dos mujeres. Agar representa el pacto surgido del Sinai, y sus hijos son
los hijos de esclavitud. No sorprende a nadie que se asocie a los hijos de
Agar con la esclavitud. Aun los adversarios de Pablo estarian de acuerdo
con eso. Lo que si sorprende es que Agar representa a Sinai y «corresponde
a la actual ciudad de Jerusalén, porque junto con sus hijos vive en
esclavitudy (Gdlatas 4:25). En otras palabras, Pablo declara que la ciudad
de Jerusalén, contempordnea al tiempo de Pablo —la que como simbolo
del judaismo requiere sumision a la ley para obtener justicia y heredar las
promesas—, ha llegado a ser una ciudad de esclavitud. Jerusalén ya no es
mas la prometida ciudad de libertad. La Jerusalén histérica ha perdido su
importancia como la prometida ciudad santa, ciudad de salvacion.

2Qué sucede con las maravillosas promesas asociadas con Jerusalén?
Asombrosamente, el apdstol Pablo habla de otra Jerusalén, representada
por Sara como la madre de Isaac; pero esta Jerusalén aln no es visible, no
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en esta ftierra. Esta Jerusalén es «celestialy y es la prometida ciudad de
salvacion. Todas las promesas de salvacion se asocian ahora con esta
Jerusalén porgue «es nuestra madrey. Por lo tanto, esta Jerusalén es el
cumplimiento de la profecia de Isaias, esto es, que la futura Jerusalén
tendria mds hijos que la Jerusalén anterior al exilio, porque sus ciudadanos
ya estdn siendo reunidos en este mundo (Gdlatas 4:26s.). Todos los que
aceptan la promesa mediante la fe en Cristo son hijos de esta muijer libre, y
heredan las promesas que fueron ofrecidas a Abraham y que tuvieron
como cenfro de atencion a Jerusalén.

Enfonces, para Pablo la desobediencia histérica del Israel judio ha
deshecho la importancia salvifica de la Jerusalén histérica. La incredulidad
del Israel judio ha dividido en dos la imagen unificada de la Jerusalén que
se encuentra en los profetas: la ciudad geogrdfica en la historia, simbolo
ahora no de salvacion sino de esclavitud bajo la ley, y «la Jerusalén
celestialy cuyos ciudadanos ya estdn siendo reunidos en este mundo para
heredar las promesas. En este contraste, solo la Jerusalén celestial puede
ser considerada como Ciudad de Dios.

Una tercera respuesta a la problemdtica acerca de Jerusalén se
encuentra en la Epistola a los Hebreos. Aqui también se ofrece una
diferencia entre la Jerusalén terrenal y la Jerusalén celestial que estd por
venir. El autor comprende que en parte esto se debid al fracaso de Israel,
dado que el establecimiento mismo del nuevo pacto lo implica (Hebreos
8:8). Pero la atencidn se vuelca entonces a las mejores cosas que Dios
pensaba realizar: los creyentes del Anfiguo Testamento no recibieron lo
prometido durante su peregrinaje histérico en este mundo para que «ellos
no llegaran a la meta sin nosofros, pues Dios nos habia preparado algo
mejon (11:40). En los planes de Dios, el cumplimiento de Ias promesas del
Antiguo Testamento acerca de la tfierra y la ciudad requeria incluir a los
creyentes del Nuevo Testamento. Por consiguiente, la Jerusalén terrenal ya
no es MmaAs la personificacion de la esperanza. La personificacion de la
esperanza es ahora la Jerusalén celestial, la cual Dios ha disenado vy
construido (11:10, 16). Asi como en los Evangelios, la culpabilidad de la
Jerusalén terrenal se hace visible en la crucifixion de Jesus. Dado que Jesus
fue crucificado fuera de las puertas de la ciudad, la ciudad terrenal ya no
es mads la ciudad eterna. La eternidad le pertenece sélo a la ciudad que
vendrd (13:14).

La historia  de Jerusalén ejerce influencia sobre la profecia
veterotestamentaria acerca de la futura Jerusalén, y el Nuevo Testamento
toma muy en serio el desarrollo de esa historia de redencion. Hoy
entendemos mds claramente lo que el profeta Isaias no distinguid ni pudo
distinguir en sus profecias acerca de la Jerusalén del futuro. Aunque por un
tiempo la Jerusalén terrenal fue el foco principal de las promesas de
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redencion, la manera en que ésta respondid a la venida de JesUs deshizo
ese foco. La desobediencia histérica de Israel, sin embargo, no deshizo las
promesas. Todas las promesas asociadas con Jerusalén contindan en vigor,
pero la ciudad terrenal ya no puede ser el agente y objeto de ese
cumplimiento. Dios mismo debe construir la ciudad del cumplimiento y
crear sus ciudadanos que cumplan los requisitos para habitar en ella. La
ciudad que Dios construye estd ahora arriba —donde Cristo estd— vy los
ciudadanos que heredan esa ciudad son los que creen en Cristo vy
obedecen el pacto.

Una premisa fundamental de la ensenanza del Nuevo Testamento es que
las promesas que una vez estaban ligadas a la Jerusalén terrenal estdn
ahora adheridas a la Nueva Jerusalén celestial. Los creyentes en Cristo han
nacido en Sidén porque Jerusalén es «nuestra madren. Debido a que sus
nombres aparecen en el registro ciudadano, «somos ciudadanos del cieloy
y « [sus] nombres estdn en el libro de la viday (Filipenses 3:20; 4:3). El autor
del libro de Apocalipsis claramente iguala el libro de la vida con el registro
ciudadano de Jerusalén, proclamando que «nunca entrard en ella [la
ciudad] nada impuro. . . sino sdélo aquellos que tienen su nombre escrito en
el libro de la vida, el libro del Cordero» (Apocalipsis 21:27). Estas frases
constituyen una clara referencia a Isaias 52:1, que promete que ni los
incircuncisos e impuros entrarian en la ciudad santa; y a Isaias 4:3, que
promete que todos lo que queden en Jerusalén «serdn llamados santos e
inscritos para vida en Jerusaleny. De esta forma, el Nuevo Testamento
asegura que los creyentes de cada tribu y nacion son ciudadanos de
Jerusalén y herederos de la salvacion prometida. Jerusalén se ha vuelto
una ciudad universal y, como tal, simbolo de la nueva fierra. El
cumplimiento de la promesa de la tierra se encuentra en marcha, y los
humildes recibirdn la tierra como herencia.

Los calificativos que se usan para describir a Jerusalén como el lugar de la
presencia de Dios, se usan también para describir a la nueva Jerusalén
celestial. Como parte del contraste entre el antiguo pacto y el nuevo, el
liboro de Hebreos proclama que los cristianos «se han acercado al monte
Sion, a la Jerusalén celestial, la ciudad del Dios vivienten (Hebreos 12:22). La
Jerusalén que descenderd del cielo es llamada la Ciudad de Dios, y sus
ciudadanos son los que vencen por la fe (Apocalipsis 3:12). Esta ciudad es
también la Ciudad Santa porque Dios mora en ella pese a que ya no hay
templo alli, porque la ciudad misma ha llegado a ser el templo (capitulo
21). Esta ciudad es la meta final de la historia humana; a ella entran las
naciones y bajo su luz las naciones caminardn (21:24). Es la ciudad del Rey
desde donde Dios reing, la ciudad cuya presencia en este mundo significa
que la paz y la prosperidad transformardn la tierra, la ciudad en la que los
siervos de Dios reinardn para siempre (capitulo 22).
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Por consiguiente, a primera vista pareceria que el Nuevo Testamento no
estd inferesado en la promesa de la tierra, pero esto no es asi. Para
descubrir este interés, se debe considerar dos principios bdsicos. Primero,
asi como algunos de los profetas del Antiguo Testamento, y como el
judaismo del periodo intertestamentario, el Nuevo Testamento se enfoca
en Jerusalén como la esencia de la promesa de la tierra. Segundo, ya que
el cumplimiento acontece en Jesucristo, el cumplimiento final posee una
dilacion escatoldgica. La posesion de la tierra y el aparecimiento de la
ciudad aun no se ven. El cumplimiento presente radica sélo en Jesucristo.
Por lo tanto, dado que los requisitos para heredar la tierra se cumplen
unicamente en Jesus, y dado que él es el templo donde Dios mora, el
Nuevo Testamento ubica a Jerusalén donde JesuUs estd. Jesus estd en el
cielo y asi mismo Jerusalén. La fe en Cristo determina los derechos a
reclamar ciudadania y, por consiguiente, los miembros de la iglesia, el
cuerpo de Cristo, son también ciudadanos de esa ciudad. Tanto a la
iglesia como a la nueva Jerusalén se las llama la novia de Cristo, lo cual
indica que los miembros de la iglesia y los ciudadanos de esa ciudad son
los mismos (2 Corintios 11:2; Apocalipsis 21:2, 9; 22:17). Cristo tiene una sola
novia. Después de todo, ni siquiera la ensenanza del Nuevo Testamento
acerca de laiglesia se separa de la promesa de la tierra y la ciudad.

El Nuevo Testamento no ha olvidado ni rechazado la promesa de la tierra.
La Jerusalén terrenal ha sido superada, pero la presente ubicacion de la
ciudad celestial se concibe dentfro de los pardmetros de la historia de la
redencidon que culminard en la nueva tierra. La Jerusalén celestial no
descenderd aun como la nueva Jerusalén hasta que sus ciudadanos
hayan sido reunidos de entre las naciones del mundo. A juzgar por la
perspectiva del cumplimiento, uno podria concluir que la tierra original de
Canadn y la ciudad de Jerusalén fueron sélo un anticipo del cumplimiento
de la promesa de Dios. En esa calidad funcionan en las Escrituras como
senal de la futura ciudad universal en la nueva tierra, lugar donde mora la
justicia.

Pero 3serd que el Nuevo Testamento posterga sencillamente la promesa
de la tierra al futuro2 sSerd que ningun aspecto de esta promesa se
cumple al presente? Esta es una pregunta muy extensa a la que
responderemos con brevedad. Mientras que la promesa espera el
descenso de la Nueva Jerusalén, se ha comisionado a la iglesia a
desempenarse como anticipo de esa ciudad. Jesius nombrdé a sus
discipulos para que fueran corno una ciudad en lo alto de una colina,
cuya luz no puede esconderse (Mateo 5:14). Esta es la funcién de la Nueva
Jerusalén: La luz que ellos manifiestan se origina en la gloria de Dios, la cual
ha resplandecido sobre ellos (Mateo 4:16; Isaias 60:1-3). Esta luz se da a
conocer al mundo a través de las buenas obras y la conducta recta de los
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discipulos de JesUs, y el propdsito para el que fueron comisionados es que
de ese modo «el Senor omnipotente hard que broten la justicia y la
alabanza ante todas las naciones” (Isaias 61:11; Mateo 5:1-20). De esta
forma, la Nueva Jerusalén afirma sus derechos y manifiesta su presencia en
el tiempo presente. A partir de ella —y por medio de los discipulos de
JesUs— la ley de Dios ya se declara a las naciones, y éstas se acercan para
aprender el camino de Dios (Isaias 2:1-4). La misidon de la iglesia a las
naciones: hacer discipulos y ensenarles a cumplir todo lo que Jesus mando
—incluyendo la ley de Dios en el Sermdn del Monte—, cumple con el papel
que Jerusalén juega-entre las naciones.$?

En consecuencia, las bendiciones de Jerusalén estdn disponibles ahora, y
Jerusalén estd ya, hasta cierto punto, siendo establecida en el planeta
tierra. Pero la prueba de su presencia se ve soélo en forma de senal. La
plena realidad aun no se ha manifestado. Sin embargo, una senal es parte
de la realidad que senala, asi como la primera flor de la primavera o el
primer copo de nieve del otono. La Nueva Jerusalén aln no ha venido vy sin
embargo ya estd aqui en forma de senal, cuando los discipulos de Jesus
proclaman vy viven la justicia que llenard la nueva tierra. Ya se ha
comenzado a disfrutar de la promesa de la fierra, pero solamente como
senal que anticipa el futuro.

169 Este tema del papel que juega la ley vy la justicia en la misién de la iglesia se desarrolla
mds adelante en el capitulo V.
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CAPITULO 5: JESUS Y LA LEY: UN ASUNTO DE CUMPLIMIENTO

La venida de Jesucristo cred un importante reto al entendimiento correcto
del Antiguo Testamento: 3Quién es Israel, cudl es el papel que juega el
templo, y qué sucede con la promesa de la tierra? Lo que estd en juego en
cada uno de estos retos es la interrogante en cuanto al papel y funcion de
la ley. sQué sucede con la ley cuando Jesus viene? JesuUs dijo: «no piensen
que he venido a anular la ley y los profetas; no he venido a anularlos sino a
darles cumplimientoy (Mateo 5:17). 3Qué significa este dicho? sEn qué
consiste este cumplimiento que no anula?

La tradicion cristiana no ofrece una respuesta undnime a esta importante
pregunta. Algunas tradiciones creen que la ley ha terminado y que ya no
tiene absolutamente nada que hacer con el creyente cristiano. La ley es
para los judios, pero los cristianos estdn bajo la gracia vy libres totalmente de
la ley. La ley no fiene cabida en el campo del evangelio. Otras tradiciones,
sin embargo, creen que el cumplimiento en Cristo no justifica que se
separe radicalmente la ley del evangelio. Aungue el creyente estd libre de
la maldicion de la ley, su vida cristiana debe caracterizarse por un aspecto
positivo de la ley: la justicia. La problemdatica es compleja y ademds dichas
opiniones divergentes han existido por siglos. En este capitulo nos
enfocaremos exclusivamente en la perspectiva presentada por el
Evangelio de Mateo. En el capitulo siguiente aprovecharemos Ila
oportunidad para ofrecer unos breves comentarios acerca de la
perspectiva de Pablo en cuanto a este asunto.

Hemos elegido el Evangelio de Mateo no sélo porque frata de manera
directa el asunto de la ley y su cumplimiento, sino también porgque enfoca
el tema de la justicia. Para entrar en el reino de los cielos, hay que tener
una justicia que exceda a la de los escribas y fariseos (5:20), hay que hacer
buenas obras para que los demds puedan glorificar a Dios (5:16), hay que
ser perfecto asi como Dios es perfecto (5:48), y hay que buscar el reino vy la
justicia de Dios (6:33). En el Evangelio de Mateo aparece tantas veces el
concepto de hacer justicia, que se le negard la entrada al futuro reino a
aquel que no hace justicia, incluso si hubiera profetizado y hecho milagros
en el nombre de Jesus (7:21-23). El reino de Dios pertenece sélo a los que
producen sus frutos (21:43), y para Mateo el fruto del reino es el hacer
justicia.

La pasidon que Mateo muestra por las obras, por la integridad moral y el
comportamiento ético, suena peligrosamente como si uno debiera crear
su propia perfeccion. Tal como Mateo ensena: si nada se escapa de la ley,
ni siquiera una jota o una tilde, si la justicia de uno debe exceder la justicia
minuciosa de los escribas, si hay que ser perfecto como Dios, si dichas
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normas serdn usadas en el juicio final, gquién entonces serd capaz de
pasar la prueba? El énfasis de Mateo en la justicia ha incomodado a
muchos intérpretes, y ha hecho que varios criticos radicales sugieran que
Mateo ha importado el judaismo a su Evangelio. Esto, a su vez, ha causado
qgue Marcion, hereje del siglo Il, sacara a Mateo del canon a causa de su
relacion cercana a la ley y al Anfiguo Testamento. Aun cuando creamos
que dichas posturas radicales sean innecesarias, todo intérprete cristiano
tiene que encarar el énfasis radical que Mateo ofrece acerca de la
necesidad de las obras y de hacer justicia. 3Qué nos revela este énfasis
acerca de la perspectiva de Mateo en cuanto alaley y su cumplimiento?

Para ilustrar la perspectiva de Mateo en cuanto a la ley y su cumplimiento,
desarrollaremos con cierto detalle fres importantes temas: Primero, 3cudl es
la relacion entre la ley y la gracia, y es la justicia para Mateo un don, una
exigencia o ambos? Segundo, gqué sucede con la ley en la era del
cumplimiento?2 Tercero, sfunciona aun la ley y su justicia como cimiento
para la existencia saludable de laiglesia y el mundo?

La ley y la gracia en el Evangelio de Mateo

La gracia corno marco de referencia

Todos pueden darse cuenta del énfasis que Mateo hace en la justicia, pero
es mucho mas dificil descubrir el fema de la gracia como marco de
referencia. Por consiguiente, muchos han sugerido que Mateo
simplemente supuso que sus lectores habian oido ya el evangelio y que él
no tenia que mencionarlo. Esa es una posibilidad. Se supone que Pablo
visito la iglesia de Antioquia antes de 65 d.C. Si el Evangelio de Mateo fue
escrito un poco después de esa fecha, eso significa que la iglesia ya
conocia la predicacion de Pablo cuando recibié el Evangelio de Mateo.
Esta conjetura fue comunmente hecha por intérpretes desde los dias de la
iglesia primitiva hasta el presente. Por ejemplo, comentando sobre el
Sermdn del Monte, John R. W. Stott opina que «de hecho, el sermdn entero
presupone la aceptacion del evangelio (tal como Criséstomo y Agustin lo
habian entendido), la experiencia de conversion y el nuevo nacimiento, y
la morada del Espiritu Santo»!70 Sin embargo, el lenguaje de conversion, del
nuevo nacimiento y de la morada del Espiritu Santo no se encuentra en
Mateo de la misma manera que en ofras partes del Nuevo Testamento.

Agustin también pensé que el énfasis de Mateo en las buenas obras
presuponia la existencia de la gracia como marco de referencia. Agustin

170 Christian Counter-Culture: The Message of the Sermon on the Mount (Downers Grove, IL:
Intervarsity, 1978), p. 37.
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descubrié este marco en los dones del Espiritu dados al tfronco ungido de
Isai en Isaias 11:2ss.: «espiritu de sabiduria y de entendimiento, espiritu de
consejo y de poder, espiritu de conocimiento y de temor del SENOR>.
Dado que la actividad de este tronco ungido produciria justicia en la tierra,
Agustin - propuso que detrds de las virtudes requeridas en las
Bienaventuranzas se encuentran estos dones del Espiritu de Dios. El énfasis
de Mateo en las virtudes o en las buenas obras presupone entonces este
fundamento de la gracia.””! La propuesta de Agustin confiene una
sabiduria teolégica muy profunda, pero aun permanece la interrogante de
si Mateo simplemente presupone la gracia como marco de referencia o si
en realidad desarrolla el tema.

En realidad, los primeros capitulos del Evangelio de Mateo nos proveen del
tema de la gracia como marco de referencia. Alli, antes del Sermdn del
Monte, el enfoque se da en la persona y mision de Jesucristo. Jesus es el
hijo de Abraham y de David, el Hijo de Dios, quien cumple las promesas del
Anfiguo Testamento. JesUs es el don de la gracia de Dios, a través de quien
ocurre la renovacion de Israel. Hemos descrito esta cristologia en nuestro
segundo capitulo como una cristologia de cumplimiento, una cristologia
tipo Israel-Hijo de Dios. Mateo presenta a Jesus como el representante
corporativo de Israel en quien y mediante el cual las promesas a Israel
estdn siendo cumplidas. Por medio de esta renovacidon de Israel las
promesas alcanzan al mundo entero. En su persona y mision, Jesus es la
personificacion de la fidelidad a Dios. El es Emanuel, «Dios con nosotrosy.172
Este don de Dios precede y hace posible la exigencia que Mateo hace por
la justicia.

En forma reveladora, JesUs describe su mision como el cumplimiento de
toda justicia (Mateo 3:15). El bautismo de Juan simbolizd la norma de
justicia de Dios, y los pecadores que no cumplieron con la norma tuvieron
que arrepentirse antes de ser bautizados. Pero Jesus no cometié ningin
pecado y no necesitaba arrepentirse. MAs bien, declard que él cumpliria la
justicia simbolizada en el bautismo de Juan, que él personalmente llevaria
a cabo esa justicia y, de esta forma, estableceria la justicia del reino de

171 Cf. U. Luz, Matthew 1-7: A Commetztary (Minneapolis: Augsburg, 1989), p. 244.

172 Luz también ha descubierto que la cristologia de Mateo hace énfasis en la gracia.
«Seria interpretar totalmente mal a Mateo, si se olvida que el Sermdn del Monte no
aparece hasta después de los capitulos 1-4, y que segun la estructura de pensamiento de
Mateo no puede aparecer antesn. Mathew 1.7, p. 215. George Strecker argumenta lo
contrario: La persona de JesUs no es importante para comprender la naturaleza del
Sermdn del Monte. Pero si la cristologia de Mateo no coloca el fundamento de la gracia
para las demandas de JesUs, entonces sus demandas no puedan ser el evangelio
liberador que Strecker afirma que son. G. Strecker, the Sermon on the Mount (Nashville:
Abingdon, 1985), pp. 33ss.
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Dios en la tierra.”3 Por consiguiente, después de las tentaciones en el
desierto, en las que Jesus rememora las tentaciones de Israel en el desierto
y desplaza la desobediencia anterior de Israel con su propia obediencia,
anuncia que la luz ha resplandecido y el reino del cielo se ha acercado
(4:15-17).

Todo esto precede a las exigencias del Sermodn del Monte y constituye una
profunda cristologia escatoldégica, una cristologia de cumplimiento. El inicio
del Evangelio de Mateo también anticipa su final, y su cristologia de
cumplimiento inicial anticipa un cumplimiento mayor en la cruz y en la
resurreccion. La obediencia de JesUs a la voluntad de Dios involucra
también el beber la copaq, la sangre del pacto vertida por muchos para el
perdon de pecados (Mafteo 26). Le impone el permanecer en la cruz
enfrentando a la tentacion para recibir el propio rescate de Dios, porque
los humildes son los que heredardn la tierra. Y el fruto de la justicia de JesUs
es el estremecedor anuncio que el momento decisivo de todos los tiempos
ha llegado, la inauguracion de la resurreccion general (27:51-54), y que
Jesus ha recibido toda autoridad (28:18). El énfasis de Mateo en cuanto al
hacer justicia estd rodeado de la justicia que fue posible por la vida,
muerte y resurreccion de Jesus. Los femas de cumplimiento apuntan a la
gracia de Dios, la cual precede y hace posible que se exija la justicia.

Si uno aborda las rigurosas exigencias éticas de Mateo pasando por alto el
cardcter fundamental del cumplimiento de la promesa, frastorna
completamente el mundo de Mateo. La perspectiva cristiana del mundo
que Mateo ofrece —perspectiva edificada sobre la base del cumplimiento
en Cristo y que exige vivir una vida recta en el reino de Dios— serd
trastornada en una nueva version del anfiguo Israel con escribas
enfrenados para el reino, que producen leyes minuciosas y encierran cada
vez mas la recta voluntad de Dios. Como estd la cosa, la escatologia se ha
convertido en barrera contra el legalismo, pero cualquier tradicion
cristiana que pierda contacto con la escatologia biblica retrocederd al
legalismo en sus variadas formas. En su Evangelio, Mateo nunca exige ser
obedientes como si fuera un mero acatamiento a un mandamiento, ya
que la obediencia cristiana consiste siempre en partficipar con esperanza
en la nueva realidad del reino de Dios.174

173 Es también importante que el bautismo de JesUs y su anuncio de cumplir con toda
justicia haya tenido lugar en el desierto. El desierto es simbolo de la desobediencia de
Israel, lugar de pecado y donde falta la justicia, y por consiguiente el anuncio de JesUs
anticipa el cumplimiento de Isaias 32:15-20; 35.

174 Siguiendo la ensenanza de Romanos 8, Calvino afirma que aun la naturaleza responde
en obediencia, no simplemente porque tiene que sujetarse a la ley de Dios (conocida el
dia de hoy como ley natural) sino a causa de la esperanza de renovacion. jLa escatologia
hace que aun el mundo gire! Para conocer la perspectiva escatolégica de Calvino y su
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Las bienaventuranzas y la justicia: ;Don o exigencia?

En el Evangelio de Mateo, las bienaventuranzas anteceden la exigencia
explicita de JesUs por una mayor justicia. En cuanto a forma se refiere, las
bienaventuranzas son bendiciones. Entonces 3cémo debemos interpretar
estas bendiciones?e 3Se otorga dones por medio de ellas o se exige en
forma disimulada cierta conducta ética? Si bien las bienaventuranzas han
sido interpretadas generalmente como un fipo de ley que exige una
conducta virtuosa, en tiempos mds reciente los intérpretes han descubierto
su enfoque escatologico.”s Este modelo escatoldgico, el cual refleja don'y
bendicidn, es imprescindible para poder entender la perspectiva que
Mateo ofrece de la justicia.

Muchos intérpretes concuerdan que las promesas de Isaias 61 moldean las
primeras cuatro bienaventuranzas mateanas. Esto significa que Mateo
continUa su cristologia de cumplimiento aun en las bienaventuranzas. Jesus
se presenta en las bienaventuranzas como el siervo ungido de Dios que
otorga las bendiciones prometidas. En forma similar a la bendicion litdrgica,
las bienaventuranzas otorgan realmente bendiciones al afligido y al pobre.
Si en la primera bienaventuranza se cumple la promesa de Isaias 61,
entonces «los pobres en espiritun se refiere no sdélo a la pobreza espiritual y
el dolor por el pecado, sino también a circunstancias que incluyen
aflicciones de cardcter social, politico y econdmico.!7¢ Los pobres de Isaias
61 son los afligidos. A ellos JesuUs les anuncia que las bendiciones del reino
estdn a la mano, bendiciones no solamente de perdén de pecados sino
también de justicia y equidad, aunque la totalidad de estas bendiciones
espera su futura consumacion.

Este tema de la justicia como bendicion continla en la cuarta
bienaventuranza: «Dichosos los que fienen hambre y sed de justicia,
porque serdn saciadosy. La justicia es una categoria biblica bien amplia y
que abarca las acciones tanto de Dios como de la humanidad. Existe en

funcidn como barrera contra el legalismo, véase D. Flolwerda, «Eschatology and History: A
Look at Calvin's Eschatological Vision», en D. K. McKim, ed., Readings in Calvin's Theology
(Grand Rapids: Baker, 1984), capitulo 18.

175 Los eruditos separan las bienaventuranzas de tipo cultico-sapiencial de las profético-
apocadlipticas. Las primeras se aproximan a las exhortaciones parenéticas e invocaciones
a la obediencia; las segundas son declaraciones acerca de reivindicacién y recompensas
futuras, y sirven para ofrecer seguridad y aliento en situaciones dificiles. Las
bienaventuranzas de Mateo son de tipo profético-apocalipticas y, por lo tanto, no
constituyen ofro fipo de ley. Cf. R. A. Guelich, the Sermon on the Mount (Waco, TX: Word,
1982), pp. 63-65.

176 Cf. R. A. Guelich, op. cit., p. 75: «Para Mateo, los pobres en espiritu son los que con
manos vacias esperan recibir sélo de Dios esperanza vy liberacién, mientras que sufren
maltrato y rechazo de parte de su propio contexto social y religioson.
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Mateo un fuerte énfasis en la justicia como norma de conducta que Dios
exige de la humanidad (5:10, 20; é:1). Pese a ello, Mateo no puede limitarse
a dicha justicia —como exigencia para llevar una vida recta— puesto que
en la cuarta bienaventuranza los que tienen hambre y sed de justicia
desean evidentemente algo que trasciende su capacidad de lograr o
producir algo. Ademas, es evidente que la voz pasiva de la consolacion
prometida: «porque serdn saciadosy, demuestra que esa justicia vendrd
como un don de Dios.

sEn qué consiste esta justicia prometida?¢ Echarle una mirada a Isaias 61
ayuda mucho. Por un lado, la justicia supone una relacion restaurada con
Dios: Me deleito mucho en el SENOR; me regocijo en mi Dios. Porque él me
vistid con ropas de salvacion y me cubridé con el manto de la justicia. (Isaias
61:10)

Este manto de la justicia es el don de la salvacion, es haber restaurado la
relacion con Dios.

Por ofro lado, la justicia del pacto nunca es un simple don que se recibe en
forma pasiva. Isaias describe al Israel restaurado como «robles de justicia,
plantio del SENOR, para mostrar su glorian (61:3), y promete que «el SENOR
omnipotente hard que broten la justicia y la alabanza ante todas las
nacionesy (v. 11). De esta manera, el don de justicia que Dios concede se
manifestaria ante las naciones como una obediencia innegable. Los que
tienen hambre de justicia buscardn el don de justicia que Dios concede, lo
cual los capacitard para realizar verdaderos actos de obediencia.

Este mismo énfasis en la justicia como don y obligacion, se encuentfra en
otfra parte en el Sermdén del Monte. JesUs exhorta a sus discipulos y a la
multitud a buscar primero el reino de su Padre vy su justicia (Mateo 6:33). El
reino es obviamente el gobierno redentor de Dios, que ha venido en
calidad de don por medio de Jesucristo. La justicia de Dios es aquella que
él mismo manifiesta tanto en su misericordia como en sus exigencias.
Entonces, la justicia es practica-mente un sindnimo del reino de Dios en
cuanto a salvacién y equidad se refiere. Significativamente, la exhortacion
de Jesus en canto a buscar el reino y la justicia de Dios se da en contraste
a la busqueda de ropa y alimento. Este confraste no significa que el
Evangelio de Mateo no estd interesado en las necesidades materiales de
la vida. Mdas bien, en armonia con la ensenanza del pacto del Antiguo
Testamento, Mateo enfatiza que estas necesidades materiales provistas por
la creaciéon son realmente dadivas del Dios de justicia. El fundamento de la
prosperidad econdmica es la justicia y la rectitud. Aqui nuevamente el
enfoque de Mateo recae sobre la justicia y la rectitud como don de Dios y
corno tarea a realizar, lo cual causa que se reciba provision de todo lo
necesario para la vida.
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Las bendiciones de JesUs en las bienaventuranzas estdn vinculadas
directamente al reino de Dios vy su justicia, elementos que han llegado ya
pero que esperan su manifestacion final. Las bienaventuranzas otorgan
dichas presentes y futuras. Debido a que las bendiciones de JesUs son en si
mismas cumplimientos escatolégicos de las promesas del Antiguo
Testamento, la conducta ética descrita en las bienaventuranzas es ya una
respuesta a la manifestacion del reino de Dios; y esa conducta, al mismo
tiempo, llega a ser una manifestacion de la justicia que se requiere para
entrar al reino de Dios. Tanto con la justicia como con el reino de Dios, el
desarrollo de la gracia se lleva a cabo desde la accidn divina hasta la
respuesta humana por medio de la persona y obra de Jesucristo. La
obediencia es en si escatoldgica. Es decir, estd motivada, habilitada vy
moldeada por la participacion esperanzadora en la nueva realidad del
reino, el cual ha sido desencadenado sobre la historia humana por la
justicia de Jesus.

La cristologia de cumplimiento que ofrece Mateo hace que la humanidad
en Cristo cruce el umbral de una nueva era. Sin embargo, este cruce del
umbral no rompe los lazos con lo que fue justo y verdadero en el pasado.
La ley de la justicia se mantiene sin legalismos, y la exigencia para cumplir
con la justicia y la rectitud llega a ser un yugo suave y una carga liviana
(Mateo 11:30). Tales son las extranas anomalias del reino de Dios; pero si no
se aprecia la cristologia escatoldégica de Mateo, estas anomalias no
podrdn ser entendidas ni experimentadas.

La ley en la era del cumplimiento

8Sila nueva era ya ha aparecido, puede aun sobrevivir la ley de la antigua
era? 3Qué sucede con la ley del Antiguo Testamento ahora que la luz
escatologica brilla en la obscuridad? sSerd que esta luz simplemente
ilumina y aclara lo que la ley siempre quiso hacer, y que emplea ese
entendimiento verdadero en circunstancias nuevas y cambiantes? 3O serd
que la luz realmente discrimina entfre una ley y ofra, eliminado algunas por
considerar que ya no son vdlidas y manteniendo otras sin alterarlas? 30
quizds el Mesias ha presentado una ley totalmente nueva que es
fundamentalmente distinta a la antigua ley2177 Muchos creen que Jesus ha

177 Aunque reconoce que los judios creian que la Torah continuaria en la edad mesidnica
sélo con aclaraciones y adaptaciones menores, no obstante, W. D. Davies arguye que
Mateo tuvo en mente por lo menos «el elemento de una nueva Torah mesidnicay. The
Setfting of the Sermon on the Mount (Cambridge Cambridge University Press, 1964), pp.
170-188. Sin embargo, esta intérprete postura parece bastante especulativa en vista que
no existe ninguna evidencia contempordnea que demuestre que alguien haya sostenido
tal expectativa. Robert Banks ha demostrado que el judaismo no anticipaba ninguna
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descartado la ley, o que por lo menos ésta ya no juega un papel central
en la ensenanza de Jesus y que ya no es importante para sus seguidores.178
Pero sserd ésta la mejor forma de entender el Evangelio de Mateo?

Hemos ido comprobando que el Evangelio de Mateo estd lleno de temas
de cumplimiento. Esa perspectiva se encuentra en Mateo 5:13-16, que es
la seccidn entre las bienaventuranzas y la declaracion directa de Jesus en
cuanto al cumplimiento de la ley. En esa seccion, JesUus nombra a sus
discipulos para que sean como una ciudad en lo alto de una colina, cuya
luz ilumina a las naciones. Esta luz toma la forma de buenas obras, las
cuales reflejan la justicia que intrinsecamente caracteriza a la luz de Dios.
Entonces, sin duda que la tarea de los discipulos es ser la ciudad
escafolégica cuya luz es el reflejo de la presencia de la gloria del Senor
(Isaias 60:1), y cuya tarea es ensenar a las naciones los caminos de Dios
para que puedan vivir en ellos, «Porque de Sidn saldrd la ensenanza, de
Jerusalén la palabra del SENOR» (Isaias 2:3)179 Si esta interpretacion
escatologica de Mateo 5:15 es correcta, entonces la ley que JesuUs
anuncia en el Sermdn del Monte es la ley de Sidon, destinada a las
naciones. Entonces, la ley de JesUs no es simplemente una repeticion
directa de la ley del Sinai, ni Jesus es un nuevo Moisés. La ley de Jesus es
mas bien una expresion de la ley escatoldégica que se promulga desde el
monte Sion. El problema es poder determinar cémo se relaciona el monte
Sion con el monte Sinai, como se relaciona la ley escatoldgica con la ley
del antiguo pacto.10

nueva Torah. Jesus and the Law in the Synoptic Tradition (Cambridge: Cambridge
University Press, 1975), p. 81.

178 William Carl ha examinado manuales de liturgia de reciente publicacién, producidos
por denominaciones protestantes histéricas, y lamenta haber descubierto que en un poco
mds de una década el Decdlogo ha sido removido de dichas liturgias. «The Decalogue in
the Liturgy, Preaching, and Lifen, Interpretation 18 (1989), pp. 267-281

179, En su estudio «La ciudad sobre el monten, G. von Rad afirma que Mateo 5:14-16 no
puede interpretarse de ninguna otfra forma sino aquella que ve a los discipulos
cumpliendo el papel y tarea de la Jerusalén de la profecia de Isaias. Estudios sobre el
Antiguo Testamento (Salamanca: Ediciones Sigueme, 1982), pp. 199-208. Varios intérpretes
del Nuevo Testamento creen que la postura de von Rad es aceptable, pero algunos
piensan que el dicho de JesUs es demasiado general como para justificar dicha postura.
Cf. R. H. Gundry, Matthew: A Commentary on His Literary and Theological Art (Grand
Rapids: Eerdmans, 1982), p. 77; J. P. Meier, Matthew (Wilmington: Glazier, 1980), p. 44.

180 T, L. Donaldson ha argumentado que en Mateo existen varias narrativas acerca de
montes que contienen temas relativos a la escatologia veterotestamentaria de Siéon. Cf.
Jesus on the Mount. A Study in Matthaean Theology (Sheffield: JSOT, 1985). Aunque estoy
de acuerdo que el Sermdén del Monte se entiende mejor si se lo compara con el frasfondo
de las expectativas escatoldgicas veterotestamentarias relacionadas con el monte Sién,
no profundizaré mds en este tema debido a que nuestro interés debe permanecer en la
relacién de los mandamientos de JesUs con la ley del Antiguo Testamento.
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El jovenricoy la ley

Los temas importantes que acompanan la pregunta de la contfinuidad vy la
validez de la ley, surgen convenientemente de la presentacion que Mateo
ofrece acerca del joven rico (Mateo 19:16-22). El joven pregunté acerca
de lo bueno que tenia que hacer para obtener la vida eterna. Jesus le
respondié que debia obedecer los mandamientos en contra del asesinato,
adulterio, robo vy falso testimonio, y que debia honrar a sus padres. Mateo
anade a todo esto el mandamiento de amar al prdjimo como a uno
mismo. Cuando el joven dijo que habia cumplido con fodos ellos y aun se
preguntaba qué le faltaba hacer, JesUs le dijo: «Si quieres ser perfecto,
anda, vende lo que tienes y ddselo a los pobres... Luego ven y siguemen.

Algunos sugieren que Jesus le planted al joven un doble estandar'dl,
Argumentan, por un lado, que Jesus no abandona el Decdlogo vy los
mandamientos de amor. Por consiguiente, Jesus bdsicamente le requiere a
este joven lo mismo que le exigiria cualquier buena ética judia o pagana.
A este nivel, la vida integra que Jesus requiere no difiere de la vida integra
que la ley exige. Pero, por otro lado, JesUs quiere que sus discipulos
anhelen la perfeccion y de esta forma trasciendan la ley. 3Es este doble
estandar la mejor forma de entender este relato? 3Es esta clara ensenanza
de Jesus una ética radicalmente superior y que excede cualquier requisito
de laley?

Otros argumentan que JesUs no suspende el requisito de obediencia a la
ley ni radicaliza las demandas de la ley, y que en realidad estd exigiendo
algo totalmente nuevo, algo que sobrepasa la ley, es decir, que sus
discipulos lo sigan. Pero si esto es lo Unico que JesUs exige, gpor qué
entfonces menciona la leye Robert Banks argumenta que la respuesta de
JesUs «a primera vista parece ofrecer un respaldo absoluto a la ley
mosaica. Sin embargo, pronto queda aclarado que la usa como un paso
inicial en el debate y que su instruccidon es sobrepasar sus demandas vy,
finalmente, perderla de vistan.182 De acuerdo a esta perspectiva, la ley sirve
solo como una infroduccidon para el requerimiento muy personal que JesuUs
impone sobre sus discipulos, es decir, exige que ellos lo sigan. Por
consiguiente, el discipulado implica seguir las exigencias de Cristo y no —o
no tanto— las demandas de la ley.

Ambas propuestas asumen que es posible separar las dos partes de la
respuesta de JesuUs, y que estas dos partes no pueden formar una unidad
esencial. Sin embargo, una atenta mirada a la insercion del mandamiento

181 Esta postura es defendida por R. Fuller, «The Decalogue in the New Testamenty,
Interpretation 43 (1989), p. 246.
182 Jesus and the Law, p. 177.
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del amor en Mateo, que no se encuentra en los relatos de Marcos o Lucas,
hace mads probable una interpretacion diferente.’83 Segun Mateo, el
mandamiento del amor tiene importancia hermenéutica para interpretar
todos los mandamientos. En Mateo 22:40 leemos: «De estos dos
mandamientos dependen toda la ley y los profetasy, y en Mateo 7:12: «Asi
gue en todo traten ustedes a los demds tal y como quieren que ellos los
traten a ustedes. De hecho, esto es la ley y los profetasy. Estos dichos no
estdn afirmando que el mandamiento del amor es el que vale y los ofros
no, sino que el amor a Dios y al préjimo es la clara voluntad de Dios y que
es la raiz que sustenta todos los demds mandamientos. Cualquier
interpretacion de los mandamientos que no preste atencion a la
importancia del mandamiento del amor, no comprenderd la voluntad de
Dios expresada en el mandamiento especifico que se quiere obedecer.
Esta «raizn o concepto fundamental debe ser la norma para medir el
cumplimiento de la ley. El uso que JesUs hace del mandamiento del amor
le da un sentido radical'® a los otros mandamientos. Pero no lo hace
sobrepasando lo que los mandamientos realmente dicen o agregando
exigencias que, aungue estén en armonia con la ley, exceden lo que la ley
requiere. Mds bien, radicaliza los mandamientos cuando percibe que
cada exigencia especifica es una expresion clara de la voluntad
fundamental de Dios, la cual consiste en que amemos a Dios sobre todas
las cosas y a nuestro prdjimo como a nosotros mismos. En consecuencia,
cuando el joven rico afiimd que habia guardado todos los mandamientos,
demostrd con esto que no habia entendido el sentido radical —lo cual es
producto del uso hermenéutico del mandamiento del amor— de todos los
mandamientos.

Jesus infrodujo en la conversacion con el joven el tema de la perfeccion
relacionado al pacto, debido a que éste no habia entendido realmente la
clase de justicia que la ley requiere (Mateo 19:21). El Antiguo Testamento
aclara el significado de perfeccion.!8s Alli se aplica el término a la persona
cuyo «corazdény serd «totalmente del SENOR nuestro Diosn (1 Reyes 8:61,
Biblia del Peregrino), y a quien es infachable ante el Senor: «Noé era un
hombre justo y honrado entre su gente. Siempre anduvo fielmente con

183 En cualquiera de las dos teorias actuales acerca de las relaciones sindpticas, la
existencia del mandamiento de amor en este relato es importante. Si Marcos es la fuente
de Mateo, entonces Mateo la insertd; si Mateo es la fuente de Marcos, Marcos la omitié.
En ambos casos, la presencia del mandamiento de amor debe ser importante para
comprender el relato de Mateo.

184 | a palabra «radicaly viene del latin radix, «raiz». El uso que hago del término «radical»
para referirme a los mandamientos siempre conlleva el sentido de «raizy y no significa
llevar algo al extremo, como se usa generalmente.

185 E| significado del término «perfeccidnn estd basado en el argumento que en la
Septuaginta Teleios (TéAeloc = perfeccidn) es una traduccidn de las palabras hebreas
shalem (% = «totalmente verdaderon) y tamim (n»a = «sin manchan).



113

Dios» (Génesis 6:9). En dichos textos la perfeccion se describe en términos
de relaciones, que describe la condicidon del corazén y la lealtad
fundamental de la persona. Se refiere al corazén no dividido, al corazén
totalmente fiel a Dios. Tal persona intachable y perfecta ante Dios, también
lo seria en sus relaciones con otros, porque la relacion veterotestamentaria
del pacto siempre incluye ambos aspectos —«practicar la justicia, amar la
misericordia, y humillarse ante tu Dios»y (Miqueas 6:8).

Entonces, cuando JesUs instruye a este joven para que venda lo que tiene
y se lo dé a los pobres, es cierto que él emite un mandamiento especifico
que excede cualguier mandamiento literal del Anfiguo Testamento. Pero
este mandamiento es uno que, en este caso especifico impone al joven el
requisito radical del amor, implicito en todos los mandamientos. La
segunda tabla de la ley, que JesUs cita, exige que el joven ame a su
projimo como a si mismo. Si bien el mandamiento de Jesus es radical en sus
exigencias, pone en prdctica el verdadero entendimiento de la justicia
auténtica contenida en la ley y los profetas a la situacion especifica del
jovenrico.

Finalmente, ges el mandato de seguir a Jesus una exigencia culminante
que supera cualguier requisito del Antiguo Testamento2!8 No
necesariamente. Segun Mateo, Jesus es el Hijo de Dios, Emanuel, «Dios con
nosotrosy (Mateo 1:23). Si es asi, el mandato de seguir a Jesus pudiera ser
un cumplimiento del requisito veterotestamentario de caminar con Dios, y
dicho caminar requiere que uno sea perfecto como Dios es perfecto, y
gue ame a su projimo asi como Dios indistintamente entrega sus dones a la
humanidad (Mateo 5:48).

Aunqgue esto puede ser parte de la respuesta, todavia hay campo para
preguntar por qué un debate acerca de las exigencias de la ley termina
en una exigencia para el discipulado. La respuesta tiene que ver con el
cumplimiento de la ley, lo cual trataremos mds a fondo en la préoxima
seccion. Asi, a manera de resumen, en el relato del joven rico, JesUs afirma
la validez de la ley, radicaliza sus demandas al usar la ley
veterotestamentaria del amor como clave hermenéutica para la ley, e
insiste en el discipulado.

La ley en el Sermén del Monte

186 Douglas Moo afirma que la demanda de Jesus va mds alld de cualquier requerimiento
del Antiguo Testamento. Su posicidon general sobre la relacion de JesUs a la ley del Antiguo
Testamento es parecida al de Robert Banks, mencionada antes. D. Moo. «Jesus and the
Authority of the Mosaic Law», Journal for the Study of the New Testament 20 (1984), p. 13.
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El trato mds explicito de este asunto en el Sermdn del Monte confirma
nuestra interpretacion acerca de la actitud que mostrd Jesus hacia la ley
cuando entabld conversacion con el joven rico. Aqui JesUs declara que él
no ha venido a anular o abolir la ley y los profetas sino a darles
cumplimiento, y exige de sus discipulos una mayor justicia. La pregunta que
trataremos de responder es la siguiente: 3Qué niveles de confinuidad vy
radicalidad existen entre la ley del Antiguo Testamento y la ensenanza de
JesUs en Mateo 52 La respuesta resultard primero de una investigacion de
las antitesis en Mateo 5:21-48; y segundo, de las afirmaciones explicitas
acerca del cumplimiento que aparecen en Mateo 5:17-20.

Las antitesis: Mateo 5:21-48

La formula introductoria para las antitesis aclara un poco la infencion de
Jesus: «Ustedes han oido que se dijo a sus antepasados. . »'87 3Quiénes son
estas personas del pasado? No se puede limitar esta categoria a un
periodo especifico de tiempo. Indudablemente que no sélo retrocede
hasta el fiempo en que Israel recibid la ley en el Sinai, sino que también
incluye a todos los que recibieron y trasmitieron la tradicion desde el Sinai
hasta los tiempos de Jesus. 3Qué es lo que oyeron estos antepasados? En
la fradicion judia se cree que no solo la enfrega de la ley escrita ocurrid en
Sinai, sino fambién que la ley oral fue dada a Moisés alli. Por tanto, cuando
Jesus dice: «Ustedes han oidoy, no se refiere simplemente a la ley escrita de
Moisés, sino a dicha ley tal y como fue interpretada y entendida en la
tradicion. El contraste entre lo que «se dijo» y lo que JesUs dice no es entre
Moisés y Jesus, sino entre la interpretacion que la tradicion ofrece de
Moisés, y la interpretacién que Jesus ofrece de la ley mosaica.

De este modo, la férmula introductoria nos ayuda a comprender el
enfoque del contraste, pero no nos explica totalmente la naturaleza del
contraste. Por lo que a la formula se refiere, el contraste podria entenderse
de dos maneras: un contraste leve y otro mds extremo. En el primer caso,
JesuUs rebasa la lefra de la ley hasta alcanzar la plenitud de lo que ella

187 H, Ridderbos considera casi incuestionable que la fraduccidn de este pasaje debiera
ser «Qisteis que fue dicho por los antiguos...» y no «Qisteis que fue dicho a los antiguos...»
(RV60), y que se refiere sélo a «los que habian explicado la ley en la supuesta halakan. Sus
argumentos no son gramaticales sino que se basa en observaciones de contexto. The
Coming of the Kingdom (Philadelphia: Presbyterian and Reformed, 1962), pp. 297s. Sin
embargo, no es comuUn que un verbo de expresion verbal («fue dichoy) use un dativo que
apunte al agente que realiza la accién (»por los antiguosy). Por eso, la mayoria de los
intérpretes hoy favorecen tomar «los antiguosy como un simple complemento indirecto: «a
los antiguosy. Esta traduccidn amplia el margen de personas a las que se dirige el
mandamiento, y todavia incluye a los maestros de la ley, como ocurre en el punto de
vista de Ridderbos. Cf. J. P. Meier, Law and History, in Matthew's Gospel (Rome: Biblical
Institute Press, 1976), p. 133.
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propone, desligdndose asi de la tradicion casuistica y de la interpretacion
mas literal de la ley. En el segundo caso, anula o abroga la ley o por lo
menos partes importantes de ella. La Unica manera de descubrir la
naturaleza del contraste es examinando las antitesis mismas. 188

Casi todos los intérpretes concuerdan que en las dos primeras antitesis no
existe abrogacion de la ley del Anfiguo Testamento. Aqui Jesus sélo
intensifica o radicaliza lo que los mandamientos proponen en contra del
asesinato y del adulterio. Sin embargo, hoy algunos interpretan el asunto
de un modo diferente. Como hemos anotado ya, Robert Banks argumenta
que Jesus no usa la ley ni la expande. Douglas Moo sugiere que Jesus
realmente trasciende el propdsito de la ley, ya que simplemente no existe
ninguna evidencia para anadir el enojo y la codicia sexual a las
prohibiciones del Decdlogo. JesUs expresa «principios que no se derivan del
significado de las leyes citadas, ni infentan extenderlosy.18?

Esta posicion es inconsistente debido a dos razones. Primera, si JesUs
expresa mandamientos independientes sin conexidon alguna con las
demarcaciones de los preceptos veterotestamentarios, entonces €l mismo
viola sus propios mandamientos.’”© De hecho que JesUs se enojo con la
gente (Marcos 3:5), y le dijo a algunos «ciegos insensatosy (Mateo 23:17). La
unica forma de argumentar que Jesus no viold sus propios mandamientos
es percibiendo a sus ensenanzas como una forma de ilustrar la plenitud de
lo que la ley propone. Existe una clase de enojo que surge no del odio a
otros, lo cual estd prohibido por la ley, sino del mandamiento de la ley, que
Nnos amemos el uno al otro.

Segunda, este enfoque de Banks y Moo parece demasiado literal en
cuanto a su perspectiva de la ley, inclusive demasiado legalista. Parece
suponer que si la ley no dice literalmente «no te enojesy y «no llames
insensata a la gentey, y si tales prohibiciones no pueden deducirse de la ley
por medio de una simple exégesis gramatical, entonces los dichos de JesUs
en cuanto al enojo y llamar insensato a alguien no pueden ser una
interpretacion de la ley. Por consiguiente, este enfoque estd equivocado
porgue no percibe a la ley como un todo orgdnico. Si la ley es realmente
un todo orgdnico y no sélo una coleccion de mandamientos dispares,
entonces la importancia relativa de cada mandamiento y su propodsito se
pueden determinar sélo en el contexto total de la ley. Esta es la razén por
la que la pregunta acerca del mds grande mandamiento es de vital

188 Cf. J. P. Meier, op. cit., pp. 134s.

182 D. Moo, op. cit., p. 19.

190 R, Banks dice que Jesus viold sus propios mandamientos pero que esto sélo indica que
las ensenanzas de JesUs son principios cuyo uso «depende de las circunstancias en que
ocurreny. Op. cit., p. 245. No queda aclarado coémo difiere esto de la ética situacional a la
que Banks busca oponerse.
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importancia para la interpretacion que JesUs hace de la ley. Para poder
entender todos los demds mandamientos es fundamental saber cudl de
ellos es el mds importante, ya que los mandamientos mds importantes dan
forma a toda la ley y determinan su esencia. La interpretacion correcta de
cada mandamiento nunca puede violar la esencia de toda la ley.

Por lo tanto, aunque JesUs no readliza una simple exégesis gramdtico-
lingUistica, él reconoce toda la ley en forma plena y expresa la exigencia
radical o global del amor al préjimo, que las leyes especificas senalan.!!
Sus mandamientos no frascienden la ley ni poseen un estado
independiente. Mds bien, son mandamientos que aclaran la ley del
Antiguo Testamento y al mismo tiempo ésta los restringe.192 La ley del amor
opera en forma hermenéutica en la interpretacion que Jesus ofrece de la
ley y los profetas.

La tercera antitesis tiene que ver con la ley del divorcio (Mateo 5:31s.).
Dado que Deuteronomio 24:1-4 no ordena el divorcio, la ensenanza de
Jesus no estd abrogando ningin mandamiento del Antiguo Testamento
concerniente a este tema. La pregunta consiste en si Jesus abrogd algo
que el Antiguo Testamento tolerd, es decir, si €l dependid de la
interpretacion de la cldusula de excepcidén: «a no ser por causa de
fornicaciony (RVé0). Pero si «fornicaciony se entiende como incesto, tal
como se define en Levitico 18, entonces Jesus de hecho abrogd lo que
Moisés habia tolerado. Pero si el término «fornicaciony se interpreta de un
modo mds amplio, entonces Jesus —al igual que la ley— estaria
reconociendo el impacto destructivo que ciertos pecados ejercen sobre la
relacion matrimonial. En esos casos, el divorcio sigue siendo una posible
respuesta. Si esta interpretacion es correcta, enfonces la ensenanza de
Jesus acerca del matrimonio y el divorcio era mds estricta que la
ensenanza corriente de su época.

No obstante, en ambos casos, JesUs demuestra en su ensenanza un
aprecio por la ley como un todo orgdnico. El sabe que, debido a la
obstinacion de Israel, Moisés les concede cierta tolerancia, porque él
conoce de la ley el propdsito original de Dios para el matrimonio. La norma
para regular la relacion matrimonial deberia ser Génesis 1 y 2, no
Deuteronomio 24:1-4. La voluntad de Dios para la creacion, no la

191 La postura que se defiende aqui es tipica de la tradicion reformada. El Catecismo de
Heidelberg interpreta todo el Decdlogo a partir de esta perspectiva. En el pasado,
Calvino esbozd su comentario a las leyes de Moisés bajo los encabezamientos: «Amor a
Dios» y «Amor al projimon.

192 H, Ridderbos habla de los mandamientos de Jesus en las antitesis como ejemplos del
uso de la ley que no deben interpretarse como mandamientos nuevos o independientes y
separados de la ley. The Coming of the Kingdom, pp. 309s.
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tolerancia de Moisés, deberia regular el entendimiento de la justicia que
rige el matrimonio y el divorcio.

Algunos interpretan la cuarta antitesis, que frata acerca de los juramentos
(Mateo 5:33-37), como un resumen de citas o alusiones de la ley del
Antiguo Testamento.!?3 Si esto es cierto, entonces, el mandamiento de
Jesus: «no juren de ningun modon, abroga la tolerancia y el mandamiento
del Antiguo Testamento. El problema con dicha interpretacion es que los
ejemplos de Jesus (vv. 34-36) parecen atacar el mal uso de los juramentos
cuando se evita decir la verdad. Todos los ejemplos son juramentos
basados en objetivos distinfos al nombre de Dios y, por lo tanto, se
consideran juramentos no obligatorios. Si esto es correcto, entonces el
mandamiento de Jesus —al igual que Mateo 23:16-22— sélo enfatiza la
verdad requerida por la ley, sea bagjo juramento o no. JesUs critica toda
interpretacion de la ley que sea excesivamente literal, y que debido a ello
pierde de vista la voluntad de Dios. Su rechazo de los juramentos se refiere
principalmente a los juramentos privados, y en realidad frata de resaltar el
verdadero proposito del mandamiento del Anfiguo Testamento en cuanto
a decir la verdad.

La quinta antitesis (Mateo 5:38-42) se refiere al principio que afirma que el
castigo debe ser acorde a la falta. Con mucha frecuencia se cree que
aqui  Jesus abroga claramente un mandamiento del Anfiguo
Testamento.’?4 En el Antiguo Testamento la ley del castigo justo es, de
hecho, no sélo algo que se folera sino una ley obligatoria. Aparentemente,
JesUs considera que esta ley no es obligatoria y, de hecho, la abroga.
Volver la ofra mejilla es lo contrario a demandar castigo justo. Sin embargo,
aun aqui los asuntos no son tan simples. Muchos han observado que el
proposito de la ley del castigo justo fue restringir la revancha y que, por
consiguiente, JesUs radicaliza el propdsito de la ley al abrogar toda
revancha. Ademds, uno podria concluir a partir de los ejemplos dados, que
JesUs se opone a que particulares hagan uso de la ley del castigo justo.
Pero ya que dicho uso nunca fue parte del propdsito, JesUs realmente se
opone a todo intento de eludir la voluntad de Dios.

Si todo esto es cierto, esta antitesis refleja nuevamente la actitud acertada
que Jesus posee en cuanto a la importancia de la voluntad de Dios, a la
que todas las leyes especificas senalan. Jesus rechaza toda conducta
humana que tfrata de justificarse apelando a un mandamiento especifico
pero separado de su relacion con toda la voluntad de Dios. En su propia

193 Es decir, Exodo 20:7; Levitico 19:12; NUmeros 30:2; Deuteronomio 23:22.

194 Por ejemplo, J. P. Meier afirma que «JesUs abroga la justalionis [Ley del Talién] de Exodo
21:24; Levitico 24:20 y Deuteronomio 19:21. Este es quizds el caso mds claro y menos
discutible de abrogacién en las antitesisy. Op. cit, p. 157.
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ensenanza, JesUs aprecia a la ley como un todo orgdnico y rechaza
cualquier intento de hacer que una ley confradiga a ofra. La ley del
castigo justo es una manifestacion de la ley fundamental del amor, en lo
que a la justicia se refiere. Cualquier interpretacion o uso de la ley del
castigo justo que ignore esta voluntad fundamental de Dios, se convertird
en una accioén de revancha y no de castigo justo.

Si bien es cierto que se deben tomar en cuenta todas estas
consideraciones cuando se interpretan los dichos de JesUs acerca de la
justicia no vengativa, existe por lo menos un elemento crucial adicional
que debe ser considerado: Jesus ha venido a darle cumplimiento a la ley.
El realiza esto en su ensefianza cuando expresa el verdadero significado
de la ley, pero también le da cumplimiento a la ley por medio de su vida y
su muerte. Por consiguiente, invita a sus discipulos a que tomen sus cruces y
lo sigan (Marcos 8:34), es decir, perder para ganar. A la luz de dicho
cumplimiento, gserd posible que en los ejemplos contrarios a la ley del
castigo justo (Mateo 5:38-42), JesuUs indica a sus discipulos que la justicia de
Dios se expresa en la cruze La cruz manifestd la justicia de Dios que no
cancela el castigo justo sino que de hecho cumple la justicia. No obstante,
la cruz también manifestd una justicia divina que la ley del castigo justo no
habia anticipado ni exigido.!?> Jesus invita a sus discipulos que trasciendan
la ley del castigo justo y que lo realicen en sus vidas, cuando les pide que
vuelvan la otfra mejilla, dejen sus camisas, lleven la carga dos kilometros y
qgue ayuden al indigente que no puede retribuir su deuda. Los discipulos
que imitan a Jesus viven conscientes que todas las demandas del castigo
justo fueron cumplidas en la cruz. Por lo tanto, Jesus en realidad no anula la
ley del castigo justo, sino que la cumple en su cruz.!9¢

Si esta perspectiva es correcta, entonces es importante que se recuerde
que, en la interpretaciéon de las antitesis, Jesus es mds que un maestro que
ofrece discernimientos acertados acerca de la ley. Si la funcidn de JesUs
fue solo la de un maestro, uno podria entonces adoptar la interpretacion
correcta que él nos da y obedecer la ley independientemente de su
persona. Pero si el cumplimiento de la ley por parte de JesUs es un requisito
fundamental para poder entender y obedecer la justicia de dicha ley,
entonces para que un discipulo pueda encontrarse con la ley debe
hallarla en la persona de Cristo, y para poder obedecerla debe hacerlo
también en Cristo. El enfoque recae sobre Cristo, y la ley es relevante para

195 Para una perspectiva similar acerca del castigo justo y la cruz, véase O. O'Donovan,
Resurrection and Moral Order (Grand Rapids: Eerdmans, 1986), pp. 74s.
196 Hebreos 12:24 menciona a «la sangre rociada Ecle JesUs], que habla con mds fuerza
que la de Abely. Abel es vindicado solamente en la cruz y el culpable recibe perddn
gracias a una clase de justicia que sobrepasa todas las demds justicias, porque la justicia
gue se exhibe en la cruz cumple la ley del castigo justo y la trasciende.
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sus discipulos sélo en la forma y manera por la que logra cumplimiento en
él. Cristo llega a ser el elemento central de continuidad con la ley del
Anfiguo Testamento y el que lo radicaliza en su ensenanza y en su persona.
Por eso es que JesUs invitd al joven rico, y a todo discipulo, a seguirlo
(Mateo 19:21). Sdlo siguiendo a Cristo puede el discipulo comprender vy
recibir la capacidad para desempenar una justicia mayor. Este enfoque
cristolégico de la ley anuncia el fin de todo legalismo y el comienzo de la
imitaciéon de Cristo.

La anfitesis final (Mateo 5:43-48) por lo general no es interpretada como
una abrogacion del Antfiguo Testamento, porque la frase «odia a tfu
enemigoy no se encuentra alli. Algunos han argumentado que la frase vino
de la ensenanza de los Zelotes o de Qumrdan. Ofros argumentan que se
contaba como un hecho que el Israel veterotestamentario odiara a sus
enemigos ya que estos eran también enemigos de Dios. Por consiguiente,
dicha frase podria tenerse como una deduccion légica que se deriva del
Antiguo Testamento. Sea cual fuere la interpretacion de este asunto, es
evidente que JesUs universaliza el término «prdjimon en un contexto de
cumplimiento. Si bien es cierfo que se encuenfran indicios de
universalizacion en el Anfiguo Testamento —por ejemplo, en Levitico 19:34
se ordena amar al extranjero establecido en el pais—, no es hasta la
legada del reino universal de Dios que se quitan todas las restricciones
partficulares, nacionales y geogrdficas, y todo efecto que éstas hayas
gjercido en las estipulaciones de la ley. Cuando Jesus revela la
interpretacion verdadera del Antiguo Testamento, lo hace descubriendo
sus infenciones mas profundas. Sin embargo, estos propdsitos se realizan
completamente sélo a través del cumplimiento de la ley vy los profetas en la
persona de Jesucristo, lo cual inaugura el reino universal de Dios. El grado
de amor al préjimo que los discipulos deben mostrar, estd obligado a
reflejar el mismo grado del amor de Dios.

Hemos descubierto que las antitesis no exigen que se concluya que Jesus
anuld o abrogd la ley del Antiguo Testamento. Mds bien, su ensenanza
radicaliza la ley en base a lo que ésta se proponia hacer inicialmente. Por
consiguiente, la justicia que JesuUs exige tiene continuidad con la justicia
que la ley del Anfiguo Testamento exige. Este descubrimiento también
recibe apoyo de las declaraciones explicitas que JesUs hace en cuanto @
sU mision de cumplir la ley.

Los pronunciamientos de JesUs acerca de la ley

En Mateo 5:17-20, Jesus hace tres pronunciamientos concernientes a la ley.
Primero, anuncia que él no ha venido para anular la ley y los profetas sino
a darles cumplimiento (v. 17). En cuanto a los profetas, el anuncio de JesUs
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no es tan dificil de comprender pese a que la presentaciéon de Mateo
acerca del cumplimiento de ciertas profecias puede ser muy compleja. El
cumplimiento de las profecias significa simplemente que la realidad
prometida en la palabra profética se vuelve un hecho real en la historia
humana. 3En qué consiste, enfonces, el cumplimiento de la ley?2
Obviamente, este cumplimiento llega a suceder cuando la justicia que en
forma similar se describe en la ley llega a ser realidad en la historia
humana. La ley es una descripcion —bajo las circunstancias especificas en
las que Israel vivio— de la justicia que cubrird la faz de la tierra. Por lo tanto,
el cumplimiento de la ley supone que la justicia descrita en ésta se realice
en la historia. Hacerla un hecho fue la infencién y el logro de la misidon de
Jesus.

Segundo, Jesus declara que el cumplimiento histérico no niega la continua
validez de la ley (vv. 18s.). Incluso «mientras existan el cielo y la tierray y
«hasta que todo se haya cumplidoy, las partes insignificantes de la ley,
letras y fildes, mantendrdn una continua validez. El primer limite se refiere a
la permanencia de la creacidn, que durard hasta que aparezcan los
nuevos cielos y la nueva tierra. El segundo limite se asemeja a la frase en
Mateo 24:34: «hasta que todas estas cosas sucedany, lo cual hace
referencia al cumplimiento de los propdsitos redentores de Dios. Ambos
limites indican este cumplimiento al final de los tiempos. Por lo tanto, segun
Jesus, la ley retiene su validez en la era cristiana y lo hace como un todo y
en cada una de sus partes. Esto es, no existe ninguna parte de la ley de la
que se pueda simplemente decir: «Esto ha sido cancelado, aquello estd
anuladon. 197

Esta validez duradera de la ley y los profetas debbe entenderse a la luz de la
declaracion de Jesus, que él ha venido a cumplir toda la Escritura (Mateo
5:17). El cumplimiento es en si mismo una afirmacion de la validez de la ley
y no de su anulacién. Por supuesto, el cumplimiento pueda que tenga el
efecto de alterar la forma de los mandamientos especificos o hasta de
hacerlos de lado, porque la justicia que describen se experimenta ahora
en forma diferente. Por ejemplo, por medio del bautismo se incorpora
ahora al nuevo pueblo de Dios, no por la circuncision (Mateo 28:19). Por lo

197 Algunos argumentan que para Mateo el cumplimiento de la Escritura y el cambio
decisivo de los tiempos ocurre en la muerte y resurreccién de JesUs vy, por lo tanto, letras y
tildes tienen validez hasta ese momento (p. €j., J. P. Meier, op. cit., p. 168). Seria muy
conveniente si la frase «hasta que todo se haya cumplidoy pudiera actuar como el Unico
limite temporal que se le impone al dicho de Jesus. De esta forma se resolveria faciimente
la interrogante de la ley en la era cristiana. Sin embargo, el limite temporal paralelo,
«mientras existan el cielo y la tierran, no llega a su cumplimiento con la muerte y la
resurreccién de JesUs. Inclusive Meier reconoce que uno no deberia afirmar tan
tajantemente de que la ley ya no estd vigente, porque Mateo reconoce que el antiguo
edn continla y todavia espera el final de la historia (p. 39).
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tanto, aunque JesUs afirma la validez continua de la ley hasta el final de los
tiempos, el cristaino no tiene acceso directo a esa validez
independientemente de su cumplimiento en la persona de Cristo. El hecho
de que algun mandamiento especifico del Antiguo Testamento exija algo,
no determina directamente la forma en que la obediencia cristiana deba
ser llevada a cabo. Sélo cuando se sigue las ensenanzas y las obras de
Jesucristo se puede entender la forma de dicha obediencia. Por
consiguiente, Jesus les dice a sus discipulos que presten atencion a lo que
les dice: «Pero yo les digo. . » (5:22, 28, 32, 34, 38, 44), «todo el que me oye
estas palabras y las pone en prdactican (7:24), «ensendndoles a obedecer
todo lo que les he mandado a ustedesy (28:20), y «vengan, siganmey (4:19).
La ley del Antiguo Testamento retiene su validez hasta el final de la historia
solamente como ley cumplida y radicalizada en la ensenanza y vida de
Jesys.198

En su tercer pronunciamiento concerniente a la ley, Jesus describe que la
justicia requerida debe superar a la de los maestros de la ley y los fariseos
(Mateo 5:20). El critica la interpretacion que estos tienen acerca de la
justicia que la ley requiere, y critica también el hecho de que no practican
lo que predican (23:3).

La justicia superior que Jesus anuncia requiere obediencia a toda la
voluntad de Dios, en lugar de solamente tratar de cumplir requisitos
minimos que se deducen de una interpretacion literal de mandamientos
aislados.

La relacion que Jesus tiene con el Antiguo Testamento —el cual es aun
normativo— refleja tanto continuidad como radicalidad. Sus discipulos no
han terminado aun con la justicia estructurada de la ley y los profetas. Sin
embargo, la justicia estructurada del Anfiguo Testamento debe
interpretarse y aplicarse siempre a la luz de su cumplimiento en Cristo.

La ley y las llaves del reino: Mateo 16:18-19

Cuando Jesus comisiona a Pedro (y a los apdstoles) en Mateo 16:19, ofrece
una confirmacion adicional de esta comprensidon acerca de la relacion de
JesuUs con la ley en el Evangelio de Mateo. En la persona de Pedro, JesuUs
entregd a sus apodstoles las llaves del reino y les prometid: «todo lo que ates
en la tierra quedard atado en el cielo, y todo lo que desates en la tierra
qguedard desatado en el cielon. Momentos antes de esta comision, Pedro
habia confesado que Jesus era «el Cristo, el Hijo del Dios vivientey. En
respuesta a esto, JesUs establece su iglesia sobre el fundamento de esta

198 Cf. H. N. Ridderbos, op. cit., pp. 306-308.
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confesion apostdlica, y promete que la iglesia no serd vencida en el
conflicto que vendra.

Indudablemente que habrd guerra entre «las puertas del reino de la
muerten y la iglesia edificada sobre la piedra. Estas metdforas que Jesus
usa son dificiles de entender, porque normalmente las puertas ofrecen
resistencia pero no vencen o derrotan, y la piedra parece ser mds una
metdfora defensiva que ofensiva.’?? De este modo, la escena que se
ofrece no es la de una iglesia arremetiendo las puertas de una ciudad, sino
la de una iglesia cuyo cimiento resiste las tormentas que la golpean (Mateo
7:25). Por consiguiente, en la actualidad la mayoria de intérpretes
describen «las puertas del Hadesy (RV60) como un simbolo de toda la
ciudad incluyendo a sus gobernantes y habitantes, es decir, «el reino de la
muerten (NVI) y sus gobernantes demoniacos.200 Jesus describe una escena
en la que los poderes del averno emergen violentamente desde su ciudad
para atacar a la iglesia, escena parecida a la de Apocalipsis 9:1-11, en
donde un dngel recibe la llave del pozo del abismo y desata las hordas de
fuerzas demoniacas, las cuales como langostas causan estragos en la
tierra. Jesus promete que en esta contienda apocaliptica contra las fuerzas
de la muerte y el Hades la iglesia prevalecerd.20!

sComo confribuyen a esta victoria de la iglesia las llaves del reino vy el
poder para atar y desatare Tradicionalmente, los intérpretes han obtenido
ideas para interpretar Mateo 16:19 del uso de la misma frase en Mateo
18:18. En ese pasaje, el poder para atar y desatar consiste simplemente en
el poder para excluir de la comunidad a sus miembros, autoridad que se
procloma y que sirve para disciplinar, autoridad que permite la entrada al
reino de Dios o que declara la expulsion de éste. Aplicando este
entendimiento a Mateo 16:19, se entiende entonces que la seguridad de la
victoria proviene del hecho que ninguna persona que tenga la senal del
reino de Dios en su frente serd vencida por las huestes demoniacas.

199 Desde el siglo XVII, la interpretacion comun ha sido tomar «as puertas del reino de la
muerten como defensivas e incapaces de resistir los ataque de la iglesia. Sin embargo,
esta interpretacion no pone atencién a la gramdtica de la frase. Un verbo acompanado
del genitivo es siempre activo en su significado, «prevalecerdny, y no pasivo, «resistirdn con
éxiton. Cf. J. Jeremias, Theological Dictionary of the New Testament (Grand Rapids:
Eerdmans, 1984), p. 262. Es interesante notar que Calvino acentud la contienda activa de
Satands contra la iglesia e interpretd «as puertasy como una referencia a toda clase de
poder y armas de guerra.

200 Actualmente la mayoria interpreta «las puertasy como una metonimia, una parte por el
todo, es decir, representan una ciudad. Aqui Hades y todo el averno, el reino de la
muerte, son vistos como una ciudad.

201 Debo bastante de esta interpretacién acerca de »las puertasy y de atar y desatar al
articulo escrito por Joel Marcus, «The Gates of Hades and the Keys of the Kingdomy,
Catholic Biblical Quarterly 50 (1988), pp. 443-455.



123

Entonces, la seguridad de la victoria se enfoca en forma individual y
exclusiva en los miembros de la iglesia.

Pero existe otra interpretacion posible y que vale la pena investigar. Joel
Marcus ha sugerido que existe por inferencia dos grupos de puertas que
desatan sus poderes sobre la tierra.202 La llave que abre las puertas del
reino no solamente permite entrar a la gente, sino que también desata el
poder del reino de Dios en la historia humana, en donde |la batalla se libra
con pleno vigor. Entonces, el uso de las llaves del reino se convierte, de
hecho, en la respuesta de Dios a la oracion de la iglesia: «venga tu reino,
hdagase tu voluntad en la fiera como en el cieloy. 3Es ésta una
interpretacion posiblee Cuando Pedro o la iglesia abre las puertas del
reino, gpermiten ellos por medio de esto que la soberana voluntad
redentora de Dios sea manifestada en la tfierra, esa voluntad de Dios que al
final derrotard a las fuerzas del mal y ejercerd su gobierno real en la historia
humana?

La respuesta a esta pregunta se encuentra en cierta medida en el
significado de «atam y «desatam. Estos son férminos rabinicos que se
refieren a «decisiones autoritativas que se rigen por la halakah y que fienen
gue ver con lo que se prohibe o se permiten por la ley.203 Por lo tanto, a
éstas les concierne la interpretacion verdadera de la ley, dado que es la
ley de Dios o la voluntad de Dios la que determina lo que se ata y se
desata. La apertura de las puertas del reino trae a la tierra el secreto de la
verdadera interpretacion de la ley.

Lo que la iglesia ata y desata, segun Jesus, serd atado o desatado en el
cielo. La gramdatica es dificil, pero si se toma literalmente da a entender
gue la accidn en el cielo precede a la accidn en la tierra.204 Debido a que
la accién celestial ocurre primero, la autoridad de la iglesia no es
autdbnoma ni arbitraria. Mds bien, debe concordar con lo que ya se ha
decidido en el cielo. Pero 3como puede saber la iglesia lo que se ha
decidido en el cielo? Sélo puede saberlo por medio de la revelacidn que
Pedro y la iglesia han recibido, esto es, que Jesus es el Cristo, el Mesias. En
otras palabras, la ley debe interpretarse a la luz de esa confesion y a la luz
de que la ley vy los profetas se cumplen en Cristo. Por lo que a JesUs el
Mesias se refiere, todo ya ha sido atado y desatado en el cielo. Por esa
razon, la entrega de las llaves en Mateo 16:19 estaba aun histéricamente
ubicado en el futuro, para ser entregado después del cumplimiento en

202 |bid. p. 447.

203 |bid. p. 449. Cf. también F. BUchsel, Theological Diccionary of the New Testament II, pp.
60s. D. Hill, The Gospel of Matthew (Grand Rapids: Eerdmans, 1984), p. 262. Mienfras que
prdcticamente todos estdin de acuerdo que éste es el significado de «atam y «desatam, las
aplicaciones varian mucho.

204 Marcus, op. cit., p. 448.
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Cristo. Hasta ese tiempo, la autoridad residia en Cristo y no podia ser
compartida con los discipulos.

sEn qué consiste realmente esta autoridad para atar y desatare Es
evidente que los apdstoles no tenian ninguna autoridad para atar lo que
JesUs habia desatado o para desatar lo que JesUs habia atado. Por esa
razon, usaron las ensenanzas o mandamientos de JesUs para resolver
problemas en la iglesia, por lo menos en cuanto a problemas que Jesus
habia fratado.205 En cuanto a alimentos se refiere, JesUs ciertamente liberd
a sus discipulos de las leyes acerca de lo limpio y lo impuro (Mateo 15:17);
también lo hizo con el ayuno, por lo menos temporalmente (9:14-16); y con
el impuesto al templo (17:26). Con esto dio a entender que ya no estaban
sujetos a las exigencias del templo. Aunque durante el ministerio de Jesus
los discipulos no entendieron la importancia de todo esto, mds adelante
emplearon las categorias del templo, el sacerdocio y los sacrificios en la
iglesia y la vida cristiana. Ademas, se da a entender que la circuncision ya
no es mdas que el rito de entrada al reino (28:19). Asimismo, los apdstoles
debian ensenar lo que Jesus habia mandado.

Por lo tanto, la autoridad para atar y desatar se refiere a la interpretacion y
la aplicacion de la ley y los profetas a la luz de la confesidon de que Jesus es
el Mesias, aquel que cumplid la ley en sus ensenanzas y vida. Jesus
describe al discipulo como un maestro de la ley que ha sido entrenado
para el reino de Dios y como un dueno de casa que saca de su tesoro
cosas viejas y nuevas (Mateo 13:52). El tesoro es Jesucristo, el que cumple
la ley y los profetas y cuyo cumplimiento establece el atar y desatar
original. A la luz de dicho cumplimiento, la iglesia continda interpretando la
justicia de la ley y los profetas como norma para la vida cristiana. La iglesia
no puede ignorar la ley y los profetas si se quiere rechazar con éxito las
huestes demoniacas y las fuerzas de la muerte. Hasta que la historia
humana llegue a su fin, la ley y los profetas seguirdn proveyendo
ensenanzas vdalidas en cuanto a como vivir con justicia y rectitud.

Esta perspectiva de la ley da a entender que ésta no es una entidad
estatica. La ley expresa la voluntad dindmica de Dios, voluntad que esta
en proceso de cumplimiento. Ademds, lo que la ley expresa es capaz de
adaptarse y cambiar. De este modo, por ejemplo, la justicia y la rectitud
del Nuevo Testamento libera a los discipulos de Jesus de la obligacion a ser
circuncidados, pese a que cada texto pertinente del Antiguo Testamento
insiste en que esto es necesario. Libera a la iglesia de las estructuras del
séptimo dia, el sdbado, porque esa realidad se cumple de manera
culminante en la resurreccion de Cristo el primer dia de la semana. Libera a
los cristianos de la prohibicidn de la ley en cuanto a prestar con interés, ya

205 Un buen ejemplo de esto se encuentra en 1 Corintios 7:10, 12, 25.
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que bajo las nuevas circunstancias econdmicas los intérpretes cristianos
perciben que, debido a las exigencias de la ley del amor, ya no se requiere
una total prohibicién.20¢6

Esta labor de evaluar coémo debiera aplicarse la validez continia del
Antiguo y Nuevo Testamento no terminard hasta el fin de la historia. La
iglesia se debilitard en su lucha contra las fuerzas del mal y de la muerte en
nuestros tiempos, si no incluye en su labor la aplicacion de la ley vy los
profetas. Por causa de nuestros temores, no debemos apelar a
interpretaciones simplistas y literales en cuanto a nuestro atar y desatar, ya
que fdacimente podriamos producir una justicia y rectitud de inferior
calidad. Puede parecernos inalcanzable evaluar la naturaleza compleja
de la continuidad y discontinuidad, del cumplimiento y la radicalidad, pero
Cristo le asegura a la iglesia que él estard en medio de ella (Mateo 18:20).
Mientras la iglesia desempena la mision de Cristo, él promete estar con ella
hasta el fin de los tiempos (28:20). Sélo hasta ese entonces perdurardn las
luchas de la iglesia y los debates sobre tales asuntos. Hasta ese entonces
las puertas del reino de Dios se habrdn mantenido abiertas, el
cumplimiento se habrd llevado a cabo, la justicia se habrd sembrado en la
tierra, y los poderes de la muerte no habrdn podido vencer.

Los fundamentos del mundo: La ley como un impetu a la misién

Si el reino de Dios ha ingresado en la historia humana, 3cudles son las
obligaciones y responsabilidades que sus ciudadanos tienen hacia el
mundo vy su historiae gHa sido la justicia del reino de Dios destinada a las
nacionese sHa sido la moral que se ensena en las Escrituras destinada
también para el mundo, o es una moralidad particular destinada sélo para
cristianose El Sermdn del Monte ha sido interpretado a menudo como una
moral especial o privada destinada sélo para cristianos, o solo para ciertas
clases de cristianos (los que hacen votos de humildad, pobreza vy
castidad), u obligatoria sélo para los judios en el milenio. Si cualquiera de
estas interpretaciones estd correcta, entonces existen dos clases diferentes
de justicia y dos sistemas totalmente diferentes de moral, uno para la vida
en el reino de Dios, y otro para la vida en aqguella creacidn que existe
anteriormente a la llegada de este reino o aparte de él. Pero, gserd que

206 Este ejemplo proviene de Juan Calvino, quien argumentd que cada mandamiento era
sélo una forma especifica del mandamiento del amor, y que bajo los nuevos patrones
econdémicos prestar dinero con interés para propdsitos de produccidon no infringia las
exigencias del amor ni de la justicia. De este modo, Calvino descarté la larga tradicidon de
la iglesia en cuanto a prestar con interés, lo cual se basaba en la prohibicién general de
las Escrituras. Cf. Comentario de Calvino a Exodo 22:25. Mds tarde, Calvino manifesté algo
de preocupacién por haber aprobado préstamos con interés, ya que esto podria causar
gue algunos prestasen dinero que pudo haberse dado a los pobres.
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con un enfoque dual al asunto de la justicia se estard respetando la
ensenanza biblica?

Una justicia universal Onica: La ensenanza veterotestamentaria

La tesis que desarrollamos en este capitulo se mueve en una direccion
diferente. Hemos argumentado que existe una continuidad entre la justicia
establecida en el Sermon del Monte vy la justicia de Dios revelada en la ley
y los profetas del Antiguo Testamento, confinuidad que existe inclusive en
la justicia radical de la ensenanza de Jesus. En base a dicha continuidad,
sigue siendo vdlida la clara convicciéon del Anfiguo Testamento de que la
justicia de Dios que molded la manera de vivir de Israel también tuvo la
infencion de moldear la manera de vivir de todas las naciones.

Por ejemplo, después de hablar de los vecinos malvados de Israel y
profetizar que Dios los juzgaria y los arrancaria de sus fierras, el profeta
Jeremias anuncié: «'Y si aprenden bien los caminos de mi pueblo vy, si asi
como ensenaron a mi pueblo a jurar por Baal, aprenden a jurar por mi
nombre y dicen: Por la vida del SENOR', entonces serdn establecidos en
medio de mi pueblo. Pero a la nacidn que no obedezca, la desarraigaré
por completo y la destruiré”, afirma el SENORy (Jeremias 12:16-17). La
justicia del pacto que se exigia de Israel no era privada ni excepcional sino
universal y fundamental, porque «la justicia y el derecho son el fundamento
de su [Dios] tronon y sus heraldos «el amor y la verdad» (Salmo 89:14). En
calidad de Creador y Redentor, Dios gobierna un orden cdsmico
estructurado por la rectitud, la justicia, el amor y la verdad, es decir, la
fidelidad. Las naciones y los pueblos han tratado de controlar la creacion y
la historia por medio del poder, de ejércitos y de mucha fuerza (Salmo
33:16-17), pero sus planes han sido frustrados por el SENOR porque su plan y
consejo permanecen firmes, «os designios de su mente son eternosy»
(33:11). El plan del Senor frustra los planes de los pueblos porque: La
palabra del SENOR es justa; fieles son todas sus obras. El SENOR ama la
justicia y el derecho; llena estd la tierra de su amor. (Salmo 33:4-5)

Por lo tanto, el Antiguo Testamento revela un orden cosmico de justicia que
es normativo para todos los pueblos.207 Israel conoce este orden, y tiene el
privilegio de ser el cultivo de Dios en esta tierra. Israel debe ser un retono de
la justicia de Dios que se arraiga en la creacion misma. Este retono de
justicia se manifestard totalmente en el futuro escatologico. La justicia y la
rectitud que el pacto exige de Israel se arraigan en un orden mayor de
justicia que tiene su origen en Dios mismo. Estas se reflejan en la creacion y

207 La obra de Rolf Knierim me ha servido como estimulo importante para mis reflexiones
acerca de la ley, el orden cdsmico vy la historia: «Cosmos and History in Israel's Theologyy,
Horizons in Biblical Theology 3 (1981), pp. 59-123.
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se esperan en el futuro. Por consiguiente, Israel fue establecido para ser
una senal de los fiempos hasta que se cumpla lo siguiente: El amor vy la
verdad se encontrardn; se besardn la paz y la justicia. De la tierra brotard la
verdad, y desde el cielo se asomard la justicia. (Salmo 85:10-11)

Este orden establecido por Dios juzga al mismo Israel y también a las
naciones. Algun dia, el orden de la creacion y el orden de la historia
coincidirdn y, entonces, el reino escatoldgico habrd llegado. Tal es la
majestuosa conviccion del Antiguo Testamento, la cual es aun vdlida para
el pueblo de Dios del Nuevo Testamento. No es un cambio fundamental
del orden de la justicia lo que ocurre en el Nuevo Testamento, mds bien se
derrota en forma substancial a la division fatal entre lo que el humano sabe
y hace, se lo libera de la supresion de la verdad, y su mente es iluminada
para percibir las cosas del Espiritu.

Sin embargo, 3podrd uno sostener que este concepto de una justicia Unica
del Antiguo Testamento, tanto universal como fundamental, es también
una suposicion fundamental que da apoyo al Evangelio de Mateo?
Demostrar esto es dificil, ya que el reto yace en el hecho de que
comuUunmente las suposiciones mds fundamentales de un autor no son
expresadas abiertamente ni estdn contenidas de modo prdctico en un
solo texto. Hasta esta altura, el argumento en cuanto a la suposicion que
Mateo ciertamente ofrece, se deriva de la presentacion que €l mismo
entrega acerca de la relaciéon de JesUs con la ley del Anfiguo Testamento.
Las ensenanzas de JesUs poseen continuidad con la justicia bdsica del
Anfiguo Testamento. Pero existen también ofras pequenas evidencias que
apuntan en la misma direccion. Estas sugieren que también para Mateo la
justicia que Dios requiere de su pueblo forma parte indisoluble del orden de
la creacion y es, por lo tanto, una justicia que se exige a las naciones del
mundo —justicia por la cual Dios ciertramente juzgard a todas las naciones.
Tal justicia no es privada ni excepcional, sino universal y fundamental para
la existencia del mundo. Existen estructuras, perspectivas y aun textos en
Mateo que aluden sélo a esta suposicion fundamental, que apuntan a ella,
o0 que se los comprende solamente cuando se los interpreta a la luz de esta
suposicion.

Una justicia universal Onica: La ensenanza mateana

sDifiere el Evangelio de Mateo de la ensenanza del Antiguo Testamento en
cuanto a una justicia fundamental Unica que estd arraigada en la
creacion y destinada a las naciones del mundo? Para responder a esta
pregunta primero tenemos que inquirir cudles fueron los destinatarios del
Sermoén del Monte en el contexto del Evangelio de Mateo. ComUnmente
se piensa que este sermdn fue dirigido sélo a los discipulos. Pero dicha
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interpretacion es posible sdlo si se separa Mateo 5:1 del resumen
infroductorio en 4:23-25 —que habla de la multitud reunido— vy si se ignora
el comentario de la conclusion en 7:28-29: «Cuando Jesus termind de decir
estas cosas, las multitudes se asombraron de su ensenanza, porque les
ensenaba como quien tenia autoridad, y no como los maestros de la leyy.
JesUs no sélo ensend a sus discipulos, los cuales creian en él de todo
corazdn, sino también a las multitudes que no creian en él. JesUs ensenaba
a las multitudes y tuvo compasion de ellas «porque estaban agobiadas y
desamparadas, como ovejas sin pastom (9:36). Si el contenido principal de
la ensenanza de Jesus en Mateo es la justicia estructurada del reino de
Dios, entfonces es una ensenanza destinada también para un mundo que
no ha percibido esa justicia y que no fiene Ia habilidad de vivir bajo ella. La
ensenanza de JesUs no es una sabiduria popular oculta destinada soélo
para los oidos de unos pocos privilegiados. El mundo incrédulo debe oir
también la justicia estructurada con la que Dios mide el cosmos.

JesUs manifiesta claramente esta perspectiva en la Gran Comision (Mateo
28:19-20). Su mandato universal consiste en discipular a las naciones. Esto
se debe hacer bautizdndolos, accidn que involucra arrepentimiento de
parte de ellos, perddn de sus pecados y limpieza de estos en base a las
acciones redentoras proclamadas en el evangelio; sin embargo, el
discipulado se lleva a cabo al mismo tiempo, ensendndoles a vivir de
acuerdo a fodo lo que Jesus mando. JesUs encarga a sus discipulos que
continten con la actividad original del Sermdn del Monte: ensenar no
solamente a los que creen en JesUs sino también a las multitudes —con la
infencidon de que las multitudes lleguen a formar parte del grupo de
discipulos. El evangelio del reino no se limita a anunciar los eventos
centrales de salvacion con el propdsito de lograr arrepentimiento y fe.
Incluye también ensenar a las naciones la justicia estructurada del reino de
Dios.

Existe evidencia adicional, concerniente a las suposiciones fundamentales
de Mateo acerca de la justicia, que quizds se puede encontrar en la
estructura del Sermdén del Monte. Varios intérpretes han sugerido que las
tres partes del sermdn muestran una similitud impresionante a un dicho de
Simeodn el Justo, rabino del periodo macabeo: «El mundo se apoya en tres
cosas: la Torah, el culto del templo y las obras de misericordian.208 Estos son
los pilares en los que el mundo se apoya y por los que se mantiene. Si
Mateo intenté este paralelo al estructurar el Sermdn del Monte, entonces
para él los fundamentos del mundo son la justicia mayor que la ley exige vy
tal como las antitesis de Jesus la interpretan (Mateo 5:21-48), la justicia que

208 Mishnah Aboth 1.2. W. D. Davies observd este paralelo, op. cit., pp. 305-307, y D. C.
Allison desarrolld la idea, «The Structure of the Sermon on the Mounty, Journal Biblical
Literature 106 (1987), pp. 423-445.
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se manifiesta en las actividades del culto o adoracién (6:1-18), y la justicia
que se manifiesta en obras de benevolencia sociales y religiosas (6:19-7:12).
Estos fres pilares de la justicia son el fundamento del mundo. Dado que ya
hemos examinado el primero de estos, y el tercero se le parece, usaremos
el segundo para ilustrar el tema.

Por lo general, cuando pensamos en obras de justicia no lo hacemos en
términos de dar a los necesitados, de orar y ayunar, pero éste es
precisamente el encabezamiento que se le da a estas actividades en
Mateo 6:1. Dado que estas actividades son parte de la voluntad del Senor
para su pueblo, ellas forman parte de la justicia que se les exige. Ya que
son actividades hechas para el Senor, deben hacerse en secreto y no en
exhibicion publica con el propdsito de buscar la aprobacion de ofros.
Dicha actividad realizada en privado, a la mirada del Senor, constituye
uno de los pilares de la justicia que mantiene al mundo. En el medio de
estas actividades se encuentra el Padrenuestro.20? Esta oracion resume las
peticiones centrales del pueblo de Dios, pueblo que busca su reino y el
cumplimiento de su voluntad en la tierra, en tanto que depende
totalmente de él para su sustento diario y para su proteccion en medio de
la incesante maldad en la historia.210 La oraciéon se enfoca en la vida que
Dios dirige, que busca de Dios mismo los dones y bendiciones que hacen
posible la justicia. Por medio de tales peticiones y cumpliendo con tal vida,
este nuevo pueblo de Dios refleja el mismo propdsito de la creacion al vivir
segun el orden justo de la creacion. La redencion en Cristo hace posible
que este pueblo lleve a cabo este propdsito. La justicia por la que los
discipulos oran y el fruto que ella produce son precisamente el fundamento
de la existencia del mundo y de su redencion.

Aun si uno no se convence totalmente del paralelo propuesto en el
pensamiento judio acerca de los pilares de la fierra, existen varios pasajes
bien conocidos que apuntan a una direccidn similar. JesUs instruye a sus
discipulos a buscar primero el reino vy la justicia de Dios «y todas estas cosas
les seran anadidasy (Mateo 6:33). Es interesante notar aqui el enfoque en
los fundamentos. El discurso anterior trata acerca de la comida, la bebida
y la ropa, los cuales no deben ser objetos de nuestra busqueda vy
preocupacion. Mdas bien, el mandato consiste en prestar atencion a las

209 . Luz argumenta que todo el Sermdén del Monte se construye como una serie de
circulos concéntricos ubicados simétricamente alrededor del Padrenuestro, el cual
funciona como «texto centraly. El observa que en el cuerpo principal del sermdn, Mateo
5:21-7:11, existe el mismo numero de lineas en el texto griego anfes y despuées del
Padrenuestro. El concluye que «segin Mateo, se mal interpreta el Sermén del Monte si se
ignora el hecho de que la oracién es central para poner en prdctica el Sermdny. Op. cit.,
p.215.

210 Cf. C. Brown, «Prayen, en The New International Dictionary of New Testament Theology
(Grand Rapids: Zondervan, 1975-1978) I, pp. 871s.
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bases de la existencia del mundo, del gobierno de Dios y de la justicia
estructurada de su reino. Segun Mateo y el Antiguo Testamento, vivimos en
un mundo lleno del amor de Dios, en el que el alimento y la bebida son
ddadivas de un Padre amoroso que sabe que los necesitamos. Son como el
mand que sostuvo a Israel en el desierto, la bendicion del pan diario a los
que buscan la voluntad y el reino de Dios.

El mismo tema se encuentra en la cuarta bienaventuranza: «Dichosos los
que tienen hambre y sed de justicia, porque serdn saciadosy (Mateo 5:6).
La bienaventuranza paralela en Lucas habla sélo de satisfacer a los que
pasan hambre (Lucas 6:21). Aqui, nuevamente, Mateo enfoca en el
fundamento: El alimento y la bebida son el fruto de la justicia, de la justicia
de Dios y de la nuestra. Por consiguiente, tal como en Mateo 6:33, en la
cuarta bienaventuranza Mateo resume la esencia de la ensenanza del
pacto veterotestamentario acerca de la razén fundamental de la fertilidad
del campo, o expresado en términos mds contempordneos, el fundamento
de la productividad econémica. Se le advirtid a Israel que no siguiera otfras
vias en la bUsqueda del éxito econdmico, tales como adorar a deidades
de la fertilidad y cocer un cabrito en la leche de su madre (Exodo 23:19).211
Mas bien, se le dijo a Israel que guardara el pacto y su justicia, y por medio
de esto descubrir la verdad: que es Dios quien da el grano, el vino y el
aceite. A propdsito, la tierra como creacion de Dios se rige por el derecho,
la justicia, el amor y la compasion (Oseas 2:19); vy la tierra como medio por
el cual Dios obra, hace llover su abundancia sobre los que buscan a Dios y
obedecen el orden que él ha establecido. Seguir ofras normas es lo mismo
gue obedecer a ofro dios, y la consecuencia de esto serd juicio no sélo a
Israel sino también a las naciones, aunque tarde setenta anos en
aparecer.212 Por lo tanto, la justicia que se expresa en el Sermodn del Monte
es fundamental porque se arraiga en el orden césmico creado por Dios.

Las interrogantes biblicas bdasicas desde la creacion hasta la consumacion
son éstas: 3Quién posee la tierra, coOmo puede se poseida y cudando? Si
bien es cierto que el «cudndo» permanece en las manos de Dios, la
constante respuesta a las dos primeras partes de la interrogante es que «los

211 La prohibicidn de cocer un cabrito en la leche de su madre tenia el propdsito de
advertir a Israel que no practicara los ritos de sus vecinos, que buscaban de sus dioses la
fertilidad. El Dios de Israel no debe ser identificado con dioses de la naturaleza que
pueden ser manipulados por medio de ritos de fertilidad o magia. El Dios de lIsrael es el
Dios del pacto que envia bendiciones, incluyendo la fertilidad, sobre aquellos que
guardan su pacto.

212 Un buen ejemplo del caso es la caida del régimen comunista en la Unidn Soviética, que
ignord a Dios vy sus leyes. Se mantuvo durante setenta anos (1917-1987) hasta su colapso
publico.
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humildes... recibirdn la tierra como herencian (Mateo 5:5).213 El Sermdn del
Monte proclama que la justicia es la respuesta a esa interrogante biblica
bdsica, justicia que es necesariamente universal y fundamental, no privada
ni excepcional. Esta justicia tiene que ver de manera fundamental con la
posesion del planeta tierra, el cual pertenece al Senor. Por lo tanto, coloca
a los discipulos de Jesius en competencia con todos los regimenes
humanos, estructuras e ideologias que fomentan otfros caminos. Los
humildes recibirdn la fierra como herencia. El mundo debe también oir
esto.

En este mismo sermodn Jesus nombrd a sus discipulos para que fueran la sal
de la tierra (Mateo 5:13). Ya sea que se interprete esta sal como
condimento, preservante o purificador, es imprescindible la presencia de
los discipulos para la buena existencia del planeta fierra. Son nombrados
también para que sean «la luz del mundoy, luz que es como una ciudad
sobre una coling, la cual es imposible ocultar, ciudad de la promesa
escafolégica, la Jerusaléen que es luz a las naciones (v. 14). La luz
desenmascaraq, ilumina, vence la obscuridad y muestra el camino a seguir.
El mundo percibe esta luz cuando se refleja en las buenas obras, las obras
de justicia que el Sermdn del Monte ensena. El mundo tiene que conocer
esta voluntad justa de Dios; de ofro modo, los pueblos del mundo no
sabrdn coémo vivir en esta tierra y recibirla como herencia. La tierra no
puede ser poseida permanentemente por medio de la fuerza o de los
poderosos. Es sorprendente que en nuestros tiempos los gobiernos —que
son necesariamente estructuras de poder— han tenido que enfrentarse a
este dilema: El poder por el cual se posee la fierra es el mismo que, si se
desata con toda su furia, destruird el mismo planeta que buscamos poseer.
Quizds en su providencia, Dios ha creado una oportunidad para que el
evangelio del reino y su justicia sean escuchados.214

La gran comisidon incluye ensenar a las naciones todo lo que Jesus mandd
(Mateo 28:20). El mundo se apoya en estos fundamentos: el derecho y la
justicia, el amor y la fidelidad. Quizds en términos de lo que Dios espera de
nosotros, se pueda decir que el mundo se apoya en tres pilares: la justicia
de la ley, la justicia del culto o de las obligaciones de la adoracion, y las
obras de misericordia. Por consiguiente, el conocimiento consciente que la
iglesia posee de la ley de Dios y de la justicia debiera impulsarla a la mision,

213 Este tema biblico fue tratado con anterioridad en el capitulo IV. Véase el Salmo 37:1-11
para comparar el impresionante paralelo con la ensenanza de Jesus en el Sermdén del
Monte.

214 Si los discipulos de Jesus cumplen el papel que Israel debe jugar entre las naciones,
entonces la situacion entre las naciones quizds esté lista para un cumplimiento adicional
de Isaias 2:3 y Zacarias 8:22s.
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porque la tierra es del Senor y él la ha establecido por medio de su justicia,
la cual ha sido encomendada a la iglesia.

Para que no se corra el peligro de que tanta conversacion acerca de la
ley y la justicia suene como si la salvacion del mundo depende de nosotros,
no debemos descuidar la justicia del segundo pilar, en cuyo centro se
encuentra la oraciéon: «Venga tu reino, hdgase tu voluntad en la ftierra
como en el cieloy. Dios es el que vuelve a colocar al mundo en sus
cimientos y se lo entrega a los que humildemente confian en él. Esto es lo
qgue esperamos con paciencia y por lo cual abrigamos esperanzas con
confianza. Hasta que esto ocurra, los discipulos de Jesus seguirdn siendo sal
y luz, viviendo y proclamando el evangelio del reino y su justicia, no sélo
entre discipulos, sino también a las multitudes y naciones, esperando que
ellos también algun dia crean y aprendan a poseer la tierra.

De esta manera, segun el Evangelio de Mateo, Jesucristo ciertamente
cumple la ley, pero el efecto de este cumplimiento no crea ninguna
dicotomia entfre la ley y el evangelio. El discipulado genuino exige
necesariomente realizar la justicia manifestada en la ley, justicia enraizada
en la creacion misma. Es por esto que JesUs invoca a sus discipulos a que
sean una manifestacion del Israel justo, luz entre las naciones del mundo.
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CAPITULO 6 ZEXISTE UN FUTURO PARA EL ISRAEL JUDIO?

Nos preguntamos: 3Existe todavia un futuro para el Israel judio2 Esta
pregunta no fiene que ver principalmente con las fortunas politicas del
moderno Estado de Israel, sino en cuanto a si el Israel judio tiene todavia un
lugar especial en la historia de la salvacién de Dios. En ofro tiempo el Israel
judio habia sido el pueblo con el que Dios habia establecido su pacto y al
que le hizo promesas. 3Es aun vdalido ese pacto? 3Puede el Israel judio aun
reclamar legitimamente las promesas?

Como lo han demostrado los capitulos anteriores, Dios cumple sus
promesas a Israel por medio de Jesus. Si esto es asi, gpodria todavia haber
cumplimiento fuera o aparte de la persona de Jesuse Jesus es el
descendiente que se les prometid a Abraham y a David, lo que significa
gue en su persona y mision Jesus representa a todo Israel. Esto plantea la
pregunta de si un grupo étnico, religioso, o étnico-religioso no contenido en
él todavia podria tener un lugar especial en la historia de redencidon que
Dios lleva a cabo. En ofras palabras, spuede todavia el Israel judio exigir ser
el pueblo elegido de Dios aun después de haberse negado a creer en
todo lo que JesUs decia ser, cuando es precisamente en unidn a él que se
manifiesta la eleccion? 3O debemos concluir que la incredulidad del Israel
judio anula la legitimidad de su reclamo?

Una variedad de respuestas
Los Evangelios y Pablo

sDan las mismas respuestas los autores de los Evangelios, de Hechos y
Pablo?¢ Los Evangelios hablan de juicio para los que rechazan las
exigencias de JesuUs. Por ejemplo, después de demostrar que las promesas
hechas a Israel en el Antiguo Testamento se cumplen en JesUs, Mateo
concluye que el reino de Dios les serd quitado a los que rechazan la
autoridad del Hijo de Dios y no producen el fruto del reino (Mateo 21:43).
De manera similar, el Evangelio de Juan rechaza tajantemente toda
apelacion a Abraham y a Moisés que cualquier persona en el Israel judio
use para justificar su rechazo de JesUs. Mdas bien, el Evangelio insiste que la
Unica manera de entender a Moisés y de apropiarse de las promesas
hechas a Abraham y a su descendencia, es creer en Jesus (luan 5:46; 8:34-
59). Por lo tanto, los discipulos de Jesus reciben las bendiciones prometidas
y son vistos como el verdadero o renovado Israel, aun si esto se afirma sdlo
de modo implicito (Mateo 13:16-17; Juan 3:16; 15:1-11).
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Si tal es la ensenanza de los Evangelios, spuede haber lugar en el pacto de
Dios para otro Israel que todavia tenga el derecho de reclamar la herencia
prometida? Los Evangelios y los Hechos ensenan que el juicio ha caido en
el Israel incrédulo, y que este juicio es el cumplimiento de la palabra
profética de Isaias:

El dijo: —Ve y dile a este pueblo: «Oigan bien, pero no entiendan; miren
bien, pero no perciban.y Haz insensible el corazéon de este pueblo; embota
sus oidos, y cierra sus 0jos, N0 sea que ved con SUS 0jos, 0iga con sus 0idos,
y entienda con su corazoén, y se convierta y sea sanado. (Isaias 6:9-10) 215

sSerd que este juicio profético de ceguera y falta de arrepentimiento que
ha sobrevenido sobre Israel marca el fin del Israel judio como pueblo de
Dios? 3Serd que Israel ha perdido para siempre el derecho a reclamar las
promesas del pacto?

Actualmente, muchos intérpretes insisten que tal es el caso. Creen que la
interpretacion correcta de los Evangelios y Hechos da a entender que la
importancia del Israel judio en la historia de la redencion ha llegado a su
fin, y que sélo en base a esto el apdstol Pablo ensena una perspectiva
esencialmente diferente.21é sPero serd esto cierto? 3Serd que los Evangelios
y Hechos ensenan que al Israel judio se le ha excluido definitivamente del
pacto?

Es importante observar que los Evangelios y Hechos nunca ofrecen, de
manera explicita, un veredicto definitivo acerca del futuro del Israel judio
incrédulo. Mdas bien, se enfocan en la manifestacion presente de
incredulidad, en el juicio que necesaricomente viene por causa de tal
incredulidad, y en la consecuente pérdida presente de las bendiciones del
pacto. Por muy severos que suenen estos juicios, sus palabras y severidad
se derivan de los profetas del Antiguo Testamento, especialmente de
Isaias. Los profetas del pacto siempre hablaron enérgicamente a aquellos
qgue en Israel no creian ni obedecian, debido a que desde un inicio el
pacto tuvo promesas de bendicibn y amenazas de maldicion. La
desobediencia e incredulidad de Israel trajo sobre si mismo juicio en lugar
de bendicion, muerte en lugar de vida. El mensaje del Nuevo Testamento
es el mismo de principio a fin. Dado que las promesas del pacto se
cumplen en JesUs, la incredulidad y la desobediencia traen juicio y pérdida
de las bendiciones del pacto.

215 Cf. Mateo 13:14s.; Marcos 4:1 Is.; Lucas 8:10; Juan 12:40; Hechos 28:25-28.

216 Véase, por ejemplo, J. C. Beker, Paul the Apostle: The Triumph of God in Life and
Thought (Philadelphia, Fortress, 1980), pp. 328-330; con respecto a los Hechos, J. T. Sanders,
«The Salvation of the Jews» en Luke-Acts: New Perspectives from the SBL Seminar, ed. C. H.
Talbert (New York: Crossroad, 1984), pp. 104-146.
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Pero, sserd final el veredicto de estos juiciose 3Serdn estos juicios removidos
algun dia? 3Aparecerd alguna vez la vida donde sélo reinan la muerte y el
juicio? En cuanto a esta posibilidad, los Evangelios y Hechos no dicen
absolutamente nada.?'” No tratan de manera explicita el futuro del Israel
incrédulo tal como lo hace el apdstol Pablo. Sin embargo, no debemos
pasar por alto el hecho de que el apdstol Pablo también describe la
situacion presente del Israel incrédulo bajo la realidad del juicio de Dios
(Romanos 11). Aunque Pablo difiere de los Evangelios y Hechos al fratar
explicitamente un asunto que ellos no tratan, curiosamente se parece a
ellos cuando anuncia el juicio presente con palabras prestadas del pacto
del Antiguo Testamento. Los intérpretes no deberian aislar los Evangelios ni
Hechos del frasfondo del pacto veterotestamentario para luego extrapolar
respuestas a la pregunta acerca del futuro del Israel incrédulo, pregunta
que trasciende la mente de los autores. Si el lenguaje de juicio que
aparece en los Evangelios y Hechos adopta perspectivas del pacto
veterotestamentario, esto no significa que con ello se dé a entender, ya
sea biblica como légicamente, un rechazo absoluto y definitivo del Israel
judio.

La actitud de la iglesia en el pasado y el presente

Ya hemos descrito en el primer capitulo como la actitud de la iglesia
acerca del futuro del Israel judio ha variado mucho a través de los siglos. Se
ha aprovechado la variedad de pronunciamientos en el Nuevo
Testamento para justificar diferentes puntos de vista. Ya para el segundo
siglo de vida de la iglesia, la perspectiva dominante afirmaba que el Israel
judio habia perdido su derecho a ser nacion. Aunque se reconocia que los
judios, en forma individual, podian participar en las promesas
convirtiendose al cristianismo, se ensenaba que el pueblo judio como tal
ya no jugaba un papel especial en el plan divino de salvacion. Habian
dejado de ser el pueblo elegido. En su lugar, la iglesia reemplazd
totalmente a Israel.

Esta perspectiva cesacionista extrema llegd a dominar en la iglesia, pero
no fue la Unica existente. Las perspectivas premilenaristas en cuanto a
Israel siempre estuvieron presentes en la iglesia, aunque fueron rechazadas

217 Mateo 23:39 y Lucas 21:24 podrian suministrar una respuesta positiva a estas preguntas,
pero no todos los intérpretes concuerdan. Si estos pasajes ofrecieran una respuesta
positiva implicita, entonces los Evangelios y Hechos no presentarian una posicion muy
diferente a la de Pablo. En forma similar, actualmente muchos creen que el libro de
Hechos deja abierta la pregunta en cuanto al futuro del Israel judio incrédulo. Cf. J. Jervell,
Luke and the People of God (Minneapolis: Augsburg, 1972); D. Juel, Luke-Acts: The Promise
of History (Atlanta: John Knox, 1983); J. B. Chance, lerusalem, the Temple, and the New
Age in Luke-Acts (Macon: Mercer University Press, 1988).
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con frecuencia. Pero, tanto aquellos que sostenian perspectivas
premilenaristas como algunos cesacionistas extremos consideraron que
este tema era un misterio el cual la iglesia debia respetar. La ensenanza de
Pablo en Romanos 11 acerca del Israel que era enemigo del evangelio y
todavia el elegido de Dios, no permitia que se dedujera con simple légica
gue Dios habia rechazado completamente al Israel judio.

Esta ensenanza paulina acerca de la eleccion continua del Israel judio ha
llegado a ser en nuestros tiempos la base de todo pensamiento teoldgico
sobre la relacion de Jesus e Israel, o de la iglesia e lIsrael. Los tragicos
eventos del Holocausto y la restauracion del Estado de Israel han hecho
que el tema pase a ocupar un lugar importante en la conciencia de la
iglesia. Tal como he descrito brevemente en el primer capitulo, muchas
iglesias han hecho declaraciones afimando esta eleccidon confinua del
Israel judio. Sin embargo, no existe hasta ahora ningun consenso en cuanto
a las consecuencias teoldgicas que deben derivarse de esta eleccion
continua. 3Cudntos pactos hay, uno o dose 3Es autdbnoma la existencia
judia como pueblo elegido de Dios en la historia?2 sNo posee ninguna
relacion imprescindible o esencial con Jesucristo?2 sTiene la iglesia alguna
obligacion de evangelizar a los judiose En cuanto a estas preguntas, existe
una amplia gama de desacuerdos en las iglesias y entre sus tedlogos.

Por lo tanto, cualquier reflexion responsable acerca del tema de Jesus e
Israel debe examinar este misterio paulino de un pueblo que rechaza el
evangelio pero que fodavia se le llama pueblo elegido de Dios. 3Qué
ensena Pablo en Romanos 9-112 Dado que estos capitulos son los Unicos
en el Nuevo Testamento que consideran explicitamente el futuro del Israel
judio, cualqguier infento de hablar acerca de ese futuro debe examinar el
argumento de estos capitulos. En Romanos 9-11, el apdstol Pablo desarrolla
una compleja respuesta teoldgica, la cual intfentaremos destacar solo en
cuanto a sus preocupaciones principales.

Entendiendo la angustia de Pablo

¢Se puede confiar en Dios?

sPor qué fiene que preocuparse el apdstol Pablo del destino del Israel
judioe Dado que el debate en Romanos 1-8 presenta la realidad de que
todos han pecado (judios y gentiles), que la justificacion es por la fe sola, y
que la salvacion se recibe sélo en Cristo y mediante el Espiritu, 3qué motiva
a Pablo a que subitamente se preocupe por la condicidon y el futuro del
Israel judio incrédulo?2 Siglos de interpretacion protestante, los cuales
hicieron de la justificacion individual la principal ensenanza de Pablo, no
han podido ofrecer una pronta respuesta a esta preocupacion de Pablo.
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Porque si uno presupone que Romanos 9-11 se enfoca en la justificacion
individual, en la eleccion y el juicio de personas, enfonces el apdstol tuvo
una respuesta obviamente légica a su pregunta. El debid haber
contestado: «Si alguien no cree en Jesucriston, tal como la mayoria de sus
compatriotas judios, «se concluye entonces que esta persona no ha sido
elegidan. Si bien es cierto que Romanos 9-11 ha sido interpretado de esta
forma, tal punto de vista presupone una respuesta que Pablo no aceptd ni
pudo haberla aceptado, porque su preocupacion surgid precisamente de
la eleccion de Israel. Pero, 3como se puede mantener la eleccion del Israel
judio frente a una incredulidad tan generalizada? Tal es el dilema del
apdstol y, asi como Moisés en el desierto (Exodo 32:32), Pablo expresé estar
dispuesto a sufrir juicio en favor de sus hermanos judios si con esto se
lograra su salvacion (Romanos 9:3). Su ofrecimiento no estaba motivado
simplemente por la identidad étnica o racial, por solidaridad con su propia
gente; mas bien, de la misma forma que a Moisés, a Pablo lo motivaba
una preocupacion por honrar a Dios, el cual habia escogido a Israel. Dios
es siempre fiel a su promesa. Entonces, scomo se podrd mantener el honor
de Dios frente a un Israel incrédulo?

Actualmente la mayoria de los intérpretes concuerdan que la amplitud del
argumento de Pablo en Romanos 9-11 se extiende tanto como la historia
divina de redencién en el mundo. Pablo se preocupa por el papel que
juega el Israel judio en dicha historia. La pregunta bdsica que él se plantea
es si el papel del Israel judio ha concluido o no debido al hecho de que
Dios en estos tiempos trae su salvacion a las naciones del mundo. Ahora
que los gentiles se incorporan al pueblo de Dios, gserd cierfo que la
definicion de dicho pueblo ha cambiado tanto que el Israel judio ya no
encaja en dicha definicion? Asi comenzd a parecerle a Pablo, pero gserd
posible concebir la idea de que Dios puede sencillaomente abandonar a su
pueblo del Antiguo Testamento? Tales son las preguntas que Pablo busca
contestar en Romanos 9-11, y ellas surgen de todo lo que precede en los
capitulos 1-8 218

218 Existe una variedad de opiniones concernientes a la relacién precisa de Romanos 9-11
con el argumento anterior de la epistola. Actualmente la mayoria concuerda que no sélo
existe una amplia gama de temas relacionados entre si, sino que también existe una
conexion principal con lo que Pablo quiere decir en todo su argumento. Cf. 1-1. N.
Ridderbos, Aan de Romeinen (Kampen: Kok, 1959), pp. 203s.; C. E. B. Cranfield, The Epistie
fo the Romans (Edinburgh: Clark, 1979) ll, pp. 445-448; R. David Kaylor, Paul's Covenant
Communion: lew and Gentile in Romans (Aflanta: John Knox, 1988), pp. 159-162. Por otro
lado, E. Kdsemann sugiere que «aparte del capitulo 16, ninguna otra seccién de la
epistola es tan autébnoma como Romanos 9-11y». Pese a ello, Kdsemann reconoce que es
necesario no separar la justificacion de la historia de la salvacién. Commentary on
Romans (Grand Rapids: Eerdmans, 1980), pp. 253ss. Esta es la perspectiva histérico-
redentora que ha alterado la interpretacién de Romanos 9-11.



138

Una conexidon importante al debate que Pablo ofrece previamente se
encuentra en el contexto subsiguiente. En la proclamacion de los capitulos
1-7, Romanos 8 funciona como un momento critico que motiva la
celebracion. En el capitulo 8, Pablo celebra la libertad actual otorgada por
el Espiritu en Cristo y la esperada libertad de toda la creacion en la
resurreccion, libertades firmemente fundadas en el amor elector de Dios y
garantizadas por él. El apodstol tiene la absoluta confianza que nada en la
creacion entera puede separar a los creyentes de este amor elector de
Dios y de la salvacion dada en Cristo JesUs. Por consiguiente, Romanos 8
finaliza con una nota de absoluta certeza arraigada en las acciones de
Dios en Cristo.

2Cudl es la razdén, entonces, por la que se cambia de tono al inicio de
Romanos 9, de una certeza que motiva la celebracion a una gran tristeza y
dolor personal? La razén es obvia. Cuando Pablo deja de mirar a Cristo y
contempla la realidad de la incredulidad judia, se pregunta si acaso
tendrd derecho a sentirse tan confiado en cuanto al tema de la eleccion.
Y se pregunta, frente a tan monumental resistencia al evangelio, 3serd
realmente la eleccién una garantia confiable? Después de todo, el Israel
judio fue el objeto original de la eleccién, el receptor de numerosas
bendiciones y privilegios; pero ahora que se encontraba en la presencia
de Jesus y el evangelio, la mayoria no creyd. 3Serd la eleccidon una cosa
tan segura? Segun parece, si Israel puede caer, 3qué sucede entonces
con la confianza cristiana en el amor elector de Dios en Cristo2 La certeza
que se anuncia en Romanos 8 corre peligro si no se ofrece una respuesta
convincente acerca de la incredulidad del Israel judio. Por consiguiente,
Pablo se ve obligado a plantear la pregunta acerca del estado actual y el
destino del Israel judio a la luz de su eleccion previa. La validez de su
evangelio depende de la respuesta.

Teniendo en cuenta la conclusion de Pablo

Cuando se analizan argumentos complejos, a veces es necesario tener en
cuenta las conclusiones de dichos argumentos, no sea que el andlisis
contradiga el propdsito del autor. El historial de interpretacion de Romanos
9-11 demuestra cudn faciimente uno puede tergiversar el argumento de
Pablo: En ocasiones, intérpretes han desarrollado una perspectiva tal de la
eleccion que ha producido conclusiones que no dejan lugar a las del
mismo Pablo.

Mientras que por un lado Pablo se preocupa angustiosamente por la
situacion del Israel judio incrédulo y por su existencia bajo el severo juicio
de Dios, por otro lado, su notable conclusion anuncia la decisiva salvacion
del Israel judio. Romanos 11:28-29 expresa la razdén de su certeza: «Con
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respecto al evangelio, los israelitas son enemigos de Dios para bien de
ustedes; pero si fomamos en cuenta la eleccién, son amados de Dios por
causa de los patriarcas, porque las dadas de Dios son irrevocables, como
lo es también su llamamiento.y Por consiguiente, la confianza que el
apostol tiene acerca de la salvacion del Israel judio incrédulo descansa
precisamente en el mismo fundamento de la certeza que él posee acerca
de la salvacién de los que estdn en Cristo. Este fundamento inconmovible
consiste en que absolutamente nada puede impedir los propdsitos del
amor elector de Dios. Tal como los profetas del Antiguo Testamento, Pablo
afirma que ni siquiera la infidelidad del pueblo de Dios puede anular la
fidelidad de Dios, porque Dios corregird su infidelidad (Oseas 14:4). Quizds
haya razones para sufrir dolor y angustia frente a la incredulidad que se
manifiesta en la historia, pero al final Dios manifestard fidelidad a sus
promesas y su pueblo podrd regocijarse. Por supuesto que el argumento de
Pablo no se enfoca principaimente en el destino individual de los
incrédulos, sino en el destino comun del Israel judio y el mundo gentil en la
historia de la redencion.

Entendiendo la respuesta de Pablo: Romanos 9y 10

La fidelidad de Dios

El debate de Pablo empieza por la fidelidad de Dios. Si las promesas
hechas a los patriarcas y los pactos establecidos con ellos son entregados
a Israel, y si el Cristo desciende segun la carne de esta raza, 3como se
puede explicar el hecho de que precisamente la mayoria de este
privilegiado Israel, no crea en Jesucristo?2 3Serd posible creer que Dios no
mantiene sus promesas?

Para el apdstol Pablo, y para cualguiera que haya sido educado en el
Anfiguo Testamento, tal pensamiento es totalmente absurdo: «.. no
digamos que la palabra de Dios ha fracasado» (Romanos 9:6). La palabra
de Dios siempre cumple lo que se propone hacer en la historia humana.
Sus promesas nunca regresan a él sin que antes logren en la vida de su
pueblo lo que €l prometid realizar (Isaias 55:10-11). Por consiguiente, si la
palabra de Dios aun no ha realizado o que prometid, debe haber alguna
otra cosa por examinar. Por eso el apdstol examina a los que reciben la
promesa. 3A quiénes se hicieron las promesas?e zFueron dadas sin
diferencia alguna a todos los judios, sencillamente en base al vinculo
genético o racial con los patriarcas? Pablo y el resto de la Escritura ofrecen
a esta pregunta una respuesta negativa enfdtica. La base para exigir las
promesas de salvacion nunca ha consistido en ser sencilamente
descendiente directo de los patriarcas: El pacto de Dios con Israel no es
esencialmente un asunto de ascendencia étnica.
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Este es el principio que Pablo usa para fundamentar su respuesta negativa
enfdatica: «Lo que sucede es que no todos los que descienden de Israel son
Israel. Tampoco por ser descendientes de Abraham son todos hijos suyos»
(Romanos 9:6-7). Pablo no inventa este principio sino que lo deriva de la
historia del Anfiguo Testamento (vv. 7-12). La linea genealdgica de los
verdaderos descendientes de Abraham pasa por Isaac, no por Ismael; por
Jacob, no por Esad. La razdn de esta eleccidon no reside en los que han
sido elegidos, sino en la voluntad y prerrogativa de Dios. Tampoco la linea
genealdégica de Abraham por si sola, ni ninguna accién de las personas
involucradas, pueden merecerse ser incluidas en las promesas del pacto
de Dios. Todo lo que el verdadero Israel puede realmente decir acerca de
su existencia como pueblo de Dios es que Dios lo eligid y que recibe de él
suU amor y misericordia.

De esto se trata la cita que Pablo ofrece de Malaqguias: «kAmé a Jacob,
pero aborreci a Esauy (Romanos 92:13; Malaquias 1:3). Dado que Malaqguias
escribid a fines de la era veterotestamentaria, se refiere no tanto a los
individuos que él nombra sino a los pueblos que estos antepasados
representan. Malaquias afirma que solamente el amor inmerecido de Dios
a Israel puede explicar la desigualdad que se muestra en la historia entre
Israel (Jacob) y Edom (Esau). Por ejemplo, a Israel se le permitié volver del
exilio, pero Edom se mantuvo bajo el juicio de Dios. Si bien es cierto que la
razon de los juicios de Dios se explica en términos de la responsabilidad
humana (cf. Amos 1:11-15 para Edom, y 2:4-8 para Judd e lIsrael), la
restauracion de lIsrael y su continua existencia en la historia se debe en
forma singular al amor inmerecido que Dios fiene por Israel. Dios restaurd a
Israel del exilio no porgque su gente era intrinsecamente mejor que la de
Edom, sino Unicamente porque Dios amaba a Israel (cf. Oseas 11). De este
modo, Israel vive del favor especial de Dios no sélo desde su nacimiento
sino fambién en su continua existencia. En calidad de pueblo de Dios, Israel
es una manifestacion objetiva del amor elector de Dios. Tal es la naturaleza
y esencia de Israel, y Dios otorga sus promesas soélo a los que reconocen y
poseen esa naturaleza y esencia.

Por lo tanto, la respuesta inicial de Pablo no estd basada principalmente
en cantidades.2’” Aunque sea cierto que el verdadero Israel fue siempre

219 Sj uno presupone que el argumento de Pablo se preocupa sélo por cantidades, ya sea
que lIsrael consista en todo el Israel étnico o solamente en el verdadero remanente de
Israel, entonces es dificil mantener la unidad del argumento de Pablo. Estoy de acuerdo
con el argumento de Elizabeth Johnson: «kEn Romanos 9-11, Pablo demuestra tener una
sola perspectiva acerca de Israel que se basa no en caracteristicas étnicas o histdricas
sino teoldgicas, The Function of Apocalyptic and Wisdom Traditions in Romans 9-11
(Atlanta: Scholars, 1989), p. 141. Pablo desarrolla esta perspectiva teoldgica al inicio de su
argumento. Cf. también H. N. Ridderbos, Aan de Romeinen, p. 209, que titula Romanos
9:6-13: «La naturaleza de la eleccidn de Israely.
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menos que la cantidad fotal de descendientes directos de Abraham o
Isaac, Pablo no ofrece explicaciones de la situacion actual del Israel
incrédulo arguyendo en estos términos. Mds bien, Pablo quiere dejar
aclarado en qué consiste la esencia de Israel. Israel es, y siempre ha sido, el
pueblo creado por el amor de Dios y que continia viviendo de su amor.
Las acciones de Dios que abarcan y sostienen a Israel se manifiestan en la
promesa, el llamado, el don y el amor. Israel, por su parte, debe
corresponder recibiendo fielmente lo que Dios promete y da. Si Israel olvida
su naturaleza esencial, si trata de establecer otro criterio para su existencia,
entonces comienza a vivir fuera de la promesa y dones de Dios.?20 i bien
es cierto que la palabra y la promesa de Dios no fallan nunca, durante su
existencia histérica Israel olvida a menudo su naturaleza esencial y no
ejercita su fe como deberia (Romanos 4:11s.).

La soberania de Dios y la desobediencia de Israel

La soberania de Dios y la desobediencia humana son precisamente para
Pablo dos realidades claves que moldean el curso de la historia de la
salvacion. La relacion entre estas dos realidades crea dilemas que nuestras
limitadas mentes no pueden resolver completamente. Sin embargo, a
pesar de tales dilemas no resueltos, los énfasis centrales que Pablo ofrece
en su debate son lo suficientemente claros como para resolver su angustia
personal y producir al final un himno de alabanza.

La soberania de Dios cumple una funcidén central en el debate de Pablo.
Solo la soberana misericordia de Dios puede rendir cuentas del origen de
Israel y su continua existencia en la historia. Si Israel hubiera dependido de
la voluntad y los logros humanos para su existencia, hace muchos anos
que habria dejado de existir. Debido a esto, en Romanos 9:14-29 el apdstol
celebra la voluntad soberana de Dios, su compasion y perddn soberanos,
como la Unica fuente de vida y salvacion para el pueblo de Dios. De
hecho, la soberania de Dios se acentUa en forma tan exclusiva que suena
casi arbitraria y caprichosa. Sin embargo, Dios no es caprichoso ni injusto
porque él es el Dios que ha elegido liboremente ser misericordioso. El
mensaje acerca de la gracia que este Dios soberano otorga libremente no
es problemdtico para el creyente, es mdas bien una fuente de gozo vy
esperanza. La salvacion reside en las manos de este Dios misericordioso.

Dios es soberano y justo tanto en sus juicios como en su misericordia.
Mientras que por un lado, a Pablo y a los profetas se les hace facil

220 Por ejemplo, en la tradicidén de la Haggadah —la cual resalta la enemistad entre Jacob
y Esal anterior al nacimiento dé ambos como la razén de la eleccidn divina de Jacob-- se
expone una perspectiva diferente de la que Pablo presentd acerca de la eleccidon de
Israel.



142

identificar las razones adecuadas de tales juicios, la relacién entre la
soberania de Dios y la responsabilidad humana no se enfiende faciimente.
Por consiguiente, uno podria fdacilmente ser desviado por preguntas
dificiles. Pero Pablo se enfoca en el impresionante hecho de que los juicios
de Dios estan disenados para fomentar los propdsitos de su gracia y
salvacion. Los juicios de Dios ocurren «para que mi [suj nombre pueda ser
proclamado en toda la tierray, y «para dar a conocer sus gloriosas riquezas
a los que eran objeto de su misericordian (Romanos 9:17, 23).
Admirablemente, los juicios de Dios sirven a su gracia soberana. Asi sucedid
en el caso del endurecimiento de Faradn, lo cual sirvid para la liberacion
divina de Israel, y actualmente en el caso del endurecimiento de Israel, lo
cual sirve para la salvaciéon de los gentiles (11:11-32). Por lo tanto, mientras
que Pablo debate acerca de laira y el juicio, la salvacion continda siendo
su fema central. Inclusive la manifestacion final de la ira de Dios se tarda en
favor de su gran paciencia, la cual busca asegurar la salvacion de su
pueblo elegido de enftre judios y gentiles (9:22-24). Para el apdstol Pablo, la
salvacion descansa Unicamente en las manos de Dios soberano, que
cumple su voluntad con misericordia vy juicio y, de manera extraordinaria,
con juicio sirviendo a su misericordia.

sComo promueven estos énfasis el debate acerca de la condicion vy
destino del Israel incrédulo? Si Dios es soberanamente misericordioso, gpor
qué Israel ha llegado a ser incrédulo y ha rechazado el perddn de Dios en
Cristo? La respuesta de Pablo fluye en forma natural de lo que €l ya ha
establecido acerca de la naturaleza esencial de Israel. La gran mayoria
del Israel del fiempo de Pablo no creyd porque se olvidd del significado de
lo que significaba ser Israel. Pensaban que sus propias obras podian
obtener y asegurar la justicia. Para Pablo la justicia incluye la salvacion y
todo lo que ella acarrea, desde el acto de justificaciéon que Dios otorga a
la persona hasta la renovacion final de la creacion.?22! Israel fracasd en su
obligacion de imitar la fe de Abraham, la cual reconoce vy recibe esta
salvacion que el pacto promete como don de Dios. Pablo usa la profecia
de la piedra que aparece en lIsaias (Romanos 9:33) para aclarar la
situacion presente de Israel. Asi como el Israel antiguo prefirid confiar en sus
propias estrategias politicas y militares para garantizar su seguridad en
tiempos de crisis nacional, del mismo modo el Israel de los dias de Pablo
confid y creyd que sus propias obras eran suficientes para asegurar su
salvacion. No confid en la accién soberana de Dios en favor de su
salvacion, ni puso su confianza en la piedra angular sobre la que Dios

221 Para esta perspectiva amplia acerca de la justicia, véase C. Brown y H. Seebass,
«Righteousnessy, en The New International Dictionary. of New Testament Theology, ed. C.
Brown (Grand Rapids: Zondervan, 1986) lll, pp. 352-373. La justicia consiste esencialmente
en las bendiciones del pacto que Dios prometid y la conducta del pacto que debe existir
entre Dios y su pueblo, lo cual es necesario para el cumplimiento de dichas bendiciones.
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construiria su casa y su reino. Como resultado, la piedra destinada a ser la
seguridad y la salvacion de lIsrael, llegd a ser piedra de tropiezo.?22 E
pueblo de Israel no buscaba esa piedra angular porque pensaba que no
la necesitaba. Por consiguiente, tropezaron con JesUs, piedra que Dios
habia colocado en Sién como el fundamento para su reino de justicia,
porgue pensaron que el reino se podia establecer sin él. Pero un Israel que
no responde en fe a las acciones de Dios que establecen la salvacion, vive
negando su propia naturaleza esencial como pueblo de Dios.

Lo sorprendente del caso es que se puede ver la naturaleza esencial de
Israel en los creyentes gentiles, aquellos que no eran antes el pueblo de
Dios y que ni siquiera buscaban la justicia. Estos gentiles creyeron en Cristo
y no fueron avergonzados porque no tropezaron con la piedra que Dios
habia destinado para seguridad y salvacion. Estos gentiles que, en base a
sus propios logros, no tenian el derecho a exigir las promesas de Dios, se
habian convertido ahora en pueblo de Dios.223 Dios les habia conferido el
mismo amor elector que inicialmente cred a Israel. La gracia soberana de
Dios deshizo las demandas exclusivas de salvacion que el Israel judio exigia
por guardar la ley (la Torah).224

222 Pgblo combina dos textos acerca de la piedra: Isaias 8:14-15y 28:16. En 1 Pedro 2:4-8 se
encuentra un uso similar del tema de la piedra, con la adicién de Salmo 118:22. Para
ambos autores del Nuevo Testamento, la piedra es Jesucristo. El mismo Jesucristo dio
probablemente origen al uso del tema neotestamentario de la piedra en la pardbola de
los labradores malvados (Marcos 12:10; Mateo 21:42; Lucas 20:17-18). Cf. J. Jeremias,
Theological Dictionary of the New Testament (Grand Rapids: Eerdmans, 1964-1976) IV, pp.
271-279; B. Lindars, New Testament Apologetic (London: SCM, 1961), pp. 177-179; E. E. Ellis,
Paurs Use of the Old Testament (Edimburgh: Oliver and Boyd, 1957), pp. 87-89.

223 5Qué es lo que Pablo quiere demostrar cuando cita Oseas 2:23 y 1:10 en Romanos 9:25-
262 Aunqgue el proposito original de la profecia de Oseas consistia en que Dios volveria a
aceptar a Israel después del exilio, uno no necesita presuponer que Pablo ignoraba este
significado original. M&s bien, el apdstol usa a Oseas para destacar la libertad de la gracia
de Dios oforgada a los que no tienen ningun derecho a exigirla. De esta forma, Oseas
apoya el argumento de Pablo en Romanos 9 acerca de la naturaleza esencial de Israel.
Cf. H. N. Ridderbos, Aan de Romeinen, p. 223.

224 En anos recientes, varios eruditos han sugerido que la principal critica que Pablo tiene
contra el judaismo tiene que ver con su cardcter exclusivista y no con su religiosidad
moralista y santurrona. Aunque ciertamente Pablo se opone al exclusivismo judio que
excluye a los gentiles, las razones de su oposicion son mucho mds profundas. Pese a que E.
P. Sanders tiene razén en sugerir que los intérpretes cristianos no debieran acusar al
judaismo de practicar un legalismo superficial o de promover una actitud psicoldgica de
religiosidad moralista y santurrona —ya que tal cosa no se encuenira en la literatura
judic—, sigue siendo cierto que en su perspectiva de salvaciéon el judaismo no da cabida
a un mesias crucificado. La razén para esta exclusion se debe a la creencia que el
arrepentimiento vy llevar la Torah a la prdctica son suficientes para la salvaciéon. Cf. G. S.
Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian Era (Cambridge: Harvard University
Press, 1927-1930) 1, pp. 491ss. Obviamente, tal creencia también trae como consecuencia
que se excluya a los gentiles a menos que se conviertan al judaismo (prosélitos) y que
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Salvacion por fe, no por obras

sPor qué no es posible la salvacion por obras que la ley exige?
Indudablemente que el judaismo también confiesa la gracia de Dios
cuando le otorga a Israel la ley, pero su comprension de esta gracia pone
a Israel en la posicion de poder lograr justicia y salvacion haciendo lo que
la ley requiere. Todo lo que se necesita para obtener la salvacion futura es
por lo menos cumplir la ley al minimo, o hacer mds buenas obras que
malas.22> El apdstol Pablo discrepa con esa manera de entender la
relacion entre ley y salvacion. Producto de su encuentro con el crucificado
y exaltado JesUs, Pablo recibe conciencia de la pecaminosidad humana.
Esto hace de la conviccidon que la salvacion se puede lograr cumpliendo
las obras de la ley algo imposible de creer. Aunque Pablo nunca critica la
ley como tal debido a que ella es una expresion santa, justa y buena de la
justicia que Dios requiere; sin embargo, en Cristo Pablo sabe, tanto
personal como teoldgicamente, que la ley no puede producir en la
conducta humana la justicia que ella exige (Romanos 7:1-8:11). La falla no
reside en la ley sino en los seres humanos pecadores, y el remedio de Dios
para esta falla humanamente insuperable es Jesucristo. Este entendimiento
mas profundo acerca del pecado humano sélo deja lugar para una
salvacion que sea don de Dios, una justicia que no se basa en las obras
sino que se recibe por la fe en Cristo (5:17). Mientras que la convicciéon
personal del apdstol acerca de la justicia fue alterada drdsticamente ante
todo debido a la visidon que tuvo de Jesucristo, descubrid en Moisés y en los
profetas esta misma ensenanza de una justicia basada en la fe (10:5-20).
Dios siempre le ha pedido a Israel que tenga fe, que crea en el evangelio
(10:15-17).

obedezcan la Torah. Pero la critica principal que Pablo tiene contra esta creencia se
encuentra en su inevitable rechazo de Jesucristo. Cf. J. G. Gager, The Origins of Anti-
Semitisrn: Altitudes Toward Judaism in Pagan and Christian Anfiquity (New York: Oxford
University Press, 1983); E. P. Sanders, Paul, the Law, and the Jewish People (Philadelphia:
Fortress, 1983). Aunque Gager y Sanders concuerdan que el asunto para Pablo es el
exclusivismo judio y la exclusidon de los gentiles, existe entre ellos un notable desacuerdo.
Gager cree gque Pablo no critica al judaismo en si, y por consiguiente no exige que los
judios tengan fe en Cristo. En cambio, Sanders cree que Pablo también invocd a los judios
a la fe en Cristo. La tesis de Gager se resume brevemente en el Capitulo 1.

225 E| argumento de E. P. Sanders en Paul and Palestinian Judaism (Philadelphia: Fortress,
1977) ha convencido a muchos que el judaismo también cree en la salvacién por gracia
por medio de la fe. Sin embargo, Sanders no frata en forma adecuada la perspectiva que
el judaismo posee acerca de la relacion entre la gracia y el mérito, la cual que es
bastante diferente de la enconfrada en la ensenanza de Pablo. La perspectiva que Pablo
posee acerca de la gracia se opone radicalmente a cualquier nocidon de mérito. Para
una critica a Sanders acerca de este punto, véase a S. Westerholm, Israel's Law and the
Church's Faith: Paul and his Recent Interpreters (Grand Rapids: Eerdmans, 1988), pp. 141-
164.
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El estimulante resumen de esta ensenanza de Pablo se encuentra en
Romanos 10:4: «De hecho, Cristo es el fin de la ley, para que todo el que
cree reciba la justician. 3Qué quiere decir el apdstol cuando describe a
Cristo como el fin (telos) de la ley2 Bdsicamente, existen dos posibilidades:
Cristo es «el fin de la ley» ya sea porque él hace que la ley —o parte de
ello— termine o cese, o porque él es la meta de la ley, su culminacién o su
cumplimiento. En la iglesia antfigua, e inclusive en la Reforma, los intérpretes
prefirieron la posibilidad de meta o cumplimiento. Pero en la actualidad el
péndulo de la interpretacion se inclina hacia la perspectiva del cese de la
ley.226 Este tema es muy complejo. «El finy es obviamente una metdafora que
describe la relacion de Cristo con la ley, pero el término mismo no ofrece
toda la informacion necesaria para determinar con precision como Pablo
percibid esa relacion. Tal informacion se debe obtener investigando toda
la ensenanza de Pablo acerca de la ley.?2” Pero dado que una exposicion
completa del punto de vista de Pablo exigiria mayor espacio, y ya que en
este capitulo sélo nos interesa el impacto que esta ensenanza tiene en la
idea paulina del Israel judio, simplemente indicaremos nuestras
conclusiones en cuanto a la perspectiva que Pablo tiene de la ley.

Pablo da a conocer dos actitudes bdsicas hacia la ley. En primer lugar,
cuando se frata de la pecaminosidad de la humanidad, Pablo percibe la
ley como un juez que pronuncia la sentencia de muerte. La ley misma no
puede liberar del pecado; de hecho, sdlo puede aumentar el pecado y
juzgar al pecador (Romanos 5:20). El creyente que estd unido a Cristo en su
muerte y resurreccion, ha muerto al pecado y, por consiguiente, ya no
tiene a la ley como juez, ya no se encuentra bajo el poder de la ley que
aumenta el pecado y que pronuncia sentencia de muerte sobre el
pecador. La libertad del pecado que se tiene en Cristo significa libertad de
la ley en su relacion con el pecado y el pecador (Romanos 6). Si ésta fuera
la Unica perspectiva paulina acerca de la ley, «el finy significaria terminar o
cesar la ley. En ese sentido, para el creyente la ley ha llegado a su fin en
Cristo.228

226 Para un resumen de diversas posiciones, véase R. Badenas, Christ the End of the Law:
Romas 10:4 in Pauline Perspective (Sheffield: JSOT, 1985); B. L. Martin, Christ and the Law in
Paul (Leiden: Brill, 1989). Badenas defiende «metay; Martin lo hace con «terminaciény, y
especifica «la esclavitud, la condenacion y la muerte que la ley traen (p. 144).

227 No se debe esperar que exista consenso acerca de las interpretaciones de la
ensenanza de Pablo concerniente a la ley. Este tema ha sido causa importante de divisién
enfre importantes tradiciones cristianas. Recientemente, se han generado nuevos debates
debido a las obras de E. P. Sanders, op. cit.; H. Rdisdnen, Paul and the Law (TUbingen:
Mohr, 1983); y otfros. Para un resumen de los temas y su evaluacion, véase a Westerholm,
op. cit., pp. 46-101.

228 Cf. B. L. Martin, op. cit., para argumentos en favor de esta postura. Seyoon Kim
defiende el cese de la ley concebido mds ampliamente: «Cristo es el fin de la ley en el
sentido que él la ha superado en calidad de voluntad de Dios y, por consiguiente, le ha
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Sin embargo, existe en la ensenanza en Pablo una segunda perspectiva
acerca de la ley. En Romanos 8, después de haberse enfocado una vez
mas en lo que la ley no pudo lograr a causa del pecado, el apdstol ensena
que la obra de Cristo y la vida en el Espiritu tienen como meta que las
justas demandas de la ley sean cumplidas (Romanos 8:2-4). Para Pablo
existe una percepcion real en la que la muerte y resurreccion de Cristo no
han terminado con la justicia que la ley demanda. Mds bien, esa justicia,
que la ley expresa y demanda, ha logrado su cumplimiento en Cristo, y
ahora en Cristo y mediante el Espiritu esa justicia describe y moldea la vida
cristiana.

Si estas dos perspectivas forman el trasfondo de Romanos 10:4, entonces la
interpretacion de «el finn como meta o cumplimiento representa con
mayor fidelidad toda la ensenanza de Pablo. «Metan permite que uno
hable de lo que ha cesado, debido a que la meta se ha alcanzado, y de
lo que continda, debido a que existe una armonia fundamental entre lo
que conduce o prepara para la meta y la meta misma.?2? Pablo sabe
cudles funciones de la ley y cudles formas de justicia han cesado, asi como
también la justicia fundamental de la ley que continda porque la ley ha
sido cumplida en Cristo.230 Este cumplimiento en Cristo es el que provee
unidad al concepto que Pablo tiene de la ley.

dado término como medio de salvacién, para que la justicia sea dada a todo el que
tenga fen. The Origin of Pauls Gospel (Grand Rapids: Eerdmans, 1982), p. 308. Pero el uso
gue Pablo le da a Deuteronomio 30 en Romanos 10:5-8 sugiere que aun la ley apunta a la
justicia de la fe y que, por consiguiente, Pablo no reconoce lo que Kim presupone como
cierto, es decir, que la ley fue en un tiempo el medio de salvacion.

229 La Dra. Johnson critica en su excelente tesis que los que ven ambas perspectivas y de
este modo favorecen «metan como la mejor interpretacién wen los toros desde la
barreran (no se deciden) y «tratan de nadar y guardar la ropan (se contradicen). Pero esta
critica es demasiado simplista como para ser tomada en serio. Por cierto, las metd&foras en
si mismas no se restringen a una sola perspectiva. De todos modos, cada interpretacion
de Romanos 10:4 parece cumplir el dicho «iratar de nadar y guardar la ropa» porque
cada intérprete usa su conocimiento previo acerca de la perspectiva paulina de la ley
como la interpretacion obvia de este versiculo. Cf. E. Johnson, op. cit., p. 152. En este lugar
ella cita a R. Jewett, «The Law and the Coexistence of Jews and Gentiles in Romansy,
Interpretation 39 (1985), p. 353

230 Todos concuerdan que Pablo no exige que los gentiles cumplan los requisitos culticos o
ceremoniales de la ley. Aungue Pablo nunca desarrolla, de modo explicito, una teologia
de Cristo que trate con el cumplimiento de estos aspectos de la ley, él se refiere a Cristo
como «nuestro Cordero pascualy (1 Corintios 5:7), y algunos intérpretes perciben en
Colosenses 2:11-12 una conexidon entre la circuncisién y el bautismo. Sin embargo, Pablo
no se opone a la circuncisién de judios cristianos, ni tampoco a que uno viva como judio
entre judios (1 Corintios 9:20-22). Lo que Pablo rechaza es una perspectiva acerca de la
obediencia a la ley en la que no se necesite recibir la justicia por la fe en Cristo. Para
argumentos positivos en favor de «el fin de la leyn como meta, véase R. Badenas, op. cit.;
para «metan que incluye tanto cumplimiento como cesacion, véase A. Bandstra, The Law
and the Elements of the World (Kampen: Kok, 1964), pp. 101-106. J. S. Vos también
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sEn qué forma afecta esta manera de comprender la ley la actitud que
Pablo tiene hacia el judaismo y hacia los que no acepan a Cristo como el
fin de la leye Es obvio que Pablo ya no puede aceptar el judaismo
tradicional que ensena que el arrepentirse y hacer las obras de Ia Torah (la
ley) son suficientes para lograr la salvacion final. Mientras que por un lado
permite que los judios cristianos cumplan partes de la Torah, —partes que
él no permite que se las impongan a los gentiles—, y aunque continda
aplicando la categoria de la eleccidn inclusive al Israel judio incrédulo, por
otfro lado, Pablo no puede permite que exista una perspectiva en cuanto a
la observancia de la Torah en la que no haya espacio para el Cristo
crucificado vy resucitado ni exista necesidad de él. Si bien es cierto que
Pablo recibié esta perspectiva de la ley y de la justicia por medio de la
revelacion en el camino a Damasco, descubrid que la justicia siempre se
recibe por fe dado que ésta siempre ha sido la ensenanza del Anfiguo
Testamento (Romanos 4:13-15; 10:6s.). El camino de salvacion para judios y
gentiles es el mismo ya que ambos deben invocar el nombre del Senor
Jesus para ser salvos (10:9-13). Por consiguiente, Pablo culpa al Israel judio
por su falta de fe. Esta es su principal desobediencia (10:14-21).

Uno comienza ahora a apreciar «la gran tristezan y el «continuo dolom que
Pablo siente por el estado y el destino de la mayor parte del Israel judio.
Porque aun si Dios es fiel, 3qué opciones tiene Dios mismo si Israel no ha
respondido en fe? Si el poder del pecado estd presente en forma tan
generalizada que nadie es justo y nadie puede ser justificado por las obras
de la ley (Romanos 3:9-10), entonces gcudl es el estado actual del Israel
judio, el cual sigue buscando la justicia de Dios por medio del
cumplimiento de lo que la ley exige en lugar de hacerlo por fe? Si ellos
persisten en seguir ese camino imposible, sno le queda acaso a Dios ofra
cosa sino rechazar a tal pueblo «desobedienten (10:21)¢

Entendiendo la respuesta de Pablo: Romanos 11

El remanente y los demas: Eleccion y desobediencia

La notable respuesta del apdstol es compleja e inesperada porque en
cada etapa de su respuesta enfdaticamente rechaza la posibilidad de que
Dios haya rechazado inclusive a este pueblo «desobedienten. El argumento
es asombroso, pero este asombro lo crea el conocimiento de la
abrumadora gracia de Dios.

favorece la inclusion de ambos aspectos en Romanos 10:4: «Cristo es el punto final de la
ley (el fin como 'la ley que se basa en las obras', la meta como 'la ley que se basa en la
fe')n. «De letter doodt, maar de geest maakt levend», en T. Baarda, et al., Paulus en de
andere joden. Exegetische bijdragen en discussie (Delff: Meinema, 1984), p. 128.
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La primera parte del argumento es la mds fdcil de entender. En Romanos
11:1-6, Pablo presenta la idea del remanente de Israel que es creyente y
que funciona como evidencia de que Dios no ha rechazado a su pueblo.
El mismo Pablo y todos los demds judios cristianos constituyen este
remanente de Israel. De la misma forma como sucedidé una vez en los
tiempos de Elias, ahora en el tiempo del apdstol sdélo un remanente de
Israel responde fielmente a Dios.23! No debemos entender mal la fuerza
impulsora de este argumento. Erramos si asumimos que la importancia del
remanente pertenece Unicamente a las personas elegidas que constituyen
el remanente. Pablo no quiere decir que el remanente sea Israel y nadie
mas. Si asumimos que el pueblo de Dios en Romanos 11:1 se limita ahora al
remanente elegido, rebajamos el resto del argumento de Pablo. En
ninguna parte de Romanos 11 el apdstol quita del Israel judio incrédulo la
realidad de ser el pueblo de Dios, o el hecho de su eleccidon. Al contrario,
Pablo se senala a si mismo e incluye a los ofros judios cristianos como
evidencia de que Dios no ha refirado su gracia del lIsrael judio. Este
remanente sirve como senal de que Dios es todavia fiel a su eleccién del
Israel judio. EIl remanente simboliza para todo Israel la naturaleza esencial
del verdadero Israel y lo que éste siempre fue llamado a ser. La razén de
esto se debe a que el remanente judio cristiano existe en calidad del Israel
de Dios, cuyo estado se basa no en obras sino en la gracia.232 Por esta
razon, el apdstol enfatiza su propia solidaridad con el Israel judio (Romanos
11:1). El propio Pablo es la senal llena de esperanza que Dios no ha
rechazado a su pueblo desobediente, porque también Pablo se
enconfraba en un estado de desobediencia activa cuando se le dio la
gracia de Dios.

Pero aun si el remanente creyente es una senal llena de esperanza tocante
a la fidelidad que Dios muestra a Israel, 3cudl es la condicion de los que no
manifiestan las senales de la eleccidon? Pablo responde: «Los demds fueron
endurecidos>, (Romanos 11:7). Debemos resistir la tentacion de llegar a
conclusiones apresuradas a partir de dicha afirmacién, dado que lo que
Pablo dice no es una nueva ensenanza. Por muy dificil que sea entender

231 5Serd posible que Pablo estd desarrollando un argumento tipoldgico en el que él es el
Elias del fin de los tiempos2 Cf. E. Kdsemann, Commentary on Romans (Grand Rapids:
Eerdmans, 1980), p. 301. Markus Barth descubre un simbolismo alterno. Dado que Pablo es
miembro de la tribu de Benjamin, la Unica tribu del norte relacionada a Judd, él podria
verse a si mismo como representante de «todo Israelk. The People of God (Sheffield: JSOT,
1983), p. 82, n. 3. La mayoria de los intérpretes creen que Pablo intenta sacar un paralelo
solamente con el remanente.

232 Cf. C. E. B. Cranfield, op. cit., pp. 547s.; H. N. Ridderbos, op. cit. pp. 247-249. Calvino
habla de la eleccién de un pueblo como calgo diferente a la eleccién de personas
(Institucion 111.21.7). Aunque tal diferencia posee cierta validez, no hay que convertir esta
diferencia en una separacidn que niegue los lazos de solidaridad corporativa. El
remanente es importante para el resto de Israel y lo representa.
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estas palabras, debemos recordar que el endurecimiento que Dios causa
en su pueblo debido a la desobediencia de éste ya lo anunciaban los
profetas del Antiguo Testamento. Desde Moisés hasta David e Isaias, Israel
se encuentra a si mismo a veces bajo el juicio de Dios que lo mantiene
indiferente a su gracia.23 El lenguagje profético de juicio emplea imagenes
que describen los efectos de un sueno profundo, una ceguera que no
permite ver lo que Dios hace, un ruido estrepitoso que ensordece. En
consecuencia, Israel se olvidd de los grandes eventos redentores del éxodo
(Deuteronomio 29:4), persiguid al siervo ungido de Dios (Salmo 69), y rehusd
adorar a Dios (Isaias 29). Sin embargo, en el propio contexto de estos juicios
proféticos se puede encontrar palabras de esperanza para lIsrael: Los
sordos oirdn, los ojos de los ciegos podrdn ver, y los de espiritu extraviado
recibirdn entendimiento (Isaias 29:18, 24). La severidad del fallo profético
tiene la clara intfencién de solicitar arrepentimiento y fe y, por consiguiente,
seria incorrecto deducir que estos juicios son inapelables y que no dejan
lugar a ninguna esperanza. Por lo tanto, la respuesta del apdstol a la
pregunta acerca de la condicion del Israel incrédulo es, precisamente, la
misma que dieron los profetas del Anfiguo Testamento cuando Israel
desobedecid en ofras ocasiones.

Esta perspectiva veterotestamentaria continlUa en la siguiente parte del
argumento de Pablo (Romanos 11:11ss.). Aqui el apdstol describe al
endurecido Israel como que ha tropezado pero que no ha caido. Es obvio
que la diferencia que hace Pablo entre tropezar y caer tiene la intencion
de describir un juicio que no es final. Su descripcion la toma prestado de los
juicios proféticos que hablan de una frampa, un lazo, una malla o una
piedra de tropiezo, asi como también de la profecia concerniente a la
piedra de Sidon en la que Israel tropieza. Tropezar no es una condicion
irreversible. Los profetas hablan de los juicios de Dios a Israel que ocurren
en la historia, y que por ser histéricos, es decir, que ocurren en el tiempo,
estdn siempre abiertos a posibles cambios. Ademdads, estos juicios que
ocurren en la historia no son ajenos al plan de salvacién de Dios sino que,
de hecho, promueven sus propodsitos. Asi como el endurecimiento de
Faradn sirvid al propdsito de la gracia de Dios (Romanos 9:17), del mismo
modo el endurecimiento de Israel sirve para la salvacion de los gentiles. La
incredulidad de Israel no solo sirvid como una oportunidad en la historia
para que Pablo llevara a cabo su ministerio a los gentiles (Hechos 13:46;
28:28), sino que frente a dicha incredulidad Dios tuvo que girar la mirada
hacia los que no eran su pueblo para mantener, precisamente, la esencia
de su gracia salvadora.234

233 Para respaldar su ensefanza, Pablo cita Deuteronomio 29:4; Salmo 69:22s.; 35:8; Isaias
6:10; 29:10.
234 Cf. H. N. Ridderbos, Aan de Romeinen, p. 252.
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Sin embargo, el girar la mirada hacia los gentiles no constituye un fin en si
mismo. Contribuye, mds bien, al propdsito final de Dios que quiere salvar a
Israel haciendo que sienta celos. El hecho que los gentiles sean reunidos no
desplaza radicalmente al Israel judio. Mds bien, sirve al propdsito divino de
lograr la plena inclusion de Israel. Impregnado de las promesas del Antiguo
Testamento, el apdstol no puede concebir que Dios haya excluido de la
conclusion escatolégica del plan de salvacion a la plenitud escatoldgica
de Israel. Por consiguiente, el apdstol ensena que Dios no ha ferminado
aun con el capitulo del Israel judio incrédulo porque todavia espera su
restauracion plena, lo cual serd un evento similar a la resurreccidn de la
muerte (Romanos 11:12, 14s.).235 A pesar del juicio presente que endurece
al Israel judio debido a su incredulidad, la puerta aun se mantiene abierta
a su futura salvaciéon. Lo sorprendente del caso es que el endurecimiento
que Dios causa en su pueblo desobediente no niega su eleccion.

sComo puede mantener el apdstol la tension entre dos realidades que
parecen contfradecirse, es decir, enfre el endurecimiento y la eleccion?
Parte de lo dificil que es comprender lo que el apdstol dice surge de
nuestro modo de pensar predominantemente individualista. Tendemos a
presuponer que los beneficios y bendiciones se reciben Unicamente en
base a lo que vale la persona, a lo que hace o se merece. Quizds en la
actualidad estamos empezando a comprender que las personas No son
entes autdénomos sino que son formados, bendecidos, y aun juzgados en
base a todo un conjunto de relaciones bdsicas con los demas, incluyendo
a familia y a nacién. El vigor y la realidad de las relaciones corporativas
gue definen quiénes somos como personas, ha comenzando a modificar
nuestro individualismo tradicional. Dichas relaciones corporativas son la
base de la esperanza escatolégica que Pablo tiene para Israel. El se da
cuenta que existe una relacién entre la cosecha actual de creyentes que
surge del Israel judio y su esperanza escatoldgica para el futuro de éste. El
remanente creyente constituye los primeros frutos dedicados al Senor vy
representa «la primera horneada>, en su totalidad o la cosecha entera (Cf.
NUmeros 15:17-21). Asi como Jesucristo, que es las primicias de los que
murieron, representa y garantiza la resurreccion de los que pertenecen a él
(1 Corintios 15:23); del mismo modo, el remanente elegido del Israel judio
representa y asegura la salvacion escatolégica del Israel judio.236 Ademads,

235 E. Kdsemann sugiere que la frase «vida de entre los muertosy (RVé60) designa lo que
Pablo en ofra parte describe como la «resurreccion de entre los muertosy (RVé0)
refiriéndose de esta forma a la parousia. Su conclusion es la siguiente: «Por lo tanto, la
conversidon de lIsrael es también para el apdstol el Ultimo capitulo de la historia de la
salvaciony. Op. cit., p. 307. Cf. también M. Barth para una perspectiva similar, The People
of Goel, p. 43.

26 La interpretacion mds comun que se ofrece de las dos metdforas en Romanos 11:16
(primicias y raiz) afirma que ambas se refieren a los patriarcas. Por ejemplo, Ridderbos no
estd de acuerdo que «primiciasy se refiere a los cristianos judios. Basa su argumento en el
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la esperanza escatolégica que Pablo posee estd arraigada en Abraham vy
en los patriarcas de Israel. Debido a la eleccion de Dios, ellos forman la raiz
del olivo de lIsrael, y su consagracion a Dios —es decir, su santidad—
significa que las ramas tienen el mismo cardcter de santidad, han sido
consagradas a Dios (Romanos 11:16).237 Por consiguiente, Pablo considera
que las bendiciones para el endurecido Israel aln son una posibilidad
futura debido a la relacidn corporativa con los que han recibido la gracia
de Dios. La desobediencia no necesariamente anula la futura esperanza
que se arraiga en la gracia electora de Dios.

La metdafora del olivo se convierte en un resumen de todo lo que Pablo ha
estado diciendo. La razdn de la existencia del olivo se debe Unicamente al
hecho que Dios eligid plantar a Israel en medio de las naciones.238 Debido
a la incredulidad que existe entre los que son el Israel judio, los gentiles son
injertados en el olivo para compartir los privilegios que Dios dio a Israel. Los
cristianos gentiles llegan a ser parte del olivo, parte del Israel que Dios
eligié. Dado que la gracia ha creado esta condicidon y no sus propias
cualidades, caerd juicio sobre los cristianos gentiles si permiten que
cualquier pensamiento o actitud de parte de ellos reste importancia a esta
gracia y presuponen que por otros medios han llegado a ser miembros de
Israel. En términos concretos, los creyentes gentiles no deben adoptar
ninguna clase de actitud superior hacia el Israel judio incrédulo, hacia las
ramas cortadas, porque todos los creyentes viven exclusivamente de la
gracia que Dios en su soberania les ha otorgado. Debido a que Israel existe
Unicamente por la gracia de Dios y debido a que esa gracia promete
inclusive corregir la rebeldia de Israel (Oseas 14:4), el apdstol tiene razdon
para tener esperanza inclusive por las ramas que han sido cortadas. Dios es
soberano y lleno de gracia, y debido a esto puede con seguridad injertar a
estas ramas nuevamente —y quizds lo puede hacer mads fdcil que con las
ramas gentiles. Para que esta esperanza se readlice, se entiende

paralelismo del versiculo 16, el cual sugiere que las dos lineas paralelas se refieren a la
misma realidad (Aan de Romeinen, p. 257). Basado en esta interpretacion, el versiculo 16
no tiene ninguna conexidn con los versiculos anteriores. Sin embargo, sno podria la
ubicacion del versiculo 16 indicar que Pablo infroduce un elemento de transicién,
pasando de la importancia corporativa del remanente creyente a la importancia
corporativa de los patriarcas para el Israel judio?2 Cf. C. E. B. Cranfield, op. cit., pp. 564ss.
237 Pablo también tiene la mismas ideas corporativas con respecto al matrimonio y a los
niNnos: Los ninos son santfos, es decir, consagrados a Dios como miembros de su pueblo, en
virtud de haber nacido de padres creyentes (1 Corintios 7:14). Tal ensenanza revela la
insuficiencia del individualismo moderno para comprender totalmente el plan de la
salvacion de Dios.

238 En el Salmo 52:8 y en Oseas 14:6, el olivo aparece como simbolo del Israel justo. La
metd&fora de Israel como algo que se planta se relaciona a la vina de Isaias 5y a los robles
de justicia de Isaias 61.
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claramente que los que estdn bajo juicio y actualmente excluidos tendrdn
que venir a la fe, porque es la Unica manera de ser Israel (Romanos 11:23).

El misterio de una plena restauracién final

El momento cumbre de la presentacion de Pablo consiste en la revelacion
de un misterio concerniente a la salvacidn del nimero completo de
gentiles y de todo Israel. Este misterio ha resultado, de hecho, muy
misterioso para los intérpretes, como lo mostrard nuestro debate. Sin
embargo, el misterio no tiene nada que ver con ser misterioso. El uso biblico
de «misterion se refiere al consejo de Dios focante a su plan de salvacion,
que estaba escondido debido a que aun no habia sido dado a conocer o
debido a que no se habia entendido completamente su revelacion
parcial.2%? Si bien es posible que el apdstol pudiera haber recibido este
misterio por medio de una revelacion directa, es mdas probable que haya
sido por medio del conocimiento profético del plan de salvacion que le
estaba siendo mostrado, auxiliado por lo que ya conocia del Antfiguo
Testamento.240 Pablo descubrio que el plan de Dios incluia rutas
inesperadas y sorprendentes temas complicados; pero la claridad con la
que discierne el principal misterio acerca de las direcciones que toma la
gracia de Dios, se mantiene despejada de los temas complicados que
dejan perplejos a intérpretes. Después de todo, los caminos de Dios
trascienden nuestra habilidad para seguirlos (Romanos 11:33).

Uno de los temas complicados consiste en el significado de «todo Israely
(Romanos 11:26). sQuién es este Israel que serd salvo? Aunque algunos
afirman que se refiere simplemente a todos los elegidos, tanto judios como
gentiles, ni el contexto anterior ni el contexto posterior apoyan esta opinion.
Pese a que uno puede senalar la metdfora del olivo como un simbolo del
Israel que incluye a judios y a gentiles creyentes, y al hecho que en Gdlatas
6:16 Pablo se refiere a la iglesia cristiana como «el Israel de Diosy,24! el peso

2389 Cf. R. Brown, The Semitic Background of the Tenn «Pvlysteryn in the New Testament
(Philadelphia: Fortress, 1968).

240 Efesios 3 usa «misterion del mismo modo. El discernimiento que el apdstol posee acerca
del misterio se basa en la conversidn real de los gentiles. Mientras que Efesios 3 se enfoca
en la manifestacién presente del plan de Dios, no revelada anteriormente, Romanos 11:25
incluye un elemento futuro. Pero el debate que Pablo ofrece en Romanos 11 revela
también de manera clara un discernimiento basado en la manifestacion presente del
plan de la salvacién, interpretado a la luz de las promesas del Antiguo Testamento. Cf. H.
N. Ridderbos, dan de Romeinen, p. 261.

241 Si bien es cierto que algunos interpretan el «srael de Diosy en Gdlatas 6:16 como una
referencia al Israel judio, la mayoria no estd de acuerdo. Dado que Gdlatas ensefa que
ya no es necesaria la circuncisién y que todos en Cristo son descendientes de Abraham,
parece mds probable que el «srael de Diosy sea la iglesia. Cf. E. P. Sanders, Paul, the Law,
and the fewish People, p. 174.
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de la preocupacion del apdstol en Romanos 11 ha sido el Israel endurecido
y excluido. Su preocupacion no ha sido simplemente la salvacion de los
elegidos, porque en un nivel eso no crea preocupacion (cf. Romanos 11:7).
Su preocupaciéon estd, mds bien, enfocada en si la eleccion divina de
Israel no estd mds en vigor a causa de su incredulidad. Pablo sufre por sus
compatriotas judios que no creen, y su esperanza por la salvacion de todo
Israel incluye precisamente a los que estdn catalogados actualmente
como «enemigos de Diosy con respecto al evangelio (11:28). Por lo tanto,
es muy poco probable que «todo Israely se refiera simplemente a todos los
elegidos judios y gentiles.

Existe una interpretaciéon mds convincente, la cual relaciona a «todo Israely
con la esperanza anterior que Pablo fiene por la «totalidady de Israel
(Romanos  11:12, «plena restauraciony). Totalidad no  significa
necesariamente que cada persona que alguna vez pertenecié al Israel
judio obtendrd la salvacioén. Las Escrituras ofrecen razones suficientes para
creer que ciertas personas pueden ser excluidas. Pablo contrasta totalidad
con remanente, y en el futuro escatoldégico él ya no ve un remanente
parcial sino la totalidad de Israel. Pero dado que también se contrasta el
remanente actual con los demds en el Israel endurecido, parece que para
lograr la totalidad se requiere remover el juicio de endurecimiento. A
menos que el endurecimiento que ahora ciega a los incrédulos a la gracia
de Dios en Cristo sea quitado, no habrd posibiidad de superar la
disparidad entre la salvacion actual del remanente del Israel judio y la
anticipada salvacion futura de la totalidad del Israel judio. Entonces, «todo
Israely se refiere al Israel judio en su totalidad escatolégica.

Un segundo tema complicado tiene que ver con el asunto de cudndo y
como sucederd esta salvacion de la totalidad de Israel. La descripcion que
Pablo ofrece acerca del misterio confinia con el tema de su argumento
anterior, que la dureza del Israel judio produce como resultado la salvacion
de los gentiles. Pablo ahora agrega que esta dureza estard en vigor «hasta
que haya entfrado la totalidad de los gentilesy, es decir, hasta que hayan
alcanzado la salvacion (Romanos 11:25). Debemos enfatizar que Pablo no
se enfoca especificamente en la salvacion de personas por separado, ni
sugiere que cada persona de entre los gentiles se salvard. El apdstol esta
describiendo la historia divina de la salvacidén, que abarca a toda la
humanidad, es decir, al Israel judio y al mundo gentil. En ambos casos, se
pude excluir de la salvacion prometida a personas en forma individual, sin
destruir la validez del argumento de Pablo. El rechazo del Israel judio
incrédulo tiene por propdsito la reconciliacion del mundo (gentil) (11:15).
Por consiguiente, esa parte del Israel judio serd endurecida hasta que el
mundo se haya reconciliado con Dios y la totalidad escatolégica de los
gentiles haya entrado en el reino de Dios y haya recibido su salvacién. La
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totalidad de los gentiles entonces constituye el limite escatoldgico del
endurecimiento del Israel judio, porque habiendo llegado ese momento el
propdsito de salvacion que el endurecimiento poseia habrd logrado su
objetivo.

Sin embargo, si eso es todo lo que el misterio revela, entonces la salvaciéon
del Israel judio se limitard para siempre al remanente y la totalidad
escatolégica de Israel podrd ser Unicamente la suma de todos los judios
cristianos a lo largo de los siglos. Aunque algunos intérpretes mantienen
esta opinidn, este simple enfoque aritmético en cuanto a la totalidad se
refiere, es decir, sumar el remanente de todos los siglos, destruye la
dindmica del argumento de Pablo.242 Pablo describe una relacion
reciproca entre el endurecimiento de Israel que produce la totalidad de
los gentiles, y que a su vez produce celos y la plena restauracion de Israel.
De esta forma, aunque Pablo no habla directamente en Romanos 11:25 de
remover el endurecimiento de Israel, el impulso de su argumento entero
implica que eso es lo que sucederd. Israel podrd existir «plenamente
restauradon y no sélo como remanente, sélo si se remueve esta «cegueray.
Pablo promete mds que la existencia continua de un remanente. Asi como
el endurecimiento de Israel sirve para la salvacion del mundo; asi mismo, la
salvacion del mundo tfiene como propdsito causar celos en el Israel
endurecido y, por consiguiente, su salvacion.

La esperanza del apdstol para el futuro de Israel se arraiga en la profecia
del Antiguo Testamento (Romanos 11:26-27):

El redentor vendrd de Sion y apartard de Jacob la impiedad. Y éste serd mi
pacto con ellos, cuando perdone sus pecados.

Esta profecia combina Isaias 59:20s. y 27:9 con posibles alusiones al Salmo
14:7 y a Jeremias 31:33s., ademds su forma es muy significativa. La cita
proviene de la traduccién griega (Septuaginta), que es muy diferente a la
version hebrea de estos versiculos. En el texto hebreo se lee: «El Redentor
vendrd a Sion; jvendrd a todos los de Jacob que se arrepientan de su
rebeldialy. Si bien existe la posibilidad de que la existencia de la version de
la Septuaginta indique una controversia precristiana acerca del significado
de esta profecia, el texto hebreo permite la posibilidad de afirmar que la
salvacion prometida depende del arrepentimiento previo que Israel
muestre. De hecho, ésta es la posicion del judaismo normativo: Que Israel
se arrepienta, que estudie la Torah y que cumpla buenas obras son

242 A, A. Hoekema, haciendo eco de W. Hendriksen en Israel in Prophecy, argumenta que
«todo Israely es «la suma total de todos los remanentes durante toda la historian. El permite
una posible conversidon a gran escala de los judios en el futuro, pero no hasta después que
el nUmero pleno de los gentiles haya sido reunido. La Biblia y el futuro (Grand Rapids: Libros
Desafio, 2000), pp. 168-170.
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condiciones para recibir la salvacidon mesidnica. La salvacion mesidnica no
podrd llegar hasta que tal arrepentimiento ocurra de manera suficiente. E.
E. Urbach declarar sucinfamente las consecuencias de esta posicion
rabinica: «Si Unicamente el arrepentimiento hace de la redencién una
realidad palpable, entonces no se necesitan los sufrimientos de un
Mesiasy.243

Por lo tanto, la interpretacion de la profecia de Isaias posee consecuencias
criticas. En el texto de la Septuaginta, citado por Pablo, el énfasis recae
completamente sobre la accidn de Dios o el Mesias. El Redentor mismo
quitard la impiedad de Jacob. Dicho énfasis no solamente coincide con la
experiencia personal de Pablo, sino que también armoniza con la
ensenanza del apdstol acerca del endurecimiento de Israel, 1o cual Dios
mismo debe remover si se desea salvar a todo Israel. La salvacion no
depende de las posibilidades o logros del propio Israel judio, sino que es
producto de la iniciativa divina en favor de Israel. El Senor mismo renovard
su pacto con Israel cuando remueva el pecado de éste.

sNos dice también este texto cudndo y como ocurrird esta salvacion?
Antes, debemos contestar dos preguntas adicionales. Acerca del tiempo
verbal futuro «vendrdy, sse refiere a un suceso que es todavia futuro, como
el retorno de Cristoe O, dado que el tiempo futuro aparece ya en la
profecia original de Isaias, 3zse refiere a la primera venida de Cristo? La
segunda pregunta relacionada es ésta: 3Es «Siony la Jerusalén celestial de
donde retornard Cristo, o es la Jerusalén terrenal de donde el evangelio se
ha propagado a todo el mundoe244

Es dificil decidir cudl es la posibilidad correcta. Actualmente, muchos
intérpretes estdn a favor de la perspectiva que Pablo anticipa una futura
conversion de Israel relacionada con el retorno de Cristo.24> Dado que el
evangelio debe predicarse a todas las naciones antes del fin, dado que el
endurecimiento de Israel dura «hasta que haya entrado la totalidad de los
gentilesy, dado que la aceptacion del Israel judio puede relacionarse con
la resurreccion de los muertos al final de la historia (Romanos 11:15), y dado
que, en general, la salvacion de todo el Israel judio es claramente un
evento futuro, entonces 3no es probable que Pablo haya entendido Isaias
59:20 como un evento aun no cumplido en la primera venida de Cristo? Si
se entiende mejor este evento salvifico como algo completamente futuro,

243 The Sages: Their Concepts and Beliefs (Jerusalem: Magnes, 1979), p. 671.

244 La descripcion que Pablo ofrece del Redentor, viniendo «dey Sion, difiere tanto del
texto Hebreo («a Sidén») como del de la Septuaginta («por el bien de Sidny). Quizds el Salmo
14:7 ha influenciado la cita que Pablo ofrece de Isaias.

245 Kasemann defiende esta posicidon y enumera a muchos que concuerdan. Cornmentary
on Romans, p. 314. Tanto Karl Barth como Markus Barth proponen también esta posicidon
(véase el capitulo 1).
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entonces también tiene sentido interpretar «de Sidény como una referencia
al retorno de Cristo a la tierra desde la Jerusalén celestial (cf. Gdlatas 4:26).
Pero si esta perspectiva es correcta, entonces la salvacion de todo Israel, a
diferencia de la salvacion de la totalidad de los gentiles, no es el resultado
directo —o por lo menos el principal— del evangelio y de la proclamacion
misionera de la iglesia en el mundo. Mds bien, la salvacién de todo Israel, a
diferencia del remanente, se cumplird sélo cuando reaparezca aquella
persona que contiene en si misma el evangelio, Jesucristo.

Sin embargo, por mdas convincente que parezca esta primera posibilidad,
otros intérpretes estn convencidos que dicha perspectiva destruye la
dindmica de la vision profética de Pablo. Anteriormente, el apdstol
describe un proceso interrelacionado y puesto en marcha por la
incredulidad del Israel judio, por el recibimiento del evangelio en el mundo
gentil, y por el celo anticipado que el Israel judio incrédulo experimentard y
que producird su restauracion. Esta perspectiva considera que la
proclamacion del evangelio (Romanos 10) es de vital importancia para la
salvacion del mundo gentil y del Israel judio. Si bien es cierto que el propio
Redentor removerd la ceguera de lIsrael, Pablo parece ensenar que el
acto de remover el endurecimiento del Israel judio se relacionard con el
poder activo del Evangelio. Hablando del Israel endurecido, el apdstol
escribe que cuando una persona busca al Senor en respuesta al
evangelio, la dureza es removida por medio de Cristo (2 Corintios 3:14-16).
No es necesario presuponer que Cristo remueve la ceguera o la dureza
Unicamente por venir a él en persona.

Por lo tanto, es posible que Pablo comprendiera el tiempo futuro de la
profecia de Isaias como un evento cumplido en la primera venida de
Cristo, lo cual puso en marcha la mision apostdlica de la iglesia. Dicha
perspectiva en cuanto a un solo proceso interrelacionado que conduce a
la salvacion del Israel judio, encuentra apoyo adicional en el paralelo
descrito en Romanos 11:30-32. La salvaciéon siempre se otorga a los que
estdn en desobediencia. Los gentiles en su desobediencia recibieron la
misericordia de Dios a causa de la desobediencia del Israel judio incrédulo.
Ahora el desobediente Israel judio puede recibir misericordia por causa de
la misericordia mostrada a los gentiles. Este proceso reciproco e
interrelacionado claramente parece establecer la perspectiva que tanto
judios como gentiles reciben la salvacion de la misma manera, mediante el
poder de la Palabra que actia en la historia. «Asi que la fe viene como
resultado de oir el mensaje, y el mensaje que se oye es la palabra de
Criston, es decir, la predicacion del evangelio (Romanos 10:17).

Si a uno le convence esta perspectiva, que percibe la conversion del Israel
judio relacionada a la primera venida de Cristo y a la sucesiva
proclamacioéon de Cristo en el evangelio, scudndo entonces ocurrird esa
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conversione El apdstol no desarrolld un calendario exacto de eventos ya
gue él mismo carecia de uno. Mds bien, recibid un discernimiento profético
acerca del resultado del proceso que el Senor ya habia puesto en marcha.
Ese proceso que ya habia comenzado cambié completamente sus
expectativas originales. En lugar de esperar la conversion del Israel judio
seguido de la conversion de los gentiles, Pablo pudo ver a un lIsrael judio
endurecido mientras los gentiles venian a la fe. Sin embargo, este proceso,
que ahora (Romanos 11:30) hizo del mundo gentil el objeto de la
misericordia de Dios, haria que el Israel judio incrédulo reciba esa misma
misericordia. Si se incluye el «ahoran hallado en algunos manuscritos de
Romanos 11:31,246 entonces Pablo relaciona la conversion de Israel con el
proceso que la primera venida de Cristo y la sucesiva predicacion del
evangelio inauguraron.

El apdstol no dice con exactitud cudndo producird este proceso la
salvacion de todo Israel.247 Obviamente, la salvacion de todo Israel incluye
también a aquellos judios cristianos que ahora creen junto a los gentiles. En
ese sentido, la salvacion de «todo Israely se encuentra ya en marcha. Sin
embargo, tal como hemos dicho, la dindmica del argumento de Pablo
apunta a todo Israel como una realidad escatoldogica que existird sin el
estigma del endurecimiento, lo cual caracteriza ahora la existencia de
Israel y divide al Israel judio entre el remanente y los demds.248 El
discernimiento profético de Pablo abarca desde el tiempo de su propia
predicacion misionera hasta el momento en que Dios culmine su plan de
salvacion. Si bien es cierto que el «ahora» (11:31) indica el proceso de
redencion ya en marcha, no se lo puede usar para limitar la vision que

246 Existe cierta duda en cuanto a si el texto original contenia la palabra «ahoray. Sin
embargo, en la actualidad los expertos en critica textual la insertan entre corchetes para
indicar que su inclusion es probablemente auténtica. Cf. Nestle-Aland, Novum
Testamentum Graece, 26th ed.; y Bruce M. Metzger, Textual Commentary on the Greek
New Testament (New York: United Bible Society, 1971), p. 527.

247 El hecho de que Pablo haya creido que el fin estaba cerca o no, es una interrogante
de menor importancia para interpretar este asunto. El discernimiento que él recibié tenia
que ver con el modo en que Dios cumpliria su plan de salvacién, es decir, la
desobediencia de Israel debia preceder a la misericordia de Dios.

248 |La postura de John H. Stek (To the few First: An Exegetical Examination of a New
Testament Therne. [Grand Rapids: Board of Home Missions of the Christian Reformed
Church, 1973], pp. 168-258) es en muchos aspectos parecida a la mia pero con una
excepcion importante. Stek también cree que «todo Israely no se refiere a los elegidos de
todos los tiempos. No importa cudn cierto sea esto teoldgicamente, no encaja en el
contexto que habla de Israel como la semilla de Jacob (Romanos 9). Sin embargo, a
causa de la interdependencia mutua entre judios y gentiles en la historia de la salvacion,
Stek no cree que la perspectiva de Pablo «requiera de una época final en la que Israel en
masa vuelva al Senom (p. 252). Mi enfoque en la totalidad de los gentiles como el limite
escatolégico del endurecimiento de Israel, implica que Israel experimentard una
considerable conversidon posterior.
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Pablo tiene al momento. Existe una totalidad escatoldgica que aguarda su
cumplimiento tanto para el mundo gentil como para el Israel judio.24? Ese
momento describe el fin de la historia divina de la salvacion ya que
entonces se habrd logrado totalmente su propdsito. Pero el tiempo de la
legada de ese momento no puede determinarse por adelantado. Ese
momento permanece, en el sentido correcto del término, como una
realidad escatolégica que el Padre cuida con sus propias manos.

Del dolor a la doxologia

La lucha que Pablo tiene acerca del futuro del Israel judio comenzd con
expresiones de dolor y tristeza, pero termina en un himno de alabanza. La
doxologia es la Unica respuesta que cabe en la reflexiéon acerca de la
soberania de Dios. Dios aparenta ser un tirano cruel cuando se desliga su
soberania de su misericordia y su amor. Pero cuando comprendemos junto
a Pablo que Dios usa sus juicios para cumplir los propdsitos de su gracia, e
inclusive se demora en manifestar su ira final para cumplir sus propdsitos de
salvacion, entonces también podemos cantar un himno de alabanza a
este Dios que soberanamente cumple su voluntad.

AUn quedan muchos misterios por resolver debido a que el soberano Dios
Nno puede ser convocado para que rinda cuentas frente al tribunal de la
razon humana (Romanos 9:20ss.). « jQué profundas son las riquezas de la
sabiduria y del conocimiento de Diosy (11:33). Estas ponen al descubierto
los limites de la mente humana. Ni siquiera el propio apdstol Pablo puede
comprender los juicios de Dios ni su amor, ni ha podido descubrir
completamente los pensamientos de Dios. Sin embargo, no importa cudn
lejana esté nuestra capacidad de comprender la mente de Dios, sabemos
por su revelacidon en las Escrituras y en Jesucristo, que su mente se enfoca
en la salvacion (v. 32). A veces la situacion no se ve de esta forma para los
espectadores humanos que viven bajo la buena y soberana voluntad que
Dios muestra en la historic humana, debido a que en la historia la

249 Ridderbos rehusa interpretar esto como una conversion futura de Israel debido a que
Pablo no declara que después que la totalidad de los gentiles haya llegado, entonces
todo Israel se salvard. El prefiere el lenguaje de la salvacion de Israel, pero si dice que
«lsrael como nacién no reflejard nuevamente la imagen de pueblo de Dios antes de que
los gentiles también hayan aportado su porcién de plenitudy. Ridderbos critica a G. C.
Berkouwer, el cual argumenta en Die Retum of Christ que a Pablo sélo le interesa el Israel
de su tiempo. Aungue el proceso del misterio ya se estd revelando en el presente,
Ridderbos argumenta que uno no deberia descuidar el elemento futuro en las
afirmaciones de Pablo: «Pero ni en el tiempo de Pablo ni en el nuestro se puede separar
esto del aun esperado pleroma como una realidad escatoldégica todavia no cumplida, o
si se desea, como una realidad apocadaliptica. Por esto, la pregunta de si esta realidad estd
mds o0 menos cercana no tiene un papel fundamentaly. H. N. Ridderbos, El pensamiento
del apdstol Pablo (Grand Rapids: Libros Desafio, 2000), pp. 470-471 y la nota 71.
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desobediencia humana y los juicios de Dios producen angustia y dolor. Sin
embargo, aun en medio de la historia humana, el creyente alcanza a ver
momentdneamente las riquezas, la sabiduria, el amor y el conocimiento
del soberano Dios al tiempo que lleva a cabo su salvaciéon hasta los
confines de la fierra.

Motivado por la angustia personal a causa del destino de su propio
pueblo, el apdstol Pablo descubrid6 de nuevo la soberania del
misericordioso Dios. Junto a los profetas del Antiguo Testamento, recuperd
la confianza que Dios permanece fiel aun cuando su pueblo no, y recordd
de su experiencia directa que la misericordia de Dios es dada
precisamente a gente desobediente. Por consiguiente, el remanente
mantiene la esperanza para los demads. Finalmente, Pablo concluye que
todas las cosas en toda la creacion y en la historia de la salvacion, se
originan, son sustentadas y encuentran su significado y plena restauracion
escafolégica en Dios. Debido a que Dios es el Creador, el Sustentador, el
Gobernante y la meta a la que se dirigen todas las cosas, en el andlisis
final, es el soberano Dios y su voluntad quien todo lo controla y nadie mas.
Cualquier cosa que se origina en la voluntad creativa y redentora de Dios
enconfrard su meta final en él. Con esa confesion, el apdstol Pablo
descansa seguro, y su duelo y angustia personales encuentran solucion en
una alegre cancién de alabanza dirigida a Dios (11:36): «jA él sea la gloria
por siempre! Amény.
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CAPITULO 7: ; CUMPLIMIENTO UNIVERSAL O PARTICUAL?

Finalmente, surge la pregunta: 3Qué puede decirse acerca del futuro?
sSomos capaces de ilustrar un esquema detallado de lo que Dios tiene en
mente para el futuro? Dificiimente. Por lo menos no basado en lo que
hemos debatido, y quizds ni siquiera en todos los textos en la Biblia. La
promesa y la profecia sencillamente no son mapas detallados que
permiten predecir todos los detalles histéricos que ocurrirdn entre la
promesa y su cumplimiento. Ademds, no nos hemos enfocado en textos
gue a menudo se interpretan refiiéndose al futuro, como el texto acerca
del milenio en Apocalipsis 20, ni las supuestas «senales del fin del mundon
de Marcos 13. Sin embargo, varios de los debates de los temas bdsicos nos
han llevado al futuro, especialmente los debates acerca del futuro del
Israel judio, de la tierra de Israel y de la ciudad de Jerusalén, y aun del
templo. Aungue nos hemos enfocado en el cumplimiento actual, cada
tema, como un anticipo de un futuro mds grande, ha tenido implicaciones
para la forma de ese futuro. Esas implicaciones son el tema de este
capitulo final.

Debemos tener cuidado al debatir ese futuro para no presuponer que
podemos encerrar a Dios en nuestros complejos esquemas llenos de
detalles, que hemos concebido creyendo que Dios dejaria de ser fiel si se
aparta de algun modo de los esquemas que nos hemos imaginado. Si hay
algo que debemos aprender del cumplimiento que ya ha ocurrido en
Jesucristo, es esto: EI cumplimiento de la palabra de Dios viene con
sorpresas tales que sélo podemos reaccionar con asombro. Debemos
esperar lo inesperado y que superard nuestras expectativas.

NingUn ojo ha visto, ningun oido ha escuchado, ninguna mente humana
ha concebido lo que Dios ha preparado para quienes lo aman. (1 Corintios
2:9)

Aun el cumplimiento inicial en Jesucristo superd las expectativas de todos,
y aparte de la revelacidon del Espiritu nadie habria creido lo que vieron.
Cualquiera que sea la forma final del cumplimiento, sabemos que se
ajustard completamente con la intencidon mds profunda de la promesa de
Dios. De todo esto podemos estar mds que seguros. Dios es fiel.

Lo que los primeros discipulos creian y anticipalban acerca del futuro fue
totalmente trastornado. Habiendo sido educados con las expectativas del
judaismo, creian que el cumplimiento ocurriria primero dentro de los pard-
metros del particularismo de las promesas del Antiguo Testamento en
cuanto al templo, a la tierra y la ciudad. Solamente después de dicho
cumplimiento, las naciones gentiles participarian de la salvacion de Israel
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acudiendo a la Jerusalén reconstruida nuevamente en Palestina. Pero esas
expectativas fueron puestas literalmente «patas arribayn. Los discipulos
tuvieron que volver a pensar su esquema escatoldgico. La pregunta bdsica
gue se frata de responder en este capitulo consiste concretamente en este
cambio de expectativas.

La pregunta puede ser planteada de esta forma: 3Si Dios fodavia promete
un futuro para el Israel judio, estard esta nueva historia contenida en los
simbolos e instituciones del Antiguo Testamento? Después que las promesas
de Dios se hayan cumplido a su modo universal, abarcando a las naciones
del mundo, 3cambiard Dios la historia una vez mds para que las promesas
se cumplan ofra vez, pero limitadas por el particularismo del Antiguo
Testamento, tal como eran antes de la venida de Jesucristo? En ofras
palabras, llegard Israel a ser, en calidad de nacion, la senal del futuro de
Dios, simbolo de esperanza para la salvacion del mundo? zReconstruird
Dios a Jerusalén y a la tierra, y establecerd un templo de piedra como
senal de su presencia? La perspectiva dispensacionalista acerca del futuro
y la de muchos esquemas premilenarios responden que si. 3Cudles son
nuestras conclusiones?e

Cada tema tratado en este libro ha revelado un sorprendente proceso
que universaliza las promesas. Las promesas que fueron hechas
originalmente a gente particular, al Israel del Antiguo Testamento, abarcan
universalmente ahora, en Jesucristo, a las naciones del mundo. Las
promesas relacionadas a un templo hecho de piedra y localizado en un
lugar especifico, encuentran ahora su cumplimiento en un templo universal
compuesto de personas humanas que viven entre las naciones. Y ademds,
Jerusalén es ya una ciudad universal cuyos ciudadanos provienen de las
naciones del mundo.

Esta manera de entender el cumplimiento de las promesas ha sido llamada
una “espiritualizacion” de las promesas, y a los criticos de la postura que
hemos adoptado les gusta especialmente usar ese término.250 Esta
espiritualizacion de las promesas ha sido declarada entonces inadecuada,
si no erréneaq, una sustitucion de las realidades invisibles, espirituales (en el
corazén del creyente) o realidades trascendentes (en el cielo) por
realidades visibles, concretas, histdricas, de carne y hueso de las promesas
del Antiguo Testamento. Sin embargo, el cumplimiento que hemos descrito
no es «espiritualizacion» en ese sentido. El pueblo de Dios, Israel, es todavia
una realidad histérica de carne y hueso, aungue ahora es un pueblo
universal, y ya no mds un pueblo particular y especifico como en el
Antiguo Testamento. El templo, aunque no estd mads restringido a un solo

2% Cf. J. E Walvoord, 77w Millenial Kingdom (Findlay, OH: Dunham, 1959), pp. 59s.; C. L.
Feinberg, Millennialism: 11w Two Major Views (Chicago: Moody, 1980), pp. 41-45.
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lugar geogrdfico, es todavia una realidad histérica visible, tan visible e
histérica como lo son las personas humanas. La tierra es todavia la tierra
real debajo de nuestros pies, pero ahora se refiere a toda la fierra creada.
Y Jerusalén, aunque sin hacer todavia su perfecta aparicion sobre el
planeta tierra como la meta y el destino de la historia humana, se refleja ya
en sus ciudadanos que son reunidos de las naciones del mundo. Jerusalén
ya ha expandido sus fronteras y ya no puede caber dentro de los limites
geogrdficos de la ciudad terrenal. Dicho efecto de universalizar las
promesas, lo cual ocurre en Jesucristo y mediante el Espiritu Santo25!, se
encuentra en confinuidad directa con las promesas del Antiguo
Testamento dado que ya se habia anunciado en sus pAaginas.

Existen otros textos en el Nuevo Testamento que se integran al proceso de
universalizar las promesas del Antiguo Testamento. Pablo arguye con los
judaizantes en Galacia que la herencia no es a través de la ley sino por
medio de la promesa y que ésta se revela en la naturaleza del verdadero
descendiente de Abraham, Jesucristo252, Debido a que las promesas se
cumplen en Cristo, fodos los que creen en él, sean judios o gentiles, son «la
descendencia de Abraham y herederos segun la promesay (Gdalatas 3:29).
La familia de Abraham es una familia universal. Cristo define la esencia de

esta familia. La herencia prometida le pertenece a él y a los que son de
é|'253

En Hechos se pueden ver tendencias universalizantes similares. Algunos
interpretan la pregunta de los discipulos: «Senor, ses ahora cuando vas a
restablecer el reino a Israeley (Hechos 1:6), como una indicacion de que el
autor de Hechos estd convencido de que el reino, tal como se entiende en
el judaismo, consfituye ain una expectativa legitima. Pero dichos
intérpretes no se dan cuenta que el propio libro de Hechos es una
respuesta a la pregunta de los discipulos.254 Es obvio que lo que motivd a
los discipulos a plantear dicha pregunta fue el concepto que tenian ya del
reino y de Israel, algo tan familiar en el judaismo; pero al universalizarlos,

251 «Espiritualizam puede tener un significado positivo cuando se refiere al trabajo del
Espiritu Santo, por el que se logra el cumplimiento histérico de las promesas. Sin embargo,
el debate verdadero no es «espiritualizam en este sentido sino si Dios debe cumplir las
promesas bajo las restricciones particularistas del Antiguo Testamento, aun cuando estas
promesas ya hayan experimentado un cumplimiento universal mds extenso.

252 yLos judaizantesy eran judios cristianos que todavia mantenian posturas fundamentales
del judaismo acerca de la ley (la Torah) y la circuncision.

253 La herencia de la que Pablo se refiere incluye la tierra. Véase el debate en el capitulo
V.

254 A. J. Heschel cree que Jesus simplemente posterga el asunto del tiempo del reino y da
a entender nada nuevo en cuanto a su esencia. Los que afirman en la iglesia cristiana
que los discipulos poseian expectativas equivocadas y que tuvieron que cambiar de
parecer estdn, segun afirma Heschel, bajo la influencia del helenismo. Israel: do Echo of
Etemity (New York: Farrar, Straus and Giroux, 1969), pp. 163-167.
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Hechos claramente reinterpreta la naturaleza de Israel y del reino. Por
ejemplo, Pedro universaliza a los beneficiarios de la promesa hecha a los
descendientes de Abraham agregando la frase: «y para todos los
extranjerosy (Hechos 2:39), frase que Pablo usa para referirse a los gentiles
(Efesios 2:13). Mds tarde, Pedro anuncia que, aunque el mensaje ha sido
enviado primero a los judios, Dios lo tfuvo en mente para todas las familias
de la tierra (Hechos 3:25s.). El diseno del libro de Hechos muestra coémo se
logra el propdsito universal de Dios.

Esteban relativiza en su discurso «antitemplon al templo de piedra en
Jerusalén vy, por consiguiente, a la Jerusalén geogrdafica misma. Declara
basado en el profeta Isaias, que Dios «no habita en casas construidas por
manos humanasy (Hechos 7:48). En el contexto del Nuevo Testamento
dicha frase claramente resalta la llegada del nuevo templo no construido
por manos humanas. Dios ahora habita entre las naciones del mundo.
Quizds la mdas dramatica universalizacion de las promesas ocurre en el uso
que Jacobo hace de Amoés 9:11s. en el concilio de Jerusalén (Hechos
15:15-18). Jacobo declara que la reunion de los gentiles es nada menos
que la restauracion de la casa y reino de David.2s5 Producto de su
restauracion, el reino de David incorpora a las naciones, tal como Amos
habia profetizado. Sorprende que la casa y reino que Dios le prometid
construir al hijo de David resulta ser idéntico a la casa que el hijo de David
construye para Dios (2 Samuel 7:11-14). El reino restaurado de David es el
reino de Dios establecido en la tierra por medio de la mision de Jesucristo.
Asi es la inexorable revelacion de las promesas de Dios, de lo particular a lo
universal, un movimiento que imperiosamente rompe los limites particulares
gue se encontfraban originalmente en la mente de los discipulos cuando
preguntaron acerca de la restauracion del reino a Israel.

Después de estas repetidas senales que las promesas ya han entrado en la
fase del cumplimiento universal anunciado por el Antiguo Testamento,
sdebiéramos esperar que se regrese a un cumplimiento literal dentro de los
limites veterotestamentarios de la naciéon de Israele 30 serd que las
promesas particulares que tienen que ver con la tierra y la ciudad, el
templo y el pueblo, se cumplirdn Unicamente dentro de las estructuras del
cumplimiento universal que la cruz y la resurreccion de Jesucristo
inauguraron en la historia?

El cumplimiento literal o particular tiene sus problemas. El problema bdsico
es éste: 3Serd posible lograr el cumplimiento excluyendo al Mesias o a la

255 Esta restauracién prometida en Amods 9 se basa en la promesa del pacto original
establecido con David en 2 Samuel 7:10-16. Para una interpretacién similar de Hechos
15:15-18, véase O. Palmer Robertson, «Hermeneutics of Continuityn, en Continuity and
Discontinuity, ed. J. S. Feinberg (Westchester, IL: Crossway, 1988), pp. 89-108.
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era mesidnica? Inclusive el rabino Heschel, que a pesar de estar lleno de
gozo y esperanza por el retorno de los judios a Israel, no quiere llegar a
demasiadas conclusiones debido a dicho retorno: «El Estado de Israel no es
el cumplimiento de la promesa mesidnica, pero hace que la promesa
mesidnica sea algo en que se puede creen.2% La prudencia que Heschel
muestra acerca del cumplimiento se debe a que reconoce el problema
bdsico. Si la Jerusalén terrenal debe de ser una réplica de la ciudad
celestial, scomo se puede lograr eso? La simple presencia fisica del Israel
judio en Jerusalén es insuficiente. Si Jerusalén y el Estado de Israel deben
ser las senales «de la redenciéon de todos los hombresy,257 scémo deberian
comportarse sus habitantes actuales? 3Puede el esfuerzo humano alcanzar
el verdadero propodsito de Jerusalén e Israel segun el Antiguo Testamento?
Aungue hemos oido, desde el establecimiento de Israel en 1948, voces
judias rogando que lIsrael debiera ser una nacion especial entre las
naciones del mundo —mds democrdatica, mas humana, mads justa— se ha
descubierto en su breve existencia cudn imposible realmente es eso.
Parece que la realidad no quiere cooperar.

El problema es alun mayor. Heschel reconoce que el peso de la obligacion
por establecer esperanza y paz no sélo recae en los judios sino fambién en
los que no son judios.2®® Inclusive segun el Anfiguo Testamento, las
obligaciones son universales. 3Pero codmo puede realizarse eso? El Nuevo
Testamento ofrece la respuesta. La realidad estd fragmentada no sélo en
el nivel individual sino también en el corporativo, politico y social. El
pecado es la realidad que corrompe todo idealismo humano y el impetu
por alcanzarlo. Ni siquiera el impetu mas ardiente por hacer la voluntad de
Dios serd capaz de convertir a la Jerusalén de polvo y piedra en una
réplica de la ciudad celestial. Dios mismo tiene que intervenir para construir
esa ciudad y vencer la realidad que corrompe la vida en toda ciudad. El
Antiguo Testamento sabe que sin dicha intervencion divina la esperanza
prometida no podra realizarse.

El Nuevo Testamento anuncia que esta intervencion divina se ha realizado
en Jesucristo, y da a conocer que esta aguardada paz universal no la
pueden establecer los ejércitos ni el poder coercitivo que se necesita para
sostener a una nacidon politica. Esta paz universal solo serd establecida por
medio de la muerte y resurreccion de Cristo, el don del Espiritu y la
proclamacion del evangelio, que culminardn en el retorno final de Cristo.
De esta forma, el problema bdsico ya ha recibido una genuina resolucion.
Por consiguiente, cualquier supuesto cumplimiento literal o particular que

2% Heschel, op. cit., p. 223.
257 |bid., p. 225.
258 |bid., p. 222.
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ocurra fuera o aparte de esta genuina resoluciéon del problema bdsico, no
puede ser el cumplimiento genuino que el Antiguo Testamento promete.

Si inclusive los acontecimientos politicos recientes del Israel judio no son el
cumplimiento genuino de la promesa del Anfiguo Testamento, zpuede
todavia Dios usarlos para contribuir al cumplimiento de sus promesas de
salvacion? Claro que si puede. De hecho, ya ha usado el establecimiento
del Estado de Israel para volver a encender las esperanzas mesidnicas
después del Holocausto, o como dice Heschel, para hacer de «la promesa
mesidnica algo en que se puede creem. Ademas, la inesperada victoria en
la Guerra de los Seis Dias hizo fambién que muchos judios reflexionaran
acerca de su singularidad: 3Qué significa ser judio y ser lIsrael2 Sin
embargo, debemos observar que esta esperanza judia mesidnica no estd
aun al presente enfocada en la resolucidon genuina anunciada por el
Nuevo Testamento, y la definicion de Israel no puede limitarse a los
descendientes naturales de Abraham, que forman una nacién politica y
que requiere ejércitos para sostenerse. Desde la perspectiva neo
testamentaria, lo que condujo a que rechazaran a Jesus como Mesias fue
el nacionalismo judio y la negativa de Jesus a dirigir una revuelta politica.

Por lo tanto, no importa cudn importante sea politica y religiosamente para
los judios el Estado de Israel, la esencia del significado de Israel y del reino
davidico prometido a ellos se halla en otro plano. Ese reino no serd logrado
por la politica como es de esperarse, ni siquiera por la politica fuera de lo
comun, porgue consiste en una realidad mads profunda que debe ser
entendida por la fe. Esta realidad mds profunda en cuanto a Israel y al
reino davidico ha sido dada a conocer por Jesucristo. Por consiguiente, la
aplicacion neo testamentaria que Jesus, en calidad de Hijo del Hombre, es
la escalera de Jacob (luan 1:51) desafia lo que el judaismo dice ser, que
en su fierra Israel funciona en calidad de «escalera de Jacob que se dirige
a la Jerusalén de lo alton.2%? Lo que estd en juego en estas afimaciones
opuestas es una perspectiva distinta acerca de Israel, de lo que se
necesita para llegar a la presencia de Dios, y de lo que se requiere llevar a
cabo si se quiere establecer en este mundo la paz del reino de David y de
la ciudad de Dios.

Dios usard los acontecimientos de la historia, como siempre lo ha hecho,
para guiar a judios y a gentiles para que den cuenta de la resolucion
genuina a su problema bdsico. Algun dia la totalidad del Israel judio se
unird con la totalidad de creyentes gentiles para formar el Unico pueblo de
Dios. COmo se logrard todo esto en términos de acontecimientos visibles, o
cudntos de los elementos particulares del Antiguo Testamento permitird
Dios que ocurran de nuevo, no lo sé. Existe una perspectiva que da forma

257 |bid.
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a todo lo que si sé: Sélo hay un pueblo de Dios, no dos; una forma de
salvacion, no dos; una via hacia la ciudadania en la ciudad de Dios, no
dos. La universalidad de las promesas en Cristo ilumina el sentido auténtico
de las promesas particulares. Por lo tanto, cualquier supuesto cumplimiento
particular de promesas veterotestamentarias que pasa por alto a
Jesucristo, no puede ser el cumplimiento genuino que el Antiguo
Testamento anticipa.

Las promesas de Dios moldean la historia. Una vez ofrecida, la promesa de
Dios no puede volver a él hasta que se sature de la realidad prometida
(Iscias 55:10s.). Hasta que eso acontezca, se abre camino en forma
dindmica por medio de la historia de las naciones, creando lo necesario
para lograr su meta establecida. La historia estd llena de la promesa
porque la palabra de Dios es segura.

Porque todas las cosas proceden de él, y existen por él y para él. jA él sea
la gloria por siempre! Amén. (Romanos 11:36)
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