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BENEDICTUS DE ZACARIAS (Luc 1,68-79)
(Indicios de una cristologia arcaica?

Maria del Carmen Oro

INTRODUCCION

El tema de este trabajo nos introduce en una problematica que preocupa a los tedlogos de
hoy: llegar a los origenes palestinenses de la predicacion de Jesus.

Sabemos que en el desarrollo cristologico que, a partir del dia de la Resurreccion, se
produjo en el seno de la Iglesia, se pueden detectar diversas etapas. Distinguimos claramente
entre una cristologia arcaica, como la que presentan algunas formas kerigmaticas y de
confesion, aclamaciones, doxologias e himnos muy antiguos, y una cristologia desarrollada,
como la de San Pablo y especialmente la de Juan. Pero, en el intento de reconstruir el camino
hacia atrés, hacia la primera predicacion, encontramos que "todos los textos que poseemos
remontan al periodo helenistico".!

El Benedictus, sin embargo, pareceria, por su vocabulario y contenido, ser el testimonio
de afirmaciones cristologicas que provienen de la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén y
podria ser un eslabon que nos aproxime a esos origenes palestinenses que buscamos. No todos,
sin embargo, estdn de acuerdo en que éste sea un himno cristologico. Hay quienes sostienen
que se trata de un himno bautista o simplemente de un salmo judio. Nuestro analisis, por tanto,
pretende en primer lugar ver si hay razones suficientes, al interno del texto, para considerar esta
composicion como referida a Jesus, el Cristo.

! Cfr. P. Grech, "Sviluppo della cristologia nel NT", pag. 1.
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En segundo lugar, si se aplica a Jesus, ;como lo presenta? ;Ayuda de alguna manera a
entender la persona y la mision de Jesus? ;Encontramos algun titulo cristologico significativo?
(Como procederemos en nuestro estudio? Nos ha parecido necesario situar, en primer lugar, Lc
1,68-79 en el contexto de la narracion de la infancia, Lc 1-2. Intentamos, a continuacion, detectar
la estructura de nuestro cantico y en base a dicha estructura analizar dos expresiones que nos
parecen ser claves, una en la primera parte (1,69) y otra en la segunda (1,79b). A partir de ellas y
del trasfondo del entero himno trataremos de descubrir si se habla de Jesus y qué se afirma de €l.

I. BENEDICTUS: ESTADO DE LA CUESTION
A. Contexto

Antes de iniciar un analisis de nuestro himno, nos ha parecido necesario ubicarnos, de una
manera rapida, en la narracion lucana de la infancia, al interno de la cual se encuentra el
Benedictus. Sabiendo que esta narracion es posterior en su redaccion al resto del evangelio, nos
interesa preguntarnos cual fue el objetivo al completar la obra con estos dos primeros capitulos y
que concepciodn cristoldgica presentan.

Segiin G. Schneider, si comparamos el objetivo cristologico de los cuatro evangelios,
vemos que "el ntcleo fundamental, como se encuentra en el evangelio de Marcos, miraba sobre
todo a afirmar que el hombre Jesus de Nazaret, que la voz del cielo al momento del bautismo dijo
ser el Hijo de Dios (Mc 1,11), demostrd serlo a través de su obra y de su muerte (cfr. Mc 15,39).
Los dos evangelios sindpticos mss recientes (Mt y Lc) van mas alla de esta asercion fundamental.
Con sus respectivos prefacios (Mt 1-2; Lc 1-2) quieren mostrar que este Jesus no fue Mesias solo
a partir de su bautismo, sino desde el comienzo de su vida".?

No deja de ser una realidad, por otra parte, que a medida que la predicacion sobre
Jesucristo se alejaba de su propio origen en el tiempo, surgiera la urgente necesidad de recordar
que el Cristo de la fe predicado segtin el kerigma que ponia en primer plano la

2 Cfr. G. Schneider, Cristologia del NT, pag. 36s.
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muerte y resurreccion, no era otro que el mismo Jesus de Nazaret, nacido de Maria por obra del
Espiritu.

Se explica entonces que Lucas (y Mt) hayan querido enriquecer con tradiciones
palestinenses el kerigma cristiano.

Llama la atencion, sin embargo, que los tres canticos que incluye el prefacio lucano
parecen romper la simetria bien equilibrada que, sin ellos, aparece clara. El Magnificat (1,46-55),
Benedictus (1,68-79) y Nunc Dimittis (2,29-32) producen una especie de ruptura en una
estructura que parece cuidadosamente compuesta.

Dejando aparte el Magnificat y Nunc Dimittis, nos limitamos en nuestro estudio al analisis
del Benedictus que tanto por su estilo, sintaxis y vocabulario resulta ser el que presenta mayores
problemas.

B. Benedictus: Estado de la cuestion

A una primera lectura del texto aparece inmediatamente la dificultad de su complicada y
extrafia gramatica, no menos que la de su vocabulario que presenta mayor cercania con el
Antiguo que con el Nuevo Testamento. Este problema ha llevado a algunos estudiosos a
preocuparse de este himno que, por lo demas, ha sido usado desde muy temprano en la liturgia de
la Iglesia.

La casi totalidad de los criticos han llegado a la conclusion de que los dos aspectos mas
dificiles para su interpretacion son los de la unidad y del origen de este cantico. De la recta
comprension de estos dos elementos depende en gran parte su recta interpretacion.

1. Unidad

Es puesta en cuestion por la mayoria de los exégetas los cuales no logran descubrir en 1,68-
79 una nica composicion claramente estructurada. Muchos son los que han intentado establecer
estrofas o partes, ensayos todos que, segin Benoit "dejan escéptico por la variedad de sus

resultados y la aridez de sus correcciones".’

* Cfr. P. Benoit, "L'enfance de Jean- Baptiste selon Luc I", pag. 184.
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En realidad basta dar una rapida ojeada a los estudios sobre el Benedictus para darse cuenta de
que es verdaderamente asi. No faltan los que opinan que se trata de una pieza Uinica, bien estructurada,
con una légica interna facilmente detectable (Schanz, Holtzmann, Plummer, Zahn y, entre los mas
recientes, A. Vanhoye y G. Auffret).

La gran mayoria, sin embargo, no comparte esta opinion detectando mas bien al menos dos
partes diversas ligadas entre si por un autor posterior. Es problematico que entre estos estudiosos no
haya tampoco acuerdo acerca de la precisa determinacion de tales secciones o partes.

J. Gnilka opina que tenemos alli dos partes inicialmente independientes: vv.68-75 y 76-79.
Posteriormente habrian sido unidas por un autor cristiano que ha creado asi la unidad ad hoc que hoy
encontramos: Salmo mesidnico + Canto de nacimiento. Insiste este autor en que no tenemos derecho
a romper este conjunto en su relectura, puesto que en la historia de la infancia no ha existido nunca en
forma diversa, sino seglin su composicion actual.*

Vielhauer detecta también estas dos partes viendo en cada una de ellas una concepcion
mesianica totalmente diversa, lo cual impediria, parece, una lectura unitaria del himno.’

P. Benoit, R. Brown, Dibelius concuerdan en opinar que Lc 1,68-75.78-79 es una unica
composicion, posible de dividir en estrofas, dentro de la cual habria sido incorporada la profecia sobre
Juan (vv.75-76) en una etapa posterior.

Hemos enumerado las opiniones mas representativas sin entrar a considerar la division en
estrofas o en disticos de éstos y de otro gran niimero de exégetas.

2. Origen

Son muy pocos los que admiten hoy que haya sido Lucas el autor de todo el cantico. Hay
quienes atribuyen todo o parte del mismo a circulos joanicos que celebran la venida del Mesias en
Juan Bautista (asi Vielhauer, Lambertz, etc.). La mayoria, por otra parte, debate acerca de la
procedencia judia de la primera parte y judeo-cristiana de la segunda; o del origen judeo-cristiano de
ambas.

* Cft. J. Gnilka, "Der Hymnus des Zacharias", pag. 217-221.
> Cft. Vielhauer, "Das Benedictus des Zacharias", pag. 257.
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J. Gnilka, después de presentar numerosos testimonios del "Testamento de los 12 Patriarcas",
muy cercanos en sus expresiones y teologia a nuestro himno, concluye categoricamente que este
cantico, tal como se lo encuentra hoy, ha surgido en ambiente judeo-cristiano (el mismo o muy
cercano al que dio origen al "Testamento de los 12 Patriarcas") y que Lucas ha hecho posteriormente
modificaciones de poca importancia.®

Vielhauer concentra su interés en la segunda parte (vv. 76-79) atribuyéndola, junto con la
historia de Juan, a circulos bautistas que vieron en su maestro al Profeta del Altisimo y Luz de lo alto,
es decir, al Mesias. Si bien se incline por esta opinion, no niega la posibilidad de admitir que los vv.
78-79 se refieran a Jesus.”

Winter, examinando la primera parte en paralelo con el Magnificat, reconoce en ambas
composiciones salmos macabeos. El Benedictus habria sido cantado antes de la batalla, mientras que
el Magnificat celebraria la victoria en la misma.®

R. Brown se inclina a pensar que la tematica del cantico refleja la situacion de los "anawim"
que son odiados por los enemigos (71.74) y estan sentados en tinieblas (79), descubriendo al mismo
tiempo una conexion con el retrato lucano de la primitiva comunidad de Jerusalén de Hechos 2. De
estos elementos concluye que ha surgido en ambiente judeo-cristiano, en Jerusalén, entre quienes
vieron en Jesus-Mesias el cumplimiento de las promesas divinas.’

P. Benoit, sin pronunciarse categoricamente al respecto, deja abierta la cuestion afirmando, no
obstante, que es dificil que Lucas haya sido el primer autor. Tenemos, segun Benoit, un himno
cristiano primitivo proximo a los origenes judios. Opina que es este un problema de dificil solucion.

Conclusion

Teniendo en cuenta el estado de la cuestion sobre nuestro texto, vemos que permanecen
abiertos al menos dos interrogantes importantes:

-  Es el Benedictus una unidad, al menos tematica?
- ¢ Es un himno cristologico?

® Cfr. J. Gnilka, o. cit., pag. 221.

7 Cft. P. Vielhauer, o. cit., pag. 261-267.

¥ Cfr.R. Brown, The Birth of the Messiah, pag. 350.
? Cft. R. Brown, o. cit., pags. 350-355.

19 Cfr. P. Benoit, o. cit., pag. 183 (nota).
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C. Critica del texto

Existe en el Benedictus un solo problema de importancia. Se trata del verbo
"episképtomai”, en el v. 78. Algunos testimonios lo presentan como futuro, otros como
pasado.

Las variantes son las siguientes:

1978 Dernokeetal & B (L emkeWetal) W & 0177 syr*? cop*™™ goth // emeckePato
NACDKAZ=ZWO0530130 7 /2833 565700 892 1009 1010 1071 1195 1216 1230

1241 1242 1253 1344 1365 1546 1646 2148 2174 Bys it-eurbbedetiilart yo gurbral arm eth
geo Irenaeus™ Gregory Nyssa Cyril Paschal Chronicle

Nos ha parecido mejor optar por el futuro, siguiendo a E. Nestle, K. Aland, Merck,
Lagrange, B. Metzger, entre los mas representativos. '

El resto de las variantes, en los vv. 68, 70 y 74 no cambian el sentido del texto, por lo
cual no las consideramos aqui.

II. ESTRUCTURA DE LUCAS 1, 68-79
A. Indicios estructurales
Para detectar la estructura del Benedictus nos servimos de algunos indicios, a saber:
a. cambio de género literario;
b. esfera temporal;
c. secuencias de construccion con infinitivo;
d. vocabulario.
La simetria del texto, elemento importante en la estructura de las composiciones

poéticas especialmente, no aparece clara en nuestro texto, que no parece respetar ningun
esquema prefijado sino que se desarrolla a través de una sintaxis complicada

! Este tltimo, en su A Textual Commentary on the Greek New Testament, explica la variante de la siguiente
manera: "The future tense 'episkepsetai’, supported by a variety of early witnesses, was probably altered to the
aorist in conformity with ver. 68, thus beginning and closing the canticle with 'epeskepsato"'. Lagrange, en su
Evangile selon Saint Luc, afirma lo mismo, agregando: "Mais le future, plus difficile a entendre, cadre mieux
avec le rythme du cantique".
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y no siempre clara. Es por esto que no compartimos la vision de A. Vanhoye y P. Auffret
que encuentran en el Benedictus una perfecta simetria concéntrica que manifiesta una pieza
Unica fuertemente estructurada.'

Lo veremos a continuacion.

a. Cambio de género literario

Ante todo, este elemento nos permite fijar claramente los limites del cantico, vv. 68 a
79. El pasaje de la narracidon en prosa a la composicion poética, se hace a través del v. 67
que sirve de transicion. La union con la historia precedente no es torpe, sino bien preparada,
como se puede ver por el "Eulogetds" del v. 68 que se enlaza con "eulogon" del v. 64 que
alli no es explicitamente explicado. Por otra parte, la pregunta del v. 66 no encuentra su
respuesta sino en los vv. 76-77.

A pesar de esta habil concatenaciéon el Benedictus se distingue como una pieza
independiente de la narracién en prosa, de modo tal que si éste fuera omitido la escena de
1,57-66 terminaria perfectamente en 1,80 (cfr. R. Brown, o. cit., pag. 379).

Debemos notar también que, al interno del cantico, se produce otro cambio visible de
género literario, pasandose de la alabanza a la profecia en el v. 76. Este cambio nos permite
detectar dos partes al interno del texto.

b. Esfera temporal

Podemos distinguir en el Benedictus dos esferas temporales. La primera caracterizada
por una cadena de aoristos que situan la escena en el pasado; la segunda por futuros. El
cambio se produce en el v. 76, dato que nos permite descubrir, como ya vimos, dos partes;
la primera en un tono de salvacion cumplida que se refiere al pasado de la decision de
Dios, la segunda en el futuro del desarrollo en la historia."

12 Cfr. A. Vanhoye, "Structure du 'Benedictus"', pag. 382-389.
" Lo nota asi Lagrange cuando dice: "Si la premiére partie regarde le salut comme commencé, la deuxiéme
partie en suit la réalisation dans l'avenir" (Lagrange, o. cit., pag. 62).



\

[152]

Es digno de ser notado el uso del verbo "episkeptomai" en ambas partes, verbo clave en
la composicion.

c. Secuencias de construccion con infinitivo

Desde el v. 72 al 75 encontramos una serie de infinitivos de dificil interpretacion. Los
exégetas difieren en este punto donde la gramatica da lugar a diversas opiniones. Hemos
optado por la siguiente: considerar "poiésai eleos" y "mnésthénai diathékés + horkon" como
consecutivos y "toii dounai" como final. Este ultimo hace ver el objeto de la salvacion
determinada por los anteriores.

Consideramos aparte "latretiein" porque, si bien esta intimamente ligado a la secuencia
anterior y es complementario a "foii dounai", tiene diferente sujeto dada la modificacion
efectuada por el Participio precedente.

En los vv. 76-77 encontramos una segunda secuencia, esta vez mas clara: un infinitivo
sin articulo seguido de uno con articulo, ambos dependientes del futuro inmediatamente
anterior:

Proporeusé

Hetoimasai

tol dotinai
Interpretamos con R. Brown'* que se trata de infinitivos complementarios que describen

una misma accion basica: el rol del Precursor.
Otra secuencia, practicamente igual a la anterior, presentan los vv. 78-79:

episkepsetai
epifanai

tol kateuthlinai

que describen la mision del "anatolé”.”

' Cfr. R. Brown, o. cit., pags. 371-372.

'3 Una interpretacion diferente que cambia el sentido del texto es la de Vielhauer que considera "tou
kateuthtinai" (v. 79) como dependiente de "hetoimésai" (v. 76) y los vv. 78-79a como un paréntesis. De este
modo, gramaticalmente posible, todo se referiria a la mision de Juan (cfr. o. cit., pag. 35).
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Se podria descubrir en estas secuencias un rasgo lucano. Sabemos que es del gusto de
Lucas el uso del infinitivo con articulo (20 veces en el evangelio y 17 en Hechos). Hace notar
M. Zerwick que cuando se trata de una sucesion de infinitivos (finales o consecutivos) Lucas
prefiere agregar el "tou" delante del segundo (o tercero), mientras deja sin articulo al
primero.'®

Segun nuestra interpretacion de las secuencias, nos parece que podemos concluir la
existencia de dos partes, como ya lo muestran los indicios anteriores. La primera sucesion
sefialaria la primera, explicando el objetivo de la salvacion llevada a cabo; la segunda se
dividiria en dos secciones, a saber: 76-77, caracterizada por la secuencia que describe el rol
del Precursor, y 78-79, con la secuencia que describe la mision del "anatolé".

d. Vocabulario

Si bien encontramos en el Benedictus un gran indice de semitismos, es este un dato
contradictorio ya que, por otra parte, hay expresiones que no pueden reflejar el hebreo, al
menos directamente. Remitimos aqui al articulo citado de P. Benoit que se detiene en este
punto (pag. 182-183) y al andlisis filolégico hecho por R. Brown en su obra, ya citada
también (pags. 370-372).

Solo nos interesa agregar que las expresiones "kéras soterias en oiké David paidods
autou", del v. 69, y "anatolé ex hupsous", del v. 78, son titulos mesianicos usados en la
liturgia sinagogal de la época inmediatamente anterior o contemporanea a Cristo, que parecen
sefalar, especialmente la primera, un lenguaje de origen hebreo.

Ambas expresiones aparecen a continuacion del verbo "episképtomai", en la primera y
segunda parte respectivamente, sefialando el medio, o mejor dicho la persona mediante la
cual se ha producido la visita salvifica.

Estas, junto al verbo "visitar" son, a nuestro criterio, los ejes alrededor de los cuales se
organizan los demés elementos del cantico.

Queremos sefialar, antes de acabar este punto, la existencia de algunas expresiones
extrafias, acerca de las cuales difieren las opiniones, considerandolas algunos como
semitismos, otros no. Estas son:

16 Cfr. M. Zerwick, Graecitas Biblica, n.385.
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v. 68 epoiésen lutrésin: Lit. "ha hecho redencion". No se encuentra en el griego clasico ni
biblico, pero tampoco parece ser de origen semita. '’

v. 69 égeiren kéras, Lit. "suscitd un cuerno", extrafia también, tanto al griego como al hebreo.
v. 72 poiésai éleos: Lit. "hacer misericordia”". Parece, segin R. Brown (o. cit., pag. 372) y
H.Marshall," ser un semitismo que refleja el hebreo “asah hesed “im.

v. 77 toii douinai gnosin: Lit. "dar conocimiento" unida a soférias, es una expresion sin
precedente.

Otra aparente anormalidad seria la terminacion del cantico con "hodon eirénés", que
pareceria una expresion trunca. Notamos, sin embargo, que €sto es un rasgo hebreo, pues segiin
el Talmud de Jerusalén, II se termina con la palabra paz, pues no hay nada mas grande que la
bendicién de la paz que Dios donara a su pueblo segun el Sal 29,2. Esto, no obstante, hace
pensar a R. Brown y otros estudiosos que aqui termina el inico cantico dentro del cual se
habria inserido la profecia del Precursor. Daremos nuestra interpretacion mas adelante al tratar
de la mision del "anatolé".

B. Estructura del cantico
Observaciones
Distinguimos en el Benedictus dos partes, y en la segunda dos secciones, a saber:
Parte I: Salvacion realizada en el pasado de la decision divina: vv. 68-75.
Parte II: Salvacion en su desarrollo en la historia : vv. 76-79
1. Misioén del Precursor : vv. 76-77
2. Mision del "Anatolé" : vv. 78-79.
Parte I
Interpretamos en el v. 68 el Ahoti como causal y kai con el mismo valor. En el v. 69 kai

como epeségetico (cfr. Zerwick 455). El v. 70, por su estilo y vocabulario, parece ser una
adicion lucana posterior segiin la mayoria de los autores (cfr. Hechos 3,21). En el

7 Cfr. R. Brown, o. cit., pag. 371.
'8 Cfr. H. Marshall, The Gospel of Luke, pag. 92.
Y Cfr. Talmud de Jerusalén II - Berakhot 5a.
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v. 71 sotérian retoma el kéras sotérias del v. 69 introduciendo la explicacion que dice en qué ha
consistido la salvacion, descrita segin la concepcion judia vetero-testamentaria y determinada
por la secuencia de infinitivos ya sefalada. El verbo egeirein con kéras sotérias en el v. 69
sugiere, como lo explicaremos mas adelante, la personificacion del "kéras", calificado a su vez
como de la "casa de David".

Parte 11

1. En el v 76 su (= paidion) es el sujeto de proporeuse. Es brusco en este v. el paso de la 3a
persona singular (de la Parte I) a la 2a. El kai coordinativo hace de enlace entre los vv. 75y 76.
Kyrios (al genitivo) en el mismo v. no es claro si se refiere a Dios como en 1, 15 o a Jestis como
en 1,43. Las opiniones de los estudiosos difieren; lo explicaremos al tratar acerca de la mision
de Juan Bautista. El v. 77 presenta la dificultad de la interpretacion de en afései, importante
para la recta comprension del rol del Precursor. Presentamos las diversas posibilidades:

a. unir en afései a sotérias (asi Holtzmann y Plummer) entendiendo que Juan no es el que
perdona los pecados sino quien da a conocer al pueblo que la salvacion consiste en la remision
de los pecados.

b. unir en afései a gnosin sotérias (asi Ireneo 111, 10,3) resultando una interpretacion casi igual a
la anterior.

C. unir en afései a tol dounai (asi B. Weiss) entendiendo "gnosin" mas bien en el sentido de
"notificacion".

2. En el v. 78 es extrana la conexion realizada mediante el did. Esta preposicion puede indicar
el medio por el que se realiza la salvacion (cfr. Hechos 15,11; Gal 1,15) o tener funcion causal.
La interpretamos aqui como causal. El Ac. splagjna eléous (que va en este caso por la prep.
anterior) traduce el genitivo de cualidad hebreo "a causa de las entrafias misericordiosas". En
hois, en el mismo v. equivale a "por la cual" (en pl. por el pl. "splagjna”). En este v. se ha
pasado de nuevo a la 3a persona. Toda la expresion "a causa de las entrafias misericordiosas de
nuestro Dios" tiene funcion de transicion de la primera a la segunda seccidon que tiene por
sujeto anatolé ex hupsous. Este "anatolé" nos visitard: episképtomai, futuro como hemos
sefnalado en la critica del texto. En el v. 79 la preposicion eis que de por si indica "por" al ir con
un verbo de movimiento adquiere también el sentido de "hacia"; nos parece que aqui se pueden
tener en cuenta ambos aspectos para la interpretacion.
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C. Texto estructurado: Primera Parte, Lc 1,68-75

EdLoyntog kUpLog 0 Beog tod Topani, TG A odToD,
OTL €meokeoto
ﬁal émoinoer AOTpwOLY
— kol fyelper képag owtnplog UiV

€V olkw Aavld Lo adtod,
\ bl 4 \ 14 ~ 3 ’
[KoBwg eAxAncer dLee OTORKTOG TV ayLlwy
o’ al®drog TPodGMTOV adTOU]

owtnplov
b b ~ A ~\
|e£ ExOpOV TUOY
€K YELPOG TAVTWY TV KULOODVTOV MUAC,

~ b4 \
| ToLfjooL €Ae€og
~ ’ 4

purnobfjveLl 6Lobnkng ... OpKov
100 Sobval MUty

| 2 , ) \ ) ~ ¢ ’

apoPwg €k xeLpog €xOpOY puobevtag

Aatpedely adT@
€V 00L0TNTL Kol SLkeLoovvn
EvamLov adTod TAoNLE TELG TUEPELS NUOV.

C. Texto estructurado: Segunda parte, vv. 76-79
A:vv. 76-77

\ |\ ’ ’ |I 3 ’ 4
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B: vv. 78-79
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Bendito el Sefior, Dios de Israel
porque Vvisito
y realizo el rescate de su pueblo
y suscitd un cuerno de salvacion para nosotros
en la casa de David, su siervo,
(segun lo anunci6 desde antiguo
Por boca de sus santos profetas)
SALVACION
de los enemigos nuestros
de la mano de todos los que nos odian
HACIENDO MISERICORDIA
RECORDANDO su santa alianza.... Juramento
PARA CONCEDERNOS
liberados de las mano de los enemigos
SERVIRLE
en santidad y justicia
en su presencia todos los dias nuestros

Y tu, nifio, te llamaras profeta del Altisimo
Pues  iras delante del Sefior
a preparar sus caminos

dar a su pueblo
el conocimiento de la salvacion

en la remision de los pecados

a causa de las entrafias de misericordia de nuestro Dios
por la cual nos visitara una luz/germen de lo alto
para iluminar a los sentados en tinieblas
para enderezar nuestros pasos por (hacia) el camino de la paz.
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I1. TITULOS CRISTOLOGICOS
A. Analisis del v. 69: kol fjyelper képoag owtnpleg NULY év olky Aauld meldog adtod,

Nos interesa ante todo saber lo mas exactamente posible el significado de esta
expresion y verificar a quién viene aplicada. Comenzamos con el termino "kéras”. Si
tomamos en nuestras manos cualquier diccionario etimoldgico griego, encontramos que este
termino designa, en el dmbito lingiiistico del griego profano, el "cuerno" de un animal.
Ulteriormente, este significado fundamental ha ido adquiriendo connotaciones simbdlicas
usandose para hablar del animo, el teson o la valentia de alguien.

En la historia de las religiones antiguas este término llegd a designar la fuerza o
potencia de los dioses y de los hombres. A nosotros, sin embargo, no nos interesa tanto el
sentido de esta palabra en el ambito del griego profano sino en el lenguaje biblico.

En el Antiguo Testamento aparece frecuentemente el termino "geren'”; que los LXX
traducen por "kéras”’; pero usado al menos en dos contextos diferentes, a saber:

- el cuerno del animal (Dt 33,17); con este significado se usa frecuentemente en la

literatura apocaliptica y del judaismo tardio (cfr. Dn 7,7; 8,3);
- en el contexto cultico-sacerdotal, donde se entiende por tal la esquina o punta del altar
(cfr. Ex 27,2; Lev 4,7 etc).

A partir de estos dos puntos de referencia originarios, el sentido figurado de "kéras" se
fue desarrollando como expresion grafica del poder y la fuerza de Yavé, no menos que de las
personas. Encontramos asi que, ademas de indicar la superioridad fisica (cfr. Mi 4,13), la
prosperidad general (Job 16,15) o la fuerza (1 Re 22,11) se habla de Yahvé como "cuerno de
salvacion"” ("kéras sOtérias mou") en Sal 18,3 (=2 Sam 22,3).

Es ésta, segiin G. Link-J. Schattenmann,

"una locucion divina, procedente del ambito sacerdotal, que entiende a Yahvé

como el poder que produce la salvacion del hombre y le protege frente a

ataques enemigos" >

2 Cfr. L. Coenen, Diccionario Teoldgico del NT, art. "Fuerza", pag. 223.
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En el Nuevo Testamento, fuera de Lc 1,69, "kéras" aparece solamente en el
Apocalipsis y generalmente con el mismo sentido que en la literatura apocaliptica
veterotestamentaria. So0lo el Benedictus usa la expresion combinada " kéras sotérias”
dependiendo, quizés, del Sal 18,3, es decir, como poder creador de salvacion.

El sentido de la expresion, no obstante, adquiere una nueva tonalidad al ir acompafiada
del verbo "égeiren” y de la cualificacion "en la casa de David su siervo". Esta especial
significacion la veremos con mayor claridad si la estudiamos a la luz de aquellas citas,
biblicas o de la literatura judia, semejantes a la nuestra y que parecen pertenecer a un mismo
contexto. Estas son cuatro, a saber: 1 Sam 2,10; Sal 132,17; Sir 51,12 (en la version hebrea);
Shemonéh Esreh (res. bab.) 15.

1 Sam 2,10 dice: "Yahvé. . . exalta el cuerno de su ungido";

Sal 132,17: "Alli (Sién) suscitaré a David un cuerno..."(cfr. Ez 29,21).

Ambos pasos pertenecen a textos muy antiguos que originalmente se referian quizés
so6lo al rey de la descendencia de David sin connotacion mesianica alguna. Pero sabemos que,
a lo largo de la historia de Israel al irse desarrollando la concepcion mesidnica y crecer la
expectativa del pueblo respecto a un Mesias personal, que los salvaria del poder extranjero,
estos textos se releian en clave mesidnica y alimentaban la esperanza de quienes deseaban
ardientemente el salvador anunciado. De esto dan testimonio los otros dos textos que son
posteriores.

El himno que aparece inserido al v. 12 de Sir 51 se encuentra sélo en hebreo y es de
dudosa autenticidad, pero nos ilumina acerca del sentido que el pueblo de Israel daba a esta
expresion. Veamoslo:

Sir 51,12 (heb.): "Dad gracias al que hizo florecer el cuerno en la casa de David".*'

Este texto es muy cercano al nuestro y, aunque su datacion es insegura, parece tratarse
de un himno de la época inmediatamente anterior a Cristo.

2L Cfr. Cantera - Iglesias, Sagrada Biblia; version critica sobre los textos hebreo, arameo y griego, pag.
1001.
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El cuarto es un texto rabinico, la 15° bendicion de la Shemonéh Esréh (res. babilonense) que
dice:

"Haz brotar pronto la descendencia de David, tu siervo, y su cuerno sea exaltado en fu

salvacion...

Bendito eres t, Sefior, que haces florecer el cuerno de salvacion".”

Esta serie de bendiciones, conocida como Shemonéh Esréh (18 bendiciones), que el israelita
debia recitar diariamente, pertenece al judaismo tardio. La que acabamos de citar (n.15) es una
ansiosa aspiracion por el Mesias y denota la relectura mesianica, como hemos dicho anteriormente,
de 1 Sam 2,10; Sal 132,17 y Ez 29,21.

Por otra parte, es importante notar que el Sal 132 hace referencia a la profecia de Natan de 2
Sam 7, primer eslabon de todos los textos mesidnicos posteriores.

Notemos mas detalladamente las semejanzas y diferencias de Lc 1,69 con los textos citados.

a. Verbo utilizado

hebreo griego
1 Sam 2,10 o1 hif. Hyom
Sal 132,17(131) nnY hif. E€ovatéAl®
Sir 51,12 (heb) nny hif.
Sh. Es. 15 (1. b.) o1 qal
nny hif.

b. A quién es referido "kéras" o "qeren"

1 Sam 2,10 1 wn (par.a 12519)
Sal 132,17(131) 5 (par. a "Twnd)
Sir 51,12 (heb.) b M7
Sh. Es. 15 (r. b.) nny 1717

Se trata siempre de la descendencia de David, rey y ungido de Yahve.

22 Cfr. nnan awTn Ritual de oraciones diarias de la comunidad israelita sefardita, Madrid 1962.
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Observaciones

a. Llama la atencion que los verbos usados en los textos citados son 011 = elevarse (en Hifil =
alzar, levantar) o nn¥ = germinar (en Hifil = hacer brotar) que los LXX traducen con {yom =
exaltar o £é€avatéAAm = hacer salir o nacer; no aparece, sin embargo, ni Op = levantar, erigir (en
Hif)) ni 7p = excitar, despertar (en Hif.) que en los LXX equivale a éyeipetv = "suscitar", y que

es el usado por el autor del Benedictus.
Dice P. Benoit al respecto:

"Hay que remarcar la alianza insolita de “egeirein' con 'kéras sotérias' (cuerno de
salvacion). En la Biblia la expresion ‘cuerno' va acompariada ordinariamente de
‘hypsoun’, ‘epairein’, ‘exanatéllein’ (= elevar) traduciendo 00 (= alzar, levantar)
o M'NXA (= hacer brotar), no de ‘egeirein’ que traduce PN o VYN y significa,
mas bien, ‘suscitar' un salvador, tal como un Juez o Ciro (Jue 2,16-18; Is 45,13).

Acoplado a este verbo, el ‘cuerno de salvacion' no es ya una fuerza abstracta a
elevar, sino una persona concreta a hacer aparecer, una persona de la 'casa de

David, el Mesias que Dios ha “suscitado , quiere ‘resucitar"' (cfr. P. Benoit, o. cit.,
pag. 187).

Podemos afirmar, por lo tanto, que el autor del Benedictus supone una personificacion de
"kéras" y que al usar este verbo, término técnico del vocabulario cristiano, podria estar
insinuando sus dos sentidos citados por Benoit.

b. En cuanto al sujeto al que viene aplicado el termino “kéras' o "qeren" debemos notar: en 1
Sam 2,10 y en Sal 132,17 se refieren a la descendencia de David. Sir 51,12 (heb.) menciona la
"casa de David'. alusion bien clara a 2 Sam 7 donde, en un juego de palabras, se identifica
"casa" con "descendencia" davidica. También la Sh. Es. 15 habla de la "descendencia de
David".

Solo este tltimo texto usa la expresion combinada "cuerno de salvacion”. Unicamente
¢éste, también, aplica a David el titulo "tu siervo” = 773, detalle que llama la atencion, pues
normalmente en la Biblia es Israel el 72y de Dios. La denominacion "tu siervo" aparece en el
judaismo tardio y exclusivamente en textos litirgicos (cfr. 1 Mac 4,30; 2 Esd 3,23).

En el Nuevo Testamento, fuera del Benedictus, solamente lo encontramos en Hech 4,25.
En textos extrabiblicos cristianos s6lo en la Didaché 9,2, de lo cual se desprende que la Iglesia
primitiva lo us6 en dependencia del uso sinagogal, dato importante para descubrir el Sitz im
Leben del Benedictus.
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Conclusion

Los cuatro textos examinados, y que parecen constituir el trasfondo de Lc¢ 1,69, son
todos textos litirgicos. 1 Sam 2,10 pertenece al Cantico de Ana; el segundo es un Salmo; el
tercero forma parte de un himno de alabanza y el cuarto es una bendicion que se encuentra al
interno de una de las oraciones judias recitadas diariamente.

La expresion "tu siervo" pertenece al vocabulario exclusivamente liturgico.

Lc 1,69 se encuentra, por lo demas, en un texto poético, de estilo semejante a los
salmos de alabanza y recitado con ocasion de un acto litirgico (al menos en la intencion del
autor que lo incorpor¢ al relato de la infancia).

Estos datos, sumados al resto del vocabulario de la primera parte del cantico, de
caracter marcadamente litirgico (introduccion bendiciendo al Dios de Israel; lenguaje de
Alianza y juramento; verbo "latreuein" usado para hablar del "culto", etc) hacen pensar que el
origen del Benedictus, en su primera parte, esta en el ambiente liturgico.

Por otra parte, el uso del verbo "egeirein" que como hemos visto es sin precedente y
supone la personificacion de "kéras sotérias", nos inclina a pensar que se trata de un texto
cristiano cantado por aquellos que vieron en Jesus al Mesias esperado. Que se trata de un
titulo mesidnico resulta claro de la cualificacion "en la casa de David su siervo". Parece que
se puede afirmar que asi como el AT aplicd a Yahvé el titulo de "cuerno de salvacion" (Sal
18,3) y el judaismo tardio lo refiri6 al Mesias, asi la primera comunidad judeo-cristiana de
Jerusalén, valiéndose de este vocabulario tan familiar, no habria dudado en aplicarlo a Jesus
de Nazaret transformandolo en un titulo soteriologico.

Es probable, entonces, que estemos delante de una expresion cristoldgica arcaica que se
identifica con. los origenes palestinenses de la Iglesia judeo-cristiana. El hecho de que este
titulo no sea mencionado en el resto del NT ni en los Padres o Apdcrifos cristianos da lugar a
pensar que rapidamente cayo en desuso. jPor qué motivo? No lo sabemos. Posiblemente por
la connotacion de "fuerza" o "poder" que, si bien en el cantico de Zacarias no presenta
caracteristicas violentas (cfr. Sal 17 de Salomon, apdcrifo), proviene de una concepcion
mesianica nacionalista que no corresponderia a la mision de Cristo.

No seria éste un proceso extraio pues sabemos que la comunidad cristiana palestinense,
al menos en sus comienzos, no con-
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taba para expresarse mas que con el vocabulario y categorias mentales judias, y que la
evolucion en la comprension del misterio de Cristo fue un camino largo que llevd poco a
poco a una decantacion de conceptos y expresiones.

Consideramos, pues, los vv. 68-75 como un himno de alabanza nacido en la primera
comunidad cristiana de Jerusalén (valiéndose quizas de un salmo mesidnico anterior que
habria modificado, o creandolo ella) para ser usado en la liturgia. Lucas lo habria retocado (v.
70) y unido a los vv. 76-79, creando una unidad "ad hoc".

B. Analisis de v. 78b: avatoAn € Ujjoug

Analizaremos primeramente por separado el sustantivo "anatolé” y el genitivo "ex
hupsous"; luego trataremos de descubrir el sentido de la expresion completa y a quien se
refiere.

Respecto a "anatolé" (cfr. TWNT I, 354-355, H. Schlier), encontramos que se usa en
dos sentidos en el ambito griego, a saber:

- el alzarse de los astros: Mt 2,2.9 (fuera de los textos extrabiblicos);

- la direccion de la cual se alza el sol, es decir, "oriente" y por extension "amanecer" o

"mafiana": Apoc 7,2; 16,12; 21,13.

Sin embargo, es interesante notar que en los LXX "anatolé" no traduce tal concepto en
algunos textos. Encontramos que en tres lugares (Jer 23,5; Zac 3,8 y 6,12) traduce el hebreo
nny (= germen) que, en los tres casos, se refiere claramente al Mesias: Este dato es
particularmente importante para comprender el texto que analizamos. Veamos a continuacion
estas tres citas veterotestamentarias:

Jer 23,5: (T.M.) PYIR ARR T NPT ...
(LXX) ... KL GVo0TNOW TG Aauld GratoAny dikalov

Este texto forma parte del Oraculo mesianico (Jer 23,5-6) que se continlla con una afirmacion
casi idéntica, pero que no aparece en los LXX, en Jer 33,15-16, lo que parece ser una adicioén
posterior.
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Zac 3,8 (T.M.) ¥3 9137 RN DR YTAY MDY
(LXX) 8LOTL 180V €YW &yw TOV 60DA0V pov "Avatoiny

Zac 6,12 (T.M.)  mn w'R Nng 1nw
(LXX) 6oL avnp "AvatoAn dvoue adT®

En estos dos pasajes nnXy su traduccion griega avatoin es el nombre propio del
Mesias.

a. Precisiones aportadas por la interpretacion judia

Es importante para descubrir el verdadero sentido de la expresion usada en el
Benedictus ver como su equivalente hebreo fue interpretado en Israel mismo.
Encontramos dos textos muy diferentes entre si que nos iluminan: una ensefanza del
Talmud de Jerusalén II y una interpretacion filoniana de Zac 6,12. Veamoslo:

El Talmud de Jerusalén II dice:

"Dicen los rabinos: en cuanto al rey Mesias ...se llamara David...

R. Josué ben-Levi dice que se llamara Cemabh;

segun R. Judan. b. R. Aibo, su nombre sera Menahem.

R. Hanina dice: 'no es necesario creer que lo que dice uno contradice al otro,

"

pues en el fondo estos nombres son identicos"".

La nota explicativa a pie de pagina aclara que tanto Cemah como Menahem son
el mismo nombre pues el numero de las letras que componen cada una de estos
palabras, segun su valor cuantitativo, dan al sumarlas la cifra de 138 en ambos casos
(interpretacion cabalistica tipicamente rabinica; cfr. Le Talmud du Jerusalem, Paris,
1960).

Filén, en De Confusione Linguarum, cap. 1, interpreta Zac 6, 12 de la siguiente
manera:

"He oido también un ordculo de labios de uno de los discipulos de Moisés, que
dice asi. 'He aqui un hombre cuyo nombre es el que se levanta' (o el que asciende)
(Zac. VI, 12) el mss extranio de los titulos, por cierto, si se supone que estd
describiendo a un ser compuesto de alma y cuerpo. Pero si supones que se trata
de un ser incorporeo que no difiere ni un dpice de la imagen divina, estaras de
acuerdo en que el
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nombre 'que se levanta' con que se lo llama, lo describe verdaderamente. Porque
ese hombre es el hijo mayor a quien el Padre de todo(s) levanto (o hizo surgir, o
elevd), y en otras partes lo llama su primogénito, y en verdad el hijo asi
engendrado siguio los caminos de su Padre, y dio forma a las diferentes clases,
mirando los modelos arquetipicos que su Padre proporcionaba".

Ambas interpretaciones de nn® son completamente diferentes; la primera,
absolutamente literal; la segunda, filosofica, responde a la concepcion apocaliptica
de un Mesias trascendente y preexistente. De la ensefianza rabinica nos podemos dar
cuenta de por qué NNy se transforma en la sinagoga en un nombre mesidnico (cfr.
TWNT 1, 355). Filon, en cambio, entiende el ’Avatoin como Adyoc.

Este Adyoc que aparece frecuentemente en las obras de Filon, y que aqui, como
hemos visto se identifica con ’AvatoAn, esta intimamente ligado al Mesias de la
apocaliptica judia inmediatamente anterior o contemporanea a Jesus, pero
especialmente del Libro de Enoc (s. I aC.). Aqui se lo describe como preexistente y
se le da el titulo de "Hijo del Hombre" (cap. 37-71). Aparece como un ser angélico
sentado en el cielo junto al anciano de dias (46,1), elegido por Dios y habitando
junto a El para siempre (62,6), mediador de todas las revelaciones de Dios al hombre
(49,1ss). Al final de los tiempos Dios lo revelard al mundo, etc.

Lo que es especialmente interesante es que en el apéndice de la seccidon
mesianoldgica se identifica a Enoc mismo como el "Hijo del Hombre", es decir, el
Mesias (71,14) y, por otra parte, en la version eslava y hebrea, lo mismo que en la
literatura rabinica, Enoc es identificado con Metatron, es decir, MetaBpovoc o
Metatopavog (el Supremo, el que esta junto a Dios, seglin el contexto).

De todo esto se deduce una importante conexion entre "Hijo del Hombre" =
Mesias = "Metatron” con el "Logos" filoniano que, segin la interpretacion

anteriormente citada, se identifica con el "anatolé"” (ctfr. The Jewish Encyclopedia, vol.
VIII, art. "Messiah").

b. Interpretacion de los Padres de la Iglesia
Es Justino quien, en su "Dialogo con Triféon" (106,4, interpreta el nny de Zac

6,12 como nombre mesianico aplicado a Cristo, a quien se referiria ya, segun este
autor, la profecia de Num 24,7. Dice Justino:
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Kat og dotpov éuehiev avateAlelv avtdg 014 Tov Yévovs tov ABpadp
Mwon{ ntapednrocev ovtwg eimov Avatelel dotpov €& lakwf kat
nyovpevog €& Iopani kat aAin o€ ypaen enotv 1dov avnp avatoAn
OVOLO 0T

La version espafiola de Ruiz Bueno® traduce:

"Y que el (Jesus) habia de levantarse como una estrella por medio del linaje de
Abraham, lo manifesto Moisés cuando dijo: Se levantara una estrella de Jacob y un
caudillo de Israel. Y otra Escritura dijo. Mirad a un hombre. Su nombre es
Oriente. "

Otra referencia mds indirecta que teniendo en cuenta el significado mesidnico de "anatolé"
alude bastante claramente a Lc 1,78 es la de Meliton de Sardes, en "De Baptismo", frag. VIII b,
parag. 4. Hablando de la necesidad del bafio bautismal, cita el ejemplo dado por Cristo a quien
llama "Rey de los cielos y Cabeza de la creacion, Sol del oriente... unico Sol que vino del cielo".

“... MMOG OVOTOANG ... LOVOG MAL0G OLTOG OVATEIAEY 0T OVPAVOL”.
c. Uso biblico del verbo "anatellein”

No es sin importancia para nuestro estudio que el verbo del cual el sustantivo "anatol&"
deriva, es usado en una cantidad de textos de la literatura biblica y extrabiblica para significar el
surgir de la era mesidnica.

"Anatelein" tiene ya en griego (y no por influencia semitica) el doble significado de: hacer
salir-brotar-germinar / brillar-resplandecer.

De igual manera que nnY, tanto en arameo como en siriaco, es conocido con las dos
acepciones de: brotar / brillar (cfr. J. C. Greenfield, en HUCA 30, 1959, n.41).

Es facil que por influencia de estas lenguas vecinas también en hebreo haya sido usado con
este doble significado. Comenta J. Gnilka que el traductor de los LXX debid conocer estos dos

2 D. Ruiz Bueno, Padres Apologistas Griegos, pag. 489.
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sentidos de la raiz nn¥ pues en Is 4,2 la traduce con "epilampsei" = brillar sobre, considerando,
no obstante, el sustantivo como verbo.

En los LXX este verbo "anatellein" es casi el término técnico para describir el comenzar de
la aurora mesianica (cfr. Is 45,8; 61,11; Ez 29,21; Sal 71(72),7; 84(85),12; 96,11 y especialmente
Num 24,17; Mal 3,20; Is 60,1, donde se trata precisamente del levantarse de un astro mesianico)
(cfr. P. Benott, o. cit., pag. 186). Tenemos un testimonio interesante en el Testamento de los XII
Patriarcas que en su recension griega parece ser de origen judeo-cristiano, opinidon muy
discutida entre los estudiosos. En el Test. Judd 24,1 se describe la venida del Mesias como el
alzarse de un astro:

Kot peta toavta avateletdpy aotpov € lakdf ev eipiyn kou avactioeton dvOpmmog
[ex Tov omépuotog pov] wg niog dikonoovvec.* (cfr. R. H. Charles, The Greek
versions of the Testaments of Twelve Patriarchs).

A nadie pasa inadvertido que se trata aqui de una referencia a Mal 3,20 (cfr. Is 41,2)
entendido a la luz de Num 24,17 (cft. Is 60,1-3). Debemos notar el paralelismo:

avVoTELEL aoctpov €& lakmp eV e1pnvn
OVOOTHGETOL dvOpwmog Mg NA0g SKooGvHvT

La profecia de Balaam (Num 24,17) ocup6, como lo ha notado J. Gnilka, un lugar
importante en las especulaciones judias sobre el Mesias generando una serie de textos biblicos y
extrabiblicos donde se habla del Mesias como "Astro"”, "Estrella” (particularmente frecuente en
el Targum), "Sol de justicia”, "Luz”; etc.

Por otra parte, Is 11,1 anuncia a este Mesias como "vastago del tronco de Jesé¢" y "reforio
de sus raices".

El autor del Benedictus, probablemente, quiso combinar ambos significados usando una
palabra que encerraba ambos, palabra por otra parte, bien familiar a quienes escrutaban en la
Escritura la revelacion sobre "el que habia de venir".

2 “Después de esto surge para nosotros una estrella de Jacob, en paz, (y) se levantara un hombre (de mi
descendencia) como sol de justicia".
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0. El genitivo "ex hupsous" = de lo alto
Se lo puede entender de diversas maneras, a saber:

- sentido espacial (refiriéndose a la altura de una cosa)
- sentido absoluto: mundo celeste, morada de Dios, lo que esta en contacto con Dios
- circunlocucion de Dios mismo, como "hupsistos" = Altisimo

Segiin A. Jacoby® no debemos prescindir del dato de que esta expresion se encuentra en Lc
24,49. Alli "ex hupsous dynamin" = poder desde lo alto, corresponde a la "dynamis
hupsistou"= poder del Altisimo, de Lc 1,35 y ambas corresponden a la "dynamis tou
Theou" = poder de Dios, del Antiguo y Nuevo Testamento, seglin este autor.

Filologicamente es posible y mds de una vez el texto biblico usa "hupsos" en el tercer
sentido sefialado, es decir, refiriéndose a Dios mismo. Si este fuera el sentido de nuestro
texto, como afirma A. Jacoby, deberiamos traducir "ex hupsous" por mn*, de modo que la
expresion completa "anatolé ex hupsous" seria el equivalente griego del hebreo nnr mn* =
Cemah Yahvé, lo cual nos remitiria inmediatamente a Is 4,2 "Germen de Yahve" (cfr. Jer
23,5; Zac 3,8; 6,12) traducido (erroneamente) por los LXX con el verbo ("epilampsei ho
Theods").

Es posible que esta traduccion responda a la concepcion de que, en el tiempo
mesidnico, se produciria una teofania de Yahvé, creencia extendida en el mundo judio.

De diferente manera opina J. Gnilka, para quien el hecho de que "ex hupsous" sea una
circunlocucion que expresa el nombre de Dios es dificil de probar. Segin este autor, "lo
alto" es la morada de Dios, como es el sentido que esta expresion tiene por ejemplo en 2
Sam 22,17, y en las bendiciones de Qumran donde se augura al jefe de la misma que Dios
lo ensalce a altura eterna.

En la misma linea va la interpretacion filoniana del Mesias "Anatolé” anteriormente
citada, como también la de Justino y Meliton.

Clemente Alejandrino, por otra parte, en una clara referencia a Lc 1,78-79 en el cap.
11, parag. 114,1, del Protrettico, dice:

3 Cfr. A. Jacoby, "Anatolé ex hypsous", pag. 207.
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"Una luz del cielo brillo sobre nosotros que estabamos sepultados en tinieblas y
encerrados en sombras de muerte".

Ya antes, en 112,1, habia afirmado que "el Verbo mismo viene a nosotros del cielo".

Estos antecedentes parecen dar razén a J. Gnilka que interpreta Lc 1,78 como dicho
del Mesias que es enviado a los hombres de parte de Dios. El, cercano a Dios, es quien
proclama las verdades divinas.

No nos parece, sin embargo, que se deba polarizar de este modo la interpretacion. De
la misma manes que, como lo hemos senalado, "Anatolé" encierra el doble significado de
"Germen" y "Luz', asi también nos parece se pueda afirmar que "ex hupsous" deba
entenderse bajo sus dos significados posibles: "de Dios” y "de lo alto”. Esto es
perfectamente posible filologica y teoldgicamente y denota un contenido mucho mas rico
que el que ofrece una u otra posibilidad por separado.

Este titulo "Anatolé ex hupsous" hablaria del Mesias "Germen de David" (cfr. Jer
23,5; 33,15; Is 11,1.10), "Luz de las naciones" (cfr. Is 60,1-3; Lc 2,32; Jn 8,12) que como
un "Astro" (cfr. Num 24,7; Apoc 2,28; 22,16) se alza para iluminar a la humanidad.
Germen y Luz "de lo alto" pues habitaba junto a Dios (Jn 1,1) y era Dios (cfr. Jn 1,1).

Conclusion

Los textos que constituyen el trasfondo de Lc 1,78 son proféticos. El vocabulario es
claramente mesianico y fuera del AT es usado en el &mbito de la Iglesia primitiva (Justino,
Melitén) de lengua griega. Similitud tematica (aunque con distinto vocabulario) se
encuentra en varios pasos del NT. Es de notar, también, la cercania con el vocabulario del
Testamento de los XII Patriarcas y con la tematica del T. Juda 24,1.

La referencia al "Germen" (= Vdstago) indica que con este titulo se entiende alguien
de la casa de David, elemento que da pie a afirmar que no puede haberse referido a Juan,
como quieren algunos, que era de familia sacerdotal y por tanto de descendencia aaronitica.

El uso que hacen Justino, Melitén y Clemente Alejandrino permite ver que ya desde
muy temprano la Iglesia vio en esta expresion un titulo cristoldgico.
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Con los elementos que tenemos no es facil detectar el origen de este titulo. J. Gnilka, por la
semejanza de vocabulario con el Testamento de los XII Patriarcas, documento que considera
cristiano, piensa que fue en la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén. El hecho del habil uso del
doble significado de la expresion, supondria mas bien un ambiente judio (conocedor de las
profecias) de habla griega.

Todo queda a nivel de suposicion. Quizas pueda darnos alguna luz el v. 79 con la
interpretacion de la mision del "Anatolé".

C. Mision de Juan y de Jests segun Lc 1,76-79

Al afirmar que "Anatolé ex hipsous" es un titulo aplicado a Jesus nos oponemos a la
opinién de algunos estudiosos (Lambertz, Vielhauer, y otros) que piensan que este titulo sea
sinonimo de "Profeta del Altisimo", ambos referidos a Juan. La fundamentacioén principal de
estos autores es, ante todo, que la mision del "Anatole" sefialada por el v. 79 no supera en
absoluto la de Juan, indicada en los vv. 76-77 (cft. Vielhauer, o. cit., pag. 265).

Intentaremos exponer nuestra comprension del texto, que es también la de la mayoria de
los exégetas.

En el v. 76 se dice que el nifio, es decir, Juan, "ird delante del Serior a preparar sus
caminos”. Aqui aparece la primera dificultad: ;quien es este Sefior, Dios o Jesus? (Ya lo notamos
en las observaciones a la estructura). Resuenan aqui las profecias de Mal 3,1 e Is 40,3 y a primera
vista pareceria que indudablemente se trata de Yahvé. La respuesta, sin embargo, depende de
quien se entiende por "Anatolé". Si este ltimo es Juan, como quieren Lambertz, Vielhauer, etc.,
entonces el "Kyrios" de 1,76 es Yahvé. Si el "Anatol€", en cambio, es Jesus, también es El el
"Kyrios" a quien el Bautista debe preceder.

Al analizar este titulo hemos notado que hace clara alusion al Mesias como rey davidico, lo
cual no es aplicable a Juan sino a Jesus. De este dato parece que pueda suponerse con razén que
el "Kyrios" a quien Juan preparara el camino es Jesus.

Por otra parte la identificacion de Juan por el Precursor (cfr. v. 17) es un rasgo
esencialmente cristiano y no bautista. Son los Sindpticos los primeros en interpretar la mision de
Juan como el que precede a Jesus y cuya mision esta subordinada a la suya. Esto no aparece en
ningin documento no cristiano.
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Para sus contemporaneos Juan era simplemente "el Profeta", "el bautista" y sélo a la luz del
misterio de Cristo los apostoles y discipulos de Jess descubren que este "profeta" era el
Precursor (cfr. Mc 1,1-8; Mt 17,13; Jn 1,6-8).

En el v. 77 se nos dice en qué consiste preparar el camino del Sefor: "dar conocimiento de
la salvacion por el perdon de los pecados”. Como notamos ya en las observaciones a la
estructura, puede variar la interpretacion de esta misién segiin se coligue "en afesei”" = por el
perdon (o para el perdon) a "sotérias" = salvacion, a "gndsin sotérias" = conocimiento de la
salvacion, o a "tot dotinai" = dar.

San Ireneo (I11,10,3) comenta Lc 1,77 diciendo:

"Se trata del conocimiento del Hijo de Dios el que Juan debe dar (cfr. Jn 1,29-
30.15-16). No se trata de otro Dios, ni de otro Padre, ni de un abismo, ni de un
pléroma... sino del "conocimiento de la salvacion’, es decir, del Hijo de Dios que es
llamado y es SALVACION, SALVADOR y FUERZA SALVIFICA".

Claramente rechaza asi la posibilidad de una interpretacion gndstica del texto e identifica
"sotérias" del v. 77 con "kéras sotérias" de 1,69 de una manera implicita.

Plummer interpreta que Juan debe proporcionar al pueblo el conocimiento de que la
salvacion consiste en el perdon de los pecados y no en una simple liberacion politica.?

Ambas interpretaciones se complementan, pues el Hijo de Dios es la Salvacion desde el
momento que en El Dios remite nuestros pecados (cfr. Rom 3.24). No es mision de Juan.
conceder el perdon, sino preparar al pueblo (cfr. Lc 1,17) para reconocer en Jesus el Salvador, el
"que quita los pecados del mundo" (Jn 1,29).

El v. 78 declara que la causa de esta SALVACION es tnicamente la "misericordia de
nuestro Dios" por la cual nos ha de visitar un "Anatolé ex hipsous". Es Dios mismo quien nos
visita en la persona del "Anatolé". ;Cudles seran los efectos de esta "visita"?

ILUMINAR alos que yacen en tinieblas y en sombras de muerte.

GUIAR nuestros pasos por el camino de la paz.

* Cfr. A. Plummer, Gospel According to S. Luke, pag. 42.
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Se destaca inmediatamente la conocida contraposicion LUZ - TINIEBLAS, equivalente a
VIDA - MUERTE, frecuente en el Antiguo y Nuevo Testamento.

Ya en el Sal 107,10 encontramos la combinacion "tinieblas y sombras" pare describir el
estado de aquellos que se han rebelado a las 6rdenes de Yahvé, es decir, los que habitan en el
pecado.

Resuena también en nuestro texto Is 42,7, donde Yahvé promete enviar a su "Siervo"

"Para abrir los ojos de los ciegos, sacar del calabozo al preso,
de la carcel a los que viven en tinieblas".

Agregando en el v. 16:
"Trocaré delante de ellos la tiniebla en luz..."

También Juan evangelista define a Jesus como la irrupcion de "la LUZ que brilla en las
tinieblas" (Jn 1,5a). Y no se trata de lenguaje figurado: Jesus es la "LUZ"; como El mismo lo
declara:

"YO SOY LA LUZ del mundo,
el que me siga no caminara en la oscuridad,
sino que tendra LA LUZ DE LA VIDA" (Jn §,12).

Y Pablo; exhortando a los cristianos de Corinto, les hace ver que "la luz y las tinieblas" son
incompatibles, comparando ambas nociones con la justicia y la iniquidad respectivamente (cfr. 2
Cor 6,14) y en 2 Cor 4,6 declara:

"El mismo Dios que dijo. Del seno de las tinieblas brille la luz,
ha hecho brillar la luz en nuestros corazones

para irradiar el conocimiento de la gloria de Dios

que esté en la faz de Cristo”.

Seria largo enumerar las citas neotestamentarias que identifican a Jesus con la Luz
(Ilaméndole pwg = luz, pwoeopog = adj. que ilumina, domp = estrella, astro, Aapunpodg = brillo,
esplendor); ninguna, sin embargo, fuera del Benedictus, le llama "Anatolé". El porqué se haya
evitado este titulo familiar a los oidos judeo-cristianos, no lo sabemos. Se podrian hacer
numerosas suposiciones, pero no pasarian de ser solo hipdtesis. Lo cierto es que nuestro cantico
recogiendo una tematica bien conocida define la mision del Mesias "Anatolé" como el hacer
pasar de las tinieblas (= pecado) a la luz (= vida) por medio de una iluminacion que irradia El
mismo, pues El es la LUZ. Este paso de un estado de
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oscuridad o muerte a la situacién opuesta (sobreentendido en el texto) es el comienzo de una
"MARCHA", guiada por esta LUZ, por un CAMINO (cfr. Jn 14,1-6) de PAZ.

Se trata de la paz ya anunciada por los profetas para el tiempo mesianico (cfr. Is 11,6;
65,25; Os 2,20), cantada por los angeles al anunciar el nacimiento de Jesus (Lc 2,14), dada por
Jests antes de su Pasion (Jn 14,27). PAZ con Dios (Rom 5,1) que es El mismo (Ef 2,14) y que
Israel no supo recibir (Lc 19,42) al no "reconocer el tiempo de la visita" (Lc 19,44).

Conclusion

Aunque no se haga en nuestro texto mencion explicita de las obras y de la muerte y
resurreccion de Jesus, no se puede dejar de reconocer que la mision del "Anatolé ex hupsous"
coincide con la mision de Jesus, "Luz del mundo". No creemos haya motivos suficientes para
afirmar que ésta no supera en nada a la del Precursor, como pensamos haber dejado claro en
nuestra exposicion.

Si bien podemos decir que la cristologia de Lc 1,78-79 es arcaica, como lo demuestra su
vocabulario y la falta de una alusion directa al nucleo fundamental del kerigma primitivo, aparece
mas desarrollada que la de 1,69s, ya que entiende la salvacion en términos mas espirituales: la
liberacion de una situacion de pecado que permite el paso a una vida iluminada por el "Anatolé",
inicio de un camino en paz y hacia la paz.

CONCLUSION GENERAL

1. Habiendo considerado el problema de la unidad del Benedictus, pensamos se pueda afirmar
que ésta no es sintactica sino tematica. La gramatica, el vocabulario, la estructura y ain la misma
concepciodn cristologica es diversa entre Le 1,68-75 y 76-79. Ambas, sin embargo, tienen como
eje un titulo cristologico que define al Mesias, en quien se cumple la visita salvifica de Dios,
como descendiente de David. Este rasgo permite una continuidad tematica, como acabamos, de
decir, entre la primera y segunda parte.
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Podriamos afirmar con J. Gnilka que se trata de una unidad "ad hoc" creada por un autor
posterior (que puede ser Lucas mismo) al unir dos composiciones independientes, retocandolas
levemente. Como una unidad, por tanto, debe ser leido e interpretado.

2. El Sitz im Leben de la unidad, es decir, del canto como lo encontramos hoy, parece ser
littrgico (como lo confirmaria el uso que desde antiguo hace de €1 la Iglesia) sin poder precisar
en qué ocasion particular era recitado.

Si consideramos por separado ambas partes, la primera parece ser mas antigua que la
segunda. Tiene grande semejanza con los Salmos veterotestamentarios de alabanza y la
concepcion mesianoldgica no parece superar la del judaismo de la época. Nos parece de origen
cristiano, sin embargo, por el uso de "egeirein" con "kéras sotérias" sin precedente en el AT. Es
posible que haya sido compuesto segtin el modelo de un Salmo mesianico judio (que estaria a la
base) pero por un autor judeo-cristiano.

La segunda parte presenta una mesianologia entendida menos nacionalisticamente y mas
espiritual. Parece suponer la tradicion sindptica por la evocacion de Juan como el Precursor y la
tematica Luz-tinieblas que, siendo veterotestamentaria y expresada en términos hebreos en
nuestro texto, es continuada por el NT.

Su Sitz im Leben es mas dificil de precisar y queda a nivel de hipotesis. Indudablemente
supone el conocimiento de la tradicion veterotestamentaria; es real también que presenta muchas
semejanzas de vocabulario y contenido con el Testamento de los XII Patriarcas, pero no podemos
ir mucho mas alla de nuestra afirmacion. Si se trata de la comunidad judeo-cristiana de Jerusalén
o de una comunidad judeo-cristiana de lengua griega, de donde Lucas lo habria recogido, no hay
elementos suficientes para probarlo.

3. No obstante la mencion del Bautista y la ocasion en que Lucas sitia el Benedictus
(circuncision de Juan) hay razones validas para afirmar que se trata de un himno cristologico que
alaba al Dios de Israel por la salvacion obrada en la persona del Mesias Jesus.

La mencion de Juan no tiene otra finalidad que la de hacer ver que existe una relacion entre
ambos personajes, la relacion de subordinacion que supone el hecho de que Juan sea el Precursor
de Jesus.
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4. La figura del Mesias Jesus es presentada como:

- enviado por Dios (es Dios quien salva a través de El);

- de la casa de David (segun estaba anunciado);

- liberador (de los enemigos...), mejor aun, Salvador;

- Mesias pacifico (con rasgos que evocan al "Siervo" de Isaias, especialmente en la
segunda parte del cantico);

- Serior (aunque puede tenerse en cuenta la ambigiliedad del término);

- Germen (= Vastago davidico) de Yahve;

- Luz de lo alto que ilumina y guia.

El rasgo que nos parece mas tipicamente cristiano es la ausencia absoluta de mencion a
"venganza de los enemigos", "aplastamiento de los potentes" y expresiones similes, tipicas de la
mentalidad veterotestamentaria y que se encuentran en la literatura apocaliptica y mesianica de la

época con particular insistencia.

5. Podemos afirmar que el Benedictus nos ofrece una cristologia arcaica, posiblemente pre-
pascual en algunos aspectos, cuyo analisis podria abrir una pista al intento de reconstruir los
origenes palestinenses de la predicacion sobre Jesus, el Cristo.
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