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PROLOGO

Este libro exige un cierto esfuerzo, menor cuando el
lector es un tedlogo familiarizado con las recientes inves-
tigaciones, que cuando se trata de un “laico”, por mds que
haya sido igualmente pensado para él. Muchas de las co-
sas que desde siempre han sido habituales en la tradicién
eclesidstica, sobre todo por lo que se refiere a los Hechos
de los apéstoles, no se encuentran aqui.

De los Hechos, por razones que se expondrdn al co-
mienzo, se hard un uso parco y a la vez critico. También
en la valoracién de las cartas paulinas el libro se introduce
bastante por caminos poco trillados. S6lo el hecho de pen-
sar y repensar la teologia paulina exige tanta entrega como
paciencia. Y sin embargo a un pensador de la talle de
Pablo no se le puede hacer mds fdcil de lo que es. Me he
esforzado no sélo por informar sobre él, sino por hacer
participante al lector en el proceso de la investigacion.

Dentro de la teologia paulina, muchos temas y pensa-
mientos estdn tan imbricados unos en otros, que el lector
no ha de esperar que cada dmbito de pensamientos sea
tratado de una forma exhaustiva bajo los titulos corres-
pondientes; sélo en contextos mds amplios y bajo titulos
distintos, el tema serd debatido con mayor precisién y bajo
todos sus aspectos.

La indole y el espacio reducido del libro no permiten
que los pros y contras de las distintas interpretaciones
Yy apreciaciones sean discutidos minuciosamente caso por
caso. Los expertos advertirin a cada paso en qué medida
soy deudor del trabajo de otros, incluso de los no citados,
y hasta qué punto mi comprensién y mi apreciacién per-
sonal se ha ido formando por confrontacién con la investi-
gacién tanto antigua como moderna. Los que no pertenecen
al gremio se sentirdn satisfechos de no tener que seguirlo
en todas sus marchas y contramarchas.

Giinther Bornkamm
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CRONOLOGIA

La Unica datacion absoluta de la cronologia de Pablo
resulta de la mencién del gobernador L. J. Galion (Hech
18, 12), hermano de Séneca, cuyo proconsulado en Acaya
puede ser fechado, gracias a una inscripcién encontrada
en Delfos, en los anos 51-52 (menos probablemente en 52-
53) —de primavera a primavera—. Tomando como punto
de referencia esta datacion y basidndonos en datos incom-
pletos y, en tode caso, imprecisos, hay que intentar esta-
blecer las demaéas dataciones relativas, que en los Hechos
y en las cartas paulinas cubren el periodo anterior y pos-
terior a dicha fecha; en algunas dataciones el margen de
aproximacion es todavia mayor. Puede consultarse un es-
tudio reciente y minucioso sobre la cronologia paulina en
D. Georgi, Die Geschichte der Kollekte des Paulus fiir
Jerusalem, 1965, 91-96 (con ulterior bibliografia). Los si-
guientes datos cronoldgicos coinciden con los resultados
de dicho estudio. Nos limitamos a algunas fechas sobresa-
lientes, entre las cuales habrd que ir colocando los demas
sucesos descritos en la presente obra.

alrededor del 30.
fecha incierta (probable-

mente entre finales del s.
1 a. C. y comienzos del

Crucifixién de Jesus:

Nacimiento de Pablo:

s.td C.
Conversién y vocacion: alrededor del 32.
Asamblea apostoélica: 48 (;497).

Estancia de Pablo en Corinto:

Estancia de Pablo en Efeso:

Ultima estancia en Macedonia y Acaya:

Viaje a Jerusalén y arresto:
Traslado del detenido a Roma:

Cautividad de dos afios en Roma:

Martirio de Pablo bajo Nerdn:

18 meses: del invierno del
49/50 al verano del 51.

unos dos afios y medio:
probablemente del 52 al
55,

probablemente el invier-
no del 55/56.

primavera del 56.
probablemente el 58.

probablemente del 58 al
60.

probablemente el 60.



INTRODUCCION

PABLO EN SUS CARTAS Y EN LOS
HECHOS DE LOS APOSTOLES

No existe otra figura de la primitiva comunidad que,
aun permaneciendo en la penumbra de la historia, se nos
presente con tanta claridad como la de Pablo. De mu-
chos otros, incluso de los que pertenecian al estrecho
circulo de los discipulos de Jesus, s6lo sabemos unas cuan-
tas cosas: en el mejor de los casos sus nombres y algunos
datos de su historia. La mayor parte de ellos permanecen
para nosotros en la oscuridad mas completa, y esto aunque
la leyenda se haya esforzado por arrojar luz sobre ellos.
Incluso respecto a la figura de Jests, el historiador se en-
cuentra en una situacion mas dificil que en el caso de
Pablo, pues Jess no dejé ningin documento escrito. Lo
que sabemos de él se remonta a través de los evangelios
hasta la tradicién oral de la comunidad postpascual y esta
tan profundamente identificado con el testimonio de fe,
que relato histérico y expresion de fe de la primitiva cris-
tiandad a menudo no pueden distinguirse con seguridad.
Por esto nuestro conocimiento del Jesus historico es mucho
mas inseguro y fragmentario.

Por lo que a Pablo se refiere, las fuentes resultan mas
ricas y son de otro género. Las mas importantes son sus
propias cartas, de las que la iglesia ha conservado un buen
numero en el nuevo testamento. De los 27 escritos del
canon neotestamentario no menos de 13 llevan su nombre.
Cierto que entre ellos hay algunos que, segiin el juicio de
la méas reciente investigacion, no son de su puiio y letra;
s6lo més tarde y tomando como modelos sus cartas, fueron
compuestos y atribuidos a su nombre para conservar su
legado o participar de su autoridad apostdlica. Las razones
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en pro y en contra de la autenticidad de cada una de las
cartas no podemos discutirlas aqui detalladamente (véase
sobre este punto el apéndice 1). Aqui nos limitaremos a
enumerar las cartas paulinas que en nuestra obra vamos
a considerar como auténticas. Ateniéndonos al orden cro-
nolégico que ordinariamente se supone, aunque no siem-
pre sea seguro, son las siguientes: la primera carta a los
tesalonicenses, las cartas a las comunidades de Corinto
(probablemente una coleccién que comprendia una corres-
pondencia mas amplia mantenida por un largo periodo de
tiempo con dichas comunidades), la carta a los gilatas y
a los filipenses, la carta a Filemé6n y, por ultimo, la larga
carta a los romanos. A lo largo de nuestra presentacién
de la historia de Pablo nos referiremos a dichas cartas.
Entre las deuteropaulinas, o sea, entre las cartas escritas
en nombre de Pablo, con la mayoria de los investigadores
actuales contamos las llamadas pastorales, que, adoptando
la forma epistolar, contienen directrices para la funcién
pastoral y el gobierno de la comunidad, dirigidas a Ti-
moteo y Tito; también las tan discutidas cartas a los colo-
senses y a los efesios, asi como la segunda carta a los
tesalonicenses. De todos modos, aun para el critico queda
un nUmero considerable y significativo de documentos
auténticos. Ellos nos aproximan, hasta la inmediatez, a
Pablo y a su mensaje, nos proporcionan una imagen viva
de su actividad y de sus luchas, de sus éxitos y de sus
fracasos, de sus experiencias y de sus ideas, y nos con-
servan al mismo tiempo una visién singular de la historia
del cristianismo primitivo. Escritos en los afios cincuenta,
son fuentes histéricas de primer orden; mas atin, son los
documentos del cristianismo primitivo mas antiguo e his-
téricamente mas dignos de crédito que existen, varias dé-
cadas anteriores a los evangelios, que relatan la predicacién
de Jesus.

No sélo para su mensaje y para su teologia, sino tam-
bién para su historia, de la que vamos a tratar en este
libro en primer lugar, las cartas de Pablo son fuentes
principales y decisivas; toda otra informacién sobre él, que
provenga de otro origen, debera ser calibrada teniendo
este punto de mira. Es cierto que sus cartas no constituyen
una autobiografia, sino que son escritos compuestos por
razén de la misién que le fue confiada: ante ella su propia
persona desaparece. A ello se suma el hecho de que dichas



cartas estan condicionadas por una situacion determinada
y que todas ellas vieron la luz puablica durante un espacio f
de tiempo muy limitado, o sea, durante la 0ltima fase de
su vida, cuando alcanzaba el punto algido de su actividad,
pero le acechaba ya su fin. Asi que, ya de entrada, no-
cabe esperar noticias regulares sobre todas las etapas de
su vida. Largos periodos de su historia no pueden ser
iluminados a base de sus cartas, y numerosos detalles a
menudo sblo pueden deducirse por indicios ocasionales.

Esta deficiencia parece ser compensada por el hecho de
que el nuevo testamento nos ofrece una segunda fuente
de importancia: los Hechos de los apodstoles (segiin el ca-
non latino Acta apostolorum). Mas de la mitad de esta
vasta obra del nuevo testamento del mismo autor que el
evangelio de Lucas y formando con él una misma obra
histérica, como se indica expresamente en el prélogo (Hech
1, 1 s.), se ocupa de modo especial de la actividad y del
destino de Pablo. No es de extrafiar, pues, que poco a
poco haya arraigado la costumbre de atenerse fundamen- 2
talmente a los Hechos para la historia del apoéstol, y a
las cartas para su ensefianza. Consiguientemente la imagen’
de Pablo tipica de la tradicién eclesiastica estd marcada de
una forma preponderante por los Hechos.

Basandonos en los resultados de la mas reciente inves-
tigacion, hoy ya no podemos seguir esa praxis tradicional.
Sus derechos han sido puestos en entredicho por el hecho
claramente comprobado de que la obra histérica de Lucas
debe ser considerada ante todo como un documento de
su propia época, o sea, de la era postapostolica. En es:;tl
época y para esa época escribe Lucas, lo mas pronto haci
fines del siglo primero, por consiguiente mas de cuarenta
afios después de la composicién de las cartas paulinas.
Mas importante que la mera diferencia de tiempo, que
para nuestro modo de concebir resulta todavia relativa-
mente pequefia, es el hecho de que la época de los Hechos
estd ya muy lejos del conjunto_de circunstancias, sucesos,
conflictos, modos de ver antagénicos de la época anterior,
de la cual las cartas paulinas ofrecen abundante testimo-
nio. En el momento de la composicion de los Hechos las
cartas habian quedado completamente superadas, arrum-
badas y olvidadas; de muchos de sus pasajes quedaba un
vago recuerdo, otros habian quedado ahogados bajo el peso
de la tradicién; la comprension del mensaje salvifico, de



la fe cristiana, de la iglesia y de su relacidn con el mun-
/do habia sido sustituida por problemas nuevos, puntos de
;vista nuevos y tareas nuevas.

Cierto que el enorme interés de los Hechos no es jus-
tamente para Pablo de poco mas o menos. Sin Pablo, la
posicién del autor de Hechos y de su época seria impen-
sable. Lucas escribe su obra como griego y como cristiano
venido de la gentilidad; el mensaje cristiano ha roto desde
hace tiempo y para siempre las fronteras en otro tiempo
discutidas y tercamente defendidas entre el pueblo pri-
vilegiado de la promesa y los paganos; la iglesia se ha
extendido entre los numerosos pueblos que abarca el im-
perio romano, y el mismo Pablo de los Hechos al final
del libro predica el evangelio “sin ningln obstaculo” (Hech
28, 31) en la capital del imperio. Lucas se mantiene en
el terreno preparado por Pablo. Su libro contiene, de una
forma a menudo simplificada y con matices propios, toda
clase de reminiscencias del pensamiento paulino. Al mismo
tiempo en todas sus paginas se impone la conviccién de
que el proceso, rico en tensiones, que preparé ese terreno,
ha concluido, y que su génesis, en la que las cartas pau-
linas nos permiten asomarnos, ha pasado a la historia. Asi
en los Hechos, alli donde el acento paulino es reconocible,
se confirma el antiguo dicho: cuando dos dicen lo mismo,
ya no es lo mismo lo que dicen. La historia con visién
retrospectiva y la historia abierta al futuro y todavia por
decidir no son sin mas idénticas. Lia comparacién entre
los Hechos y las cartas auténticas de Pablo muestra una
situaciéon semejante a lo que le ocurre a un rio que en
su curso deja gran cantidad de sedimentos, pero recibe
también en su seno nuevos caudales de agua procedentes
de manantiales y de afluentes nuevos.

t  Contra semejantes reflexiones puede objetarse que, a
‘pesar de todo, Lucas escribe su obra como historiador y
como la persona que durante largo tiempo colabor6 con
‘Pablo y fue su compafiero de viaje, y, con ello, en su
calidad de testigo ocular, garantiza la credibilidad de sus
{ propias informaciones. A esto hay que responder: los
LHechos no citan en ninguna parte a su propio autor y,
como han mostrado las mas recientes investigaciones, la
tradicién eclesiastica, que sobre este punto se forméd sélo
a partir de finales del siglo 11, tiene poderosas razones en
contra. Pero, como hoy se afirma apenas sin discusién, aun

S



en el caso de que dicha tradicién tuviese razén, unas
consecuencias tan generales por lo que respecta al valor
histérico de Hechos son, en todo caso, insostenibles. Cierto
que Lucas —conservamos, para simplificar, su nombre tra-
dicional— escribe como historiador, pero no como histo-
riador a la manera moderna, sino conforme a la antigua
usanza. En este ultimo caso no es aplicable el principio
a que nos tiene familiarizados la conocida formulacién de
von Ranke: el historiador ha “de decir lo que sucedi6
y s6lo lo que sucedi6”. La antigiiedad dejaba un amplio
margen al arte literario del narrador, el cual justamente
como historiador se sirve de determinados medios de ex-
presién, que el historiador moderno no puede sin mas
utilizar. Su contribucidn consiste en la manera como, no
s6lo transmite, sino también reproduce la tradicién; en la
forma como, para sensibilizar los hechos, traza escenas y
cuadros modélicos, reagrupando asi en un todo la multi-
plicidad de elementos y mostrando el “sentido unitario”
de los acontecimientos (M. Dibelius). Es incuestionable
que, al hacer esto, él reelabora tradiciones que le son de
algin modo accesibles, pero naturalmente sin aplicar los
métodos y los principios de examen y seleccién propios
de la critica, que s6lo en la moderna historiografia se han
desarrollado. Pero la mera exactitud de los hechos his-
téricos no constituye de ningin modo la norma a que se
ajusta.

Que estas afirmaciones tienen también su aplicacién a
Lucas, puede verificarlo el lector de su obra, aun sin dis-
poner de un gran instrumental cientifico, s6lo con atender
a la diversidad de estratos y a la multiplicidad de estilos
que presentan las distintas secciones del libro. Ello mues-
tra de entrada que no es posible dar una respuesta global
a la cuestiéon del valor histérico de los relatos. Al lado
de datos breves y escuetos sobre fechas, nombres de per-
sonas y topdnimos —sobre todo en los relatos de los viajes
de Pablo— encontramos descripciones estereotipadas, que
sirven de transicién o de nexo, sobre la situacion de la
comunidad, por ejemplo, en su vida o en su desarrollo.
Después encontramos también grandes murales con re-
presentaciones plasticas de los temas dominantes, que des-
criben el poder taumatirgico de los testigos cristianos
—curaciones y conversiones de personas determinadas—, la
superioridad del mensaje cristiano sobre el culto de los



idolos y la supersticion pagana, la firmeza de los testigos
ante tribunales hostiles y cémo les protegia el poder di-
vino, etc. Sobresalen de una manera especial en todo el
libro los discursos, numerosos y, algunos de ellos, exten-
sos, que desarrollan las verdades fundamentales del men-
saje cristiano ante judios o paganos, ante las masas o
ante las autoridades. Hoy, gracias a los ricos materiales
procedentes de la historiografia antigua, en la que se
advierte una predileccién por esos medios de expresion,
queda fuera de toda duda que esos discursos —24 en total,
que representan por su extension casi una tercera parte
del libro— no son reproducciones estenograficas y ni si-
quiera resimenes de discursos realmente pronunciados,
sino piezas compuestas por el autor de los Hechos e inser-
tadas en los momentos culminantes o en las transiciones
de su obra, sin que aparezca el mas minimo interés por
diferenciar la personalidad de los respectivos oradores,
llamense Pablo o Pedro o de cualquier otra forma. En
todas esas maneras y posibilidades de elaboracién Lucas
se muestra “historiador” en el sentido que esa palabra
tenia en su tiempo. Justamente por esto, y por paradé-
jico que parezeca, no puede pasar como testigo auténtico,
isino que mas bien hay que considerarlo exclusivamente
tcomo un informador secundario (M. Dibelius).

Si uno atiende al punto de vista de Lucas y a su forma
de expresarse, comprendera que la imagen de Pablo y de
su historia ha sido modificada considerablemente con res-
pecto a la que ofrecen las cartas. En los Hechos la iglesia
aparece como la comunidad de creyentes que vive en per-
fecto acuerdo y esta siempre orientada hacia la humanidad
entera; estd dirigida por la iglesia madre de Jerusalén,
representada por los doce apdstoles, y, desde la resurrec-
cién y exaltacion de Cristo, esta guiada por el Espiritu de
Dios de una forma poderosa y homogénea. En ella se han
cumplido las promesas del antiguo testamento y a ella ha
sido traspasada la herencia de la historia de la salvacién,
de la que los judios incrédulos no se han hecho merece-
dores. De acuerdo con la promesa de su Sefior (Hech 1, 8),
la iglesia se ha extendido, pues, de modo continuo y
arrollador por todo el mundo habitado a partir de Jeru-
salén, y esto a despecho de todas las contrariedades y de
todas las persecuciones. No es dificil darse cuenta de que,
si en este cuadro de conjunto la herencia paulina se man-



tiene, aunque muy simplificada e idealizada, no obstante
también saltan a la vista algunas discrepancias conside-
rables, tanto histdricas como teolégicas. Ambos aspectos
—herencia y discrepancias— estan entremezclados y, como
explicaremos mas adelante con todo detalle, se refieren a
cuestiones, no sélo periféricas, sino también fundamenta-
les. Aqui nos contentaremos con sefialar este o aquel trazo
particularmente saliente y caracteristico del conjunto. Lu-
cas pinta con insistencia al cristiano y al misionero, que
es Pablo, todavia como un fariseo convencido, que perma-
nece fiel a la fe de sus padres ¥ a la fe en la resurreccién
de los muertos, representada por el fariseismo y confir-
mada ahora por la resurreccién de Jesus (ci., por ejemplo
Hech 26, 2-8). Muy distinto se nos presenta el auténtic
Pablo, el cual, como queda claro sobre todo en la carta
a los filipenses, abandond el celo fariseo de antafio por la
justicia que procede de las obras de la ley y considerd esa
justicia como “pérdida” y como “basura”, para conseguir
la salvacién sélo de la fe en Cristo (Flp 3, 5-11). A decir
verdad, esa manifiesta discrepancia no nos autoriza a con-
cluir que los Hechos dan prueba de una tendencia inge-
nuamente judaizante. En realidad sus concepciones se hi-
cieron posibles por el hecho de que la lucha, que oponia
el judaismo al cristianismo a propédsito de la validez de
la ley, habia cejado, y que la ley, liberada de su limitacién
particularista de otro tiempo, en adelante era comprendi-
da como una disposiciéon divina general, cuya validez era
constante. No es menos significativo el hecho de que el
libro de los Hechos rehiise dar a Pablo el nombre y
el rango de apodstol, y que reserve dicho titulo exclusi-
vamente a los doce. Esto no lo hace naturalmente para
rebajar a Pablo. Pero en ello se manifiesta seguramente
un cambio fundamental en el modo de comprender la igle-
sia y el apostolado. A diferencia de lo que encontramos
en Pablo, el apostolado es comprendido aqui como una
institucién que, ligada a Jerusalén en su calidad de iglesia
madre, remonta al Jesis terreno, queda restringida a los
doce —sus compafieros de camino y sus testigos presen-
ciales de antafio— y garantiza la legitima tradicion. En
cambio Pablo —siempre para Hechos—, sin ser personal-
mente apéstol, es el gran misionero de las naciones, le-
gitimado por Jerusalén. Cuando consideramos hasta qué
punto el Pablo histérico —segun testimonio de sus propias



cartas— tuvo que batirse con sus adversarios en muchas
de sus comunidades y sin duda ya antes también con las
autoridades jerosolimitanas, para ser reconocido como
ap6stol, nos damos cuenta de la importancia de esta otra
discrepancia entre las cartas y los Hechos. Siempre bajo
el signo de esa postergacion, Lucas pinta las relaciones
histéricas entre Pablo y Jerusalén de una forma distinta
a como lo hacen ante todo las cartas a los galatas y a los
romanos. Otros ejemplos de tales discrepancias se refieren
a los conflictos entre el apdstol y los judaizantes o los
iluministas, que Lucas silencia por completo, o también a
la importancia de su mensaje de la cruz, que en Pablo
resulta absolutamente decisivo, tanto para su propia com-
prensién, como para la comprension del ser cristiano; pues
bien, ese mensaje en los Hechos no juega ningan papel
y en su lugar aparece la imagen del testigo triunfante. Lo
propio cabria decir de la escatologia y de otras cuestiones
teoldgicas.

Las diferencias que acabamos de enumerar no cuestio-
nan de un modo absoluto y general el valor histérico de
los Hechos. Sin duda que Lucas utiliz6 también cantidad
de noticias dignas de crédito y ninguna presentaciéon de
Pablo puede renunciar a ellas. Las encontraremos maés
facilmente alli justamente donde menos aparezca el re-
vestimiento legendario de los relatos, las tendencias del
libro o el arte literario del autor. Se trata en muchos
casos precisamente de las partes que menos llaman la
atencién y que se pasan mas de corrido. Desgraciadamente
Lucas no deja entrever en ninguna parte cudl es su fuente
de informacién. Sobre este punto sélo pueden avanzarse
meras suposiciones. Modelos literarios como los que men-
ciona para su evangelio (Lc 1, 1-4) ciertamente no los
tuvo para los Hechos; él fue el primero que se aventurd
por ese terreno. Es posible que, siguiendo la usanza de
otros muchos historiadores de la antigiiedad, visitase las
principales comunidades fundadas por Pablo, o bien lle-
gase a conocer por medio de otros las historias que sobre
él circulaban. Por ciertos indicios de estilo y de contenido,
que pueden descubrirse en determinados pasajes, el texto
nos sugiere que Lucas pudo echar mano de notas redac-
tadas por un autor desconocido. Pero en general no puede
tratarse de conjuntos amplios y estructurales. Durante
largo tiempo los investigadores atribuyeron a esa amplia



fuente escrita determinados pasajes de la obra en los que
subitamente se pasa de la tercera persona del singular a
la primera del plural, como si a partir de entonces fuese
un compafiero de viaje de Pablo el que hiciese uso de la
palabra (16, 10-17; 20, 5-15; 21, 1-18; 27, 1-29; 28, 16). Sin
embargo tampoco de aqui puede concluirse una prueba
segura a favor de una fuente usada por el autor, pues,
fuera de los indicios estilisticos ya mencionados, no puede
demostrarse ninguna otra particularidad respecto al con-
junto del libro por lo que se refiere al vocabulario y a la
forma narrativa. Ademas la delimitacion de esos pasajes
caracterizados por el empleo del “nosotros” es insegura.
Pero sobre todo, los paralelos sacados de la historiografia
antigua demuestran que ese cambio de personas constituia
por aquel entonces un medio privilegiado, por el que se
daba viveza a la presentacién literaria. Por esto la hip6-
tesis de la “fuente-nosotros” ha sido justamente reempla-
zada por la suposicién méas convincente de que en esos
pasajes ha sido utilizado un “itinerario”, o sea, un diario
de viaje muy sucinto (M. Dibelius). Aun cuando no po-
damos descubrir de él mas que meros vestigios, sin em-
bargo, desde el punto de vista de las fuentes, hay que
reconocer que ese itinerario posee un enorme valor. Esto
no quiere decir que no sea posible descubrir aqui y alli
huellas inequivocas de una auténtica tradicién oral o es-
crita. Pero en esta cuestion de las fuentes ni se han
alcanzado todavia resultados absolutamente seguros ni se
alcanzaran en un futuro.

Llama singularmente la atencién el hecho de que en
toda 1a obra de Lucas, ni siquiera en un solo pasaje, mues-
tra el autor conocer o emplear las cartas paulinas. De esto
cabe deducir que en la época de la composicion de los
Hechos todavia no existia de las cartas paulinas una co-
leccién autorizada que se hubiese difundido en la mayor
parte de la iglesia. Es probable que algunas cartas en
particular fueron pronto intercambiadas entre comunida-
des vecinas. Huellas seguras de una coleccién, a la que
otros autores de la primitiva iglesia aluden, se encuentran
sblo esporadicamente, aunque a partir de los afios noventa
su proporcién va en aumento. Por estas fechas habria que
datar también los Hechos, por mas que, al parecer, no
muestren conocer las cartas. Dado que el evangelio lucano
precede a los Hechos y quedd concluido antes de la com-



posicién de éstos, y supuesto que, siendo éste el Gltimo
de los tres sindpticos —posteriores todos al afio 70—, fue
compuesto posiblemente en los afios ochenta, dicha data-
cién tiene a su favor razones muy poderosas.

Del analisis critico que, aunque a grandes rasgos, aca-
bamos de hacer de los Hechos, se deduce que esta segunda
fuente para la historia de Pablo no ensancha ni confirma
simplemente nuestra base documental, sino que incluso

. nos coloca ante especiales dificultades. Ellas son las que nos

' fuerzan a abandonar el procedimiento ampliamente difun-
! dido de hacer sin méas una amalgama de Hechos y cartas
y de adoptar una actitud de profunda reserva frente a la
utilizacién de los Hechos, actitud que al lector de la Biblia
poco critico, acostumbrado a lo tradicional, acaso le pare-
cera extrafio y a los representantes de la investigacién, que
todavia son mas a menudo conservadores, se les antojaré
desmesurada. En todo caso, una cosa se impone con evi-
dencia: no se puede basar sin mas la historia de Pablo en
los Hechos, completandola o ilustrandola ocasionalmente
con las cartas; tampoco se pueden llenar las lagunas que
dejan las cartas con las copiosas noticias que suministran
los Hechos, sin controlarlas primero; dicho de otra forma:
no se puede conceder la palabra sin critica alguna a una
fuente simplemente porque la otra permanece en silencio.
Es mérito de las recientes investigaciones haber puesto de
manifiesto lo problematico de ese procedimiento combina-
torio que ha estado tan en boga. El sistema de combinar
y armonizar ha desdibujado de forma fatal los contornos
de la figura histérica de Pablo y, al limar aristas, ha
perjudicado la comprension de los problemas histéricos y
teologicos de su mensaje y de su accién. Nuestra reserva
critica apareceri —asi lo espero— como la otra cara de
una confianza bien fundada en las cartas paulinas, que
son testimonio no sélo de su mensaje y de su teologia,
sino también de su historia.

El hecho de que la herencia escrita del apéstol com-
prenda sélo cartas no se debe a un puro azar histdrico,
sino que posee un enorme significado real. Nada hace
pensar que Pablo concibiese jamas la idea de relatar en
una especie de evangelio la historia de Jesis de Nazaret,
tal como hicieron el evangelista Marcos primero y luego
otros unas décadas més tarde. Asimismo, a duras penas
podemos pensar que jamés se le ocurriese redactar co-



mentarios a libros determinados del antiguo testamento
del estilo de los que han llegado hasta nosotros de su
coetdneo Flavio Josefo y de primitivos escritores cristia-
nos, ni reglas de comunidades, tratados teolégicos o escri-
tos dogmaticos, que tanto han abundado desde los tiempos
de la primitiva iglesia. Ni siquiera a la carta a los roma-
nos, que podria tomarse mas facilmente como una especie
de escrito doctrinal y de hecho frecuentemente ha pasado
por tal, le cuadra esta terminologia. Las razones de ese
estado de cosas parecen saltar a la vista. Se afirma —y no
del todo sin fundamento naturalmente— que Pablo no era
un literato, sino un hombre dedicado a la praxis misional.
Algunos incluso afiaden —esto ciertamente sin motivo al-
guno—— que no era tedlogo propiamente. Como heraldo y
predicador se habria esforzado por llevar a cabo su am-
bicioso programa de misioén, en espera del pronto retorno
de Cristo y apremiado por problemas, luchas y tareas
concretas. ;Como podia encontrar tiempo para dedicarse
a la reflexion teoldégica o componer obras literarias? Sin
embargo, esta explicacion mezcla de una manera lamen-
table lo verdadero y lo falso y resulta aptisima para in-
ducir a error. Ya la contraposicion en uso entre “praxis”
y “teoria”, en este caso entre vida y teologia, para Pablo
carece totalmente de sentido. Pero sobre todo este modo
de ver las cosas no deja que nos percatemos de cuan
estrechamente estd ligado al contenido y al talante del
pensamiento teoldgico paulino el hecho de que el apbstol
se haya expresado exclusivamente por medio de cartas.

La costumbre eclesiastica y el uso litargico hacen que
el lector de nuestros dias a menudo no sea consciente, o
no lo sea suficientemente, del hecho de que las cartas de
Pablo son realmente cartas. Para la iglesia apenas son
mas que textos sagrados destinados a la lectura y a la
plegaria. Cierto que se trata de cartas no privadas, sino
destinadas a un circulo més amplio de oyentes de las res-
pectivas comunidades, que debian ser publicamente leidas
en las asambleas liturgicas (1 Tes 5, 27); lo indican las
féormulas liturgicas, las plegarias o las bendiciones que
encabezan o cierran dichas cartas. Sin embargo, esto no
excluye que sean auténticas cartas. No se trata, pues, ni
de colecciones de sentencias piadosas o libros de medita-
ciones, ni de productos del arte literario que el autor
habria revestido de la forma epistolar, procedimiento del



que, ya desde la antigiledad, la historia de la literatura
nos ofrece abundantes ejemplos. Como las auténticas car-
tas, también las de Pablo fueron escritas en una coyun-
tura determinada y, en funcién de ella y por motivos bien
concretos, fueron dirigidas a personas determinadas. En
este sentido son escritos circunstanciales, que incluso, en
buena medida, dan largas a los asuntos y a menudo son
consideradas por el propio autor como salidas de emer-
gencia y pretenden, aunque muy precariamente, suplir el
encuentro personal, que por el momento, 0 ya no es via-
ble, o no lo es todavia a causa de la separacién fisica. En
més de una ocasién habla Pablo de esto y se queja de
las circunstancias adversas que de momento le mantienen
alejado de la comunidad y le fuerzan a escribir (1 Tes
2, 17 s.; Rom 15, 22-29).

Es verdad que de sus cartas resulta no menos evidente
que, precisamente por la ineludible distancia y por el si-
lencio y la concentracién que exige la escritura, los pen-
samientos del escritor alcanzan un nivel de profundidad
y una fuerza de conviccidn y sus palabras reciben una
forma que acaso sélo, apremiado por la urgencia del mo-
mento, podria lograr con la palabra. Los adversarios de
Pablo en Corinto lo advirtieron muy bien, y por esta
razéon soliviantaron contra él a la comunidad, haciendo
circular la especie de que, si bien sus cartas estaban lle-
nas de fuerza y de ponderacioén, cuando se presentaba en
persona era flojo y su palabra resultaba torpe (2 Cor 10,
1. 10; 11, 6). Es cierto que ese juicio malévolo respondia
a la presuntuosa escala de valores propia del discurso en-
tusiastico, al que aquellos exaltados se profesaban adictos,
pero que Pablo rechazaba enérgicamente (1 Cor 2, 3-9).
Con todo, el éxito de su actividad misionera muestra
precisamente de qué era capaz también su predicacién. Y,
a pesar de esto, probablemente es exacta la afirmacion de
que no raramente sus cartas han hecho mas impacto que
su palabra. Pero queda igualmente en pie lo dicho an-
teriormente: Pablo experimenté el caracter supletorio y
provisional de la comunicacién epistolar y su inferioridad
con respecto a las posibilidades que ofrece el encuentro
cara a cara.

A esas circunstancias, a primera vista molestas y for-
tuitas, les debemos hoy el que, casi dos mil afios mas



tarde, podamos participar en el didlogo entre el apdstol
y sus comunidades, aunque, por encima de la enorme dis-
tancia histérica, no seamos ya capaces de conectar inme-
diatamente con todas las afirmaciones y sugerencias, y mu-
chas de las cosas, que entonces resultaban perfectamente
transparentes, apenas podamos barruntarlas hoy. Tratan-
dose de cartas que han llegado hasta nosotros de remotos
tiempos, la oscuridad de ciertas expresiones es con fre-
cuencia so6lo un indicio de que los primeros lectores, fami-
liarizados como estaban con las situaciones y los problemas
de entonces, con personas determinadas y especialmente
con el propio autor de la carta y moviéndose en un mismo
mundo de ideas y representaciones, comprendian inmedia-
tamente lo que se decia. Por esto la distancia entre nos-
otros y los documentos que nos ha legado el pasado debe
ser respetada y no suprimida atolondradamente. Esto no
impide, como es de sobra conocido por el estudio de esa
clase de fuentes histéricas, que sean justamente las cartas
las que proporcionan un material de experiencias de una
proximidad mas inmediata.

Si el autor no gusta de esconderse tras clichés y figuras
retéricas convencionales, sino que sabe expresarse a si
mismo en sus cartas —y esto se le aplica a Pablo en alto
grado— entonces dichas cartas llevan impresa, como nin-
gun otro documento, el sello inconfundible de ese hombre.
Percibimos en cierto modo su respiracién, pero también
experimentamos la proximidad de aquellos a quienes va
dirigida la carta. Asi, pasando por encima de los siglos,
nos convertimos en testigos de un lejano encuentro, to-
mamos parte en aquel primer diidlogo: se nos dirige la
palabra, se nos pregunta, se nos interpela. También a pro-
posito de las cartas paulinas vale la pena recordar las
experiencias que acabamos de describir y que son del do-
minio universal.

Y, sin embargo, con esto no hemos agotado todavia el
caracter peculiar de las cartas paulinas. Pues a pesar de
su impronta personal y de estar condicionadas por una
situacién determinada, como ya hemos dicho, son algo mas
que una mera correspondencia privada, y esto por lo que
se refiere tanto al autor y a los destinatarios como al
contenido. La misién del apéstol, su responsabilidad y sus
sufrimientos por el mensaje de Cristo y por las comuni-



dades a él confiadas, y no tal o cual persona individual
de la que él estuviese responsabilizado, confieren a dichas
cartas su caracter propio.

Nacidas del trabajo misional del apodstol y escritas con
la intencién de proseguir desde lejos dicho trabajo, las
cartas de Pablo constituyen el género maéas antiguo de la
literatura cristiana primitiva, que no tiene parangén en
el resto de la literatura antigua. Se caracterizan por estar
todavia muy cerca de la viva vox evangelii, o sea, del
mensaje de Cristo, anunciado de palabra y orientado a la
escucha y obediencia de la fe, y que no se mueve en el
plano de las reflexiones tedrico-abstractas, sino que pe-
netra sin cesar en la vivencia de aquellos a los que se
dirige y hace de ella un elemento decisivo. Pablo cred
ese género de las primitivas cartas cristianas, como medio
de comunicacién; en este punto muchos han pretendido
imitarle, pero nadie le ha alcanzado. Es cierto que en sus
cartas se sirve de formas convencionales propias del for-
mulario epistolar helenistico, especialmente en la saluta-
cién del comienzo, en la accién de gracias, en los pasajes
en los que promete oraciones, en las salutaciones y deseos
expresados en la conclusién. Sin embargo, modifica a me-
nudo esas formas y las adapta al objetivo propio de sus
cartas: al presentarse a si mismo como apdstol por voca-
cién y siervo de Jesucristo, y a sus colaboradores como
co-remitentes (por mas que de aqui no se puede deducir
que ellos fuesen co-autores de la carta); al caracterizar
—en la salutacién, la accién de gracias y la siplica— a
las comunidades con rasgos espirituales y sustituir el deseo
corriente de bienestar personal por la salutacién tipica del
estilo epistolar judio-oriental (“la gracia y la salvacién sea
con vosotros”). Los pasajes que acabamos de mencionar,
¥ que se diferencian de los paralelos helenisticos tanto por
la extensién como por el contenido, muestran cuan esme-
radamente matiza Pablo, con su propia personalidad, las
formulas hechas. No se contenta, pues, con férmulas ex-
ternas, sino que su pensamiento y su palabra responde a
un orden interno que brota de la realidad misma de las
cosas. Pero son sobre todo las grandes secciones de sus
cartas las que se apartan de una clasificacién que se rija
por las formas epistolares habituales. Responden mas bien
a formas estilisticas enteramente distintas: la predicacién,
la prueba teoldgica, la exhortacién, las féormulas litargicas



(confesion de fe, himno, doxologia, bendicién y maldicidn,
etc.). Este estado de cosas hace perfectamente compren-
sible el que las cartas fuesen transmitidas a otras comu-
nidades, luego coleccionadas en una época relativamente
temprana y mas tarde se hiciese de ellas un uso total y
completo. Su indole peculiar explica ademéas su enorme
influjo y la preeminencia de que gozé el género epistolar
en la literatura del cristianismo primitivo. De la misma
manera como se escogi6 el nombre de Pablo para acreditar
escritos destinados a distintas comunidades, asi también
pudieron colocar su nombre entre el de los restantes apds-
toles para asegurarle una autoridad semejante a la de
ellos.

Las cartas paulinas se diferencian ciertamente de otros
innumerables escritos doctrinales y cartas pastorales de
época, tanto temprana como posterior, en que en ellas el
contenido y la persona del autor forman una unidad in-
disoluble. Es verdad que el lector se sentird hoy a menudo
extrafio, y convendria que de ese estado de animo no se
emancipase demasiado rapidamente. Sin embargo, deberia
igualmente percatarse de cuan intimamente unidas van
aqui la fuerza del espiritu y la del corazéon y de coémo
hallan su expresién en una lengua de la que se posee un
dominio con frecuencia sorprendente. A veces esta lengua
resulta dura, impenetrable, sobrecargada; solicita afable-
mente, pero es también brusca y ruda; en todo caso siem-
pre estd en funcién de la mision y del mensaje: instru-
mento en manos de un hombre que a su vez es instrumento
en manos de su Senor. Nunca se le queda la cosa en mera
féormula: ni él se convierte en un piadoso funcionario, ni
aquellos a quienes se dirige en puro objeto de su predi-
cacion. El que estudia las cartas paulinas no deberia can-
sarse de exponerse reiteradamente a esa impresién. Si a
menudo s6lo lo logramos a duras penas, no es culpa Unica-
mente de la distancia que nos separa de su mundo, sino
también del uso, tan extendido como corto de alcances,
que solemos hacer de los pensamientos y las palabras del
apostol en el ambito de la tradicion eclesiastica; hay que
achacarlo a la piadosa capa de polvo que desde siglos
recubre, como una mortaja, el sagrado texto.

Con lo que acabamos de decir sobre la impresién am-
bigua que producen las cartas del apoéstol —la de una
inmediatez, a la que nos sentimos empujados por ellas y



al mismo tiempo la de una extraha distancia, que experi-
mentamos al leerlas— hemos abordado ya la singularidad
de su forma. Esta impresion contradictoria no depende
solamente de la distancia histérica que nos separa de la
época en que sus cartas fueron compuestas. Son esenciales
las enormes tensiones y los contrastes que se dieron cita
en Pablo, como en ningln otro personaje del cristianismo
primitivo. Ellos hacen fracasar cualquier intento de hablar
satisfactoriamente de aquel que, de judio de estricta ob-
servancia y enemigo de Cristo, se convirtié en siervo de
ese Sefior y proclamador de la justificacién realizada en
los impios, un “nacido fuera de tiempo” entre los apdstoles
(1 Cor 15, 8), que, sin embargo, podia afirmar: “Pero por
la gracia de Dios soy el que soy y su gracia no ha quedado
en mi baldia” (1 Cor 15, 10). Lo enigmatico de su perso-
nalidad alcanza a lo que tiene de mas humano. Como sa-
bemos por algunos pasajes de sus cartas, fue un hombre
atormentado por la enfermedad; dicho con sus mismas
palabras: con una “espina en la carne”, “sacudido a puiie-
tazos por un angel de Satanas”, que padecia una dolencia
de la que no fue liberado a pesar de sus reiteradas stplicas
(2 Cor 12, 7-10). Se ha intentado determinar axactamente
esa enfermedad desde el punto de vista médico, sin que
se haya llegado a un resultado satisfactorio, y esto porque
las expresiones que emplea Pablo estdn claramente toma-
das en sentido figurado y responden a la concepcién co-
rriente en la antigiiedad, segiin la cual toda suerte de
enfermedades eran provocadas por poderes demoniacos.
Sin embargo, ese hombre enfermo, delicado, fue capaz de
soportar pruebas fisicas indecibles (cf. 2 Cor 11, 23-27) ¥y
en menos de un decenio, ademas de ocuparse de los asun-
tos de su incumbencia, recorrié la mitad oriental del im-
perio romano, las mais de las veces en condiciones suma-
mente precarias; fundé comunidades, capaces de vivir por
si solas, en Asia Menor, Macedonia y Grecia, y llegé hasta
incluir en sus proyectos Roma y el occidente hasta Espa-
fia. Pero con mayor razén su propio pensamiento adquiere
dimensiones de un alcance incomparable, que incluso hoy
estamos lejos de vislumbrar en toda su amplitud. No es
de extrafiar que muchos se queden sin aliento al verse
enfrentados con cartas rebosantes de ideas y que a mas de
uno de los que se aventuran en el mundo de su mensaje
le ocurra como a un caminante que, en medio de una



regiéon de montaflas que producen vértigo por sus escar-
padas cimas coronadas de nubes, no sabe a menudo por
donde tirar, para seguir adelante.

Ya en el cristianismo primitivo era Pablo una figura
discutida, tan venerada y querida como temida y odiada.
El prestigio de que goza en la iglesia no debe inducirnos
a error: por supesto, la cristiandad ha vivido y vive de
fuentes muy distintas del mensaje de ese apostol, por mas
que se le haya otorgado a él la inofensiva dignidad de
santo y a su doctrina, en otro tiempo revolucionaria, un
lugar seguro, aunque ineficaz, en los tratados dogmaticos.
Pero es igualmente verdad que la iglesia ha vivido sus
mejores momentos y ha hecho la experiencia de saluda-
bles revoluciones justamente cuando el evangelio de Pa-
blo, como un volcan extinguido, ha entrado de nuevo en
actividad. Desde muchos puntos de vista el movimiento
ultrapaulino de Marcién, en el siglo 11, no fue otra cosa
que una muestra de la potencia de su influjo. Aunque
apelaba falsamente a Pablo, ese fundador de una contra-
iglesia herética cuestionaba radicalmente la unidad de Dios
y de su revelacién en el antiguo y en el nuevo testa-
mento y, haciendo dualisticamente un desgarrén entre
creacién y salvacion, distinguia el Dios “desconocido” de
la justicia, propio del antiguo testamento, del Dios “cono-
cido” de la bondad, que se habia revelado en Cristo. Asi
lanzé un reto a la iglesia, forzandola a la lucha y a un
renovado esfuerzo por hacer suya la herencia del apdstol.
No se puede negar francamente que esa apropiacidon se
logr6é a menudo sélo fragmentariamente y no sin notables
modificaciones. El que fue revestido de autoridad eclesias-
tica era ya s6lo un Pablo domesticado. Con mayor razén
podemos reconocer el influjo intenso y revolucionario de
su personalidad y de su teologia en otras figuras y movi-
mientos de la iglesia. Sin un redescubrimiento de Pablo
no se puede concebir la teologia de Agustin, como tampoco
la irrupcién de las concepciones de Lutero y Calvino y,
siglos més tarde, el movimiento de John Wesleys en In-
glaterra. Finalmente, no hay que olvidar que la llamada
teologia dialéctica, sin la cual la lucha contra el nacional-
socialismo sin espiritu y sin fe hubiera resultado inconce-
bible, se inicid con la reinterpretacién, llena de fuerza y
vehemencia, que de la carta a los romanos hizo Karl Barth.
Pero tampoco es licito silenciar las fuertes reacciones que



contra Pablo han surgido, tanto dentro como fuera del
ambito eclesial. Dentro de la iglesia el movimiento anti-
paulino ha podido contar siempre con el celo irreflexivo
de quienes, segin la palabra de Jesls, les construyen a
los profetas monumentales sepulcros. Pero hasta hoy tam-
poco han cesado de resonar las preguntas y las quejas
de aquellos que se imaginan que Pablo les ha cerrado el
paso al evangelio de JestGs, y que le designan incluso
como destructor del cristianismo (véase a este proposito
el capitulo final de este libro).

La discusién de las fuentes, especialmente de las cartas
de Pablo, nos ha mostrado ya hasta qué punto su historia
por una parte —su propia historia y la que de él broté
gracias a su palabra y a su accién—, y su mensaje y su
teologia por otra, se encuentran en una relacién honda
y constante de interdependencia mutua. Por esto el que
narra la historia de su vida debe hablar constantemente
de su teologia. Pero también vale a la inversa: cualquier
tratamiento de su teologia no puede prescindir de su per-
sona y de sus comunidades. Esto no quiere decir que se
pueda asignar a su teologia un lugar subordinado o que
ésta pueda ser considerada, por ejemplo, como un pro-
ducto casual o inevitable del “curriculum” de su vida. Esto
equivaldria a un grave desconocimiento del peso especifico
de su teologia, y €l historiador que quisiese ser sélo bié-
grafo de Pablo deberia recordar a cada paso que, para el
apéstol mismo, valia mas la causa que le constaba le ha-
bian encomendado, que su propia persona y las circuns-
tancias de la historia de su vida. Pero constituiria igual-
mente un error intentar aqui, sin mas, un esbozo de su
teologia, poniéndole sélo por delante una introduccién
biografica. Pues tan lejos estd su teologia de ser un sis-
tema general de pensamientos atemporales y experiencias
religiosas, como su historia de ser una secuencia de vici-
situdes favorables o adversas. Es algo muy caracteristico
suyo el hecho de que los principios de su fe trazaron de
antemano su ruta histérica y que él mismo labrd, con la
mayor intensidad —de una forma auténoma e incluso a
veces voluntariosa— las experiencias de su propia historia.

La presentacién que sigue a continuacién querria que
esa unidad fuese reconocible; si se ajusta primero paso a
paso a la historia de Pablo, es sélo para hacer luego de la
sintesis objetiva de la teologia paulina su auténtico tema.
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ORIGEN Y AMBIENTE:
PABLO ANTES DE SU CONVERSION

Pablo desciende de una familia rigurosamente judia de
la didspora. La ciudad de Tarso, donde nacié aproximada-
mente hacia comienzos de nuestra era (Hech 21, 39; 22, 3),
es la capital de la regién y de la provincia romana de
Cilicia; esta situada no lejos del Mediterraneo, a los pies
del monte Taurus, al borde de la ruta que, pasando por
puertos elevados, conduce de Asia menor a Siria. La insig-
nificante aldea actual era entonces, gracias a su situacién
apta para el trafico y el comercio, una floreciente ciudad
helenistica; el gedgrafo Estrabén (XIV, 673) llega a citarla
ocasionalmente incluso junto a Atenas. Lucas, que obtuvo
esa informacion sobre la patria chica de Pablo (Hech 22,
3; cf. 23, 34), sin duda digna de crédito, afirma en el mis-
mo contexto que Pablo habia pasado ya en Jerusalén el
periodo de su infancia y de su formacién, lo cual presu-
pondria un anterior traslado alla de sus padres. Sin em-
bargo, esto delata demasiado claramente la tendencia a
caracterizarle como judio de origen y a ponerle en relacion
con Jerusalén, tan pronto y tan estrechamente como fuese
posible. Por esto en este punto la informacién resulta poco
digna de fe; Pablo lo hubiera mencionado sin duda en su
autotestimonio de Flp 3, 5. Personalmente él no cita en
ningin pasaje a su patria chica. Pero en cambio, con un
orgullo provocado por sus adversarios, habla de su origen
israelita: “Que ellos son hebreos; pues yo también. Que
son israelitas; pues yo también. Que son descendientes de
Abrahén; pues yo también” (2 Cor 11, 22; cf. también Rom
11, 1). Una perspectiva analoga tiene Pablo ante los ojos
en el mencionado pasaje de la carta a los filipenses, cuan-
do enumera todas las cosas que, antes de su conversién a



Cristo, en virtud de su nacimiento y de su propia decisién
constituia el timbre de su gloria y aquello que mas apre-
ciaba: “Circuncidado el octavo dia, miembro del pueblo
de Israel y del linaje de Benjamin, hebreo de pura cepa,
fariseo segln la ley...” (3, 5). Esa acumulacién de expre-
siones describen, no sélo su origen judio desde un punto
de vista etnografico, sino también la indole religiosa pecu-
liar de su pueblo con respecto a los otros pueblos. Eso es
lo que expresa el titulo arcaico de “hebreo”, asi como las
otras calificaciones de “israelita” y “descendiente de Abra-
han” denotan la preeminencia religiosa, de 1a que se enor-
gullece el judio como miembro del pueblo escogido. Como
tal ostenta Pablo el primitivo signo de la alianza, que
consiste en la circuncisién, y estd orgulloso de proceder
de una de las doce tribus, cuyo primer rey recuerda su
nombre judio de Saul (Hech 7, 58; 8, 1. 3; 9, 1. 8).

La enumeracion de los privilegios suyos de antafio, en
cartas dirigidas a cristianos venidos de la gentilidad, no
es s6lo importante desde el punto de vista biografico. Ma-
nifiesta claramente que, justamente con una tal autopre-
sentacién, era como sus adversarios se introducian en las
comunidades y causaban impacto en ellas. Apelando con
orgullo a su origen, pretendian acrecentar ostensiblemente
su propio prestigio, asegurar el ser escuchados y poner asi
a Pablo entre la espada y la pared. Esto arroja luz sobre
el hecho del aprecio en que era tenido entonces el judais-
mo, incluse en un ambiente originariamente pagano. Hoy
caemos facilmente en la tentacién de hacernos en este
punto una imagen completamente falsa. El ser judio, he-
breo, hijo de Abrahan, no sefialaba a los que asi se pre-
sentaban como pertenecientes a una “raza” inferior y como
miembros de un despreciado pueblo de parias. Esas aso-
ciaciones de ideas o de lenguaje con situaciones actuales
hay que descartarlas completamente. De otra manera re-
sultaria inconcebible —y no en ultimo lugar— la expan-
sién sorprendente y el enorme crecimiento que experi-
mentaron las comunidades judias en el antiguo mundo
helenistico.

Dado el estado disperso y fragmentario de las fuentes,
no es posible obtener datos exactos sobre el niimero de
judios que vivian en el imperio romano. Sin embargo, la
apreciacién de los entendidos llega a estar de acuerdo en
que, en tiempo de Augusto y de sus sucesores, ese niimero



debi6 alcanzar la cifra aproximada de cuatro millones y
medio, si no la superaba. Esto significaria el siete por
ciento de la poblaciéon total del imperio, que quedaria
concentrado, sin contar Palestina, sobre todo en Egipto
y Siria, donde los judios vivian preferentemente en las
grandes ciudades (Alejandria, Antioquia, Damasco, etc.).
Fundados en los datos, que apenas pueden considerarse
exagerados, de Filon y de Flavio Josefo, puede calcularse
en un millén la poblacion judia de cada uno de esos
paises. Pero también, basiandonos en documentos de di-
versa indole y procedencia, resultan cifras elevadas para
Asia menor, Chipre, Cirenaica, para otros territorios y
ciudades de la cuenca del Mediterraneo, y mas alla de
ella, aunque sin gran precisién numérica, para la expan-
sién judia en las regiones del Eufrates y en el extremo
oriente (véase la lista de pueblos del relato de pentecos-
tés de Hech 2, 9-11, pero pueden consultarse también nu-
merosos documentos extrabiblicos). Puede afirmarse con
seguridad que la poblacién judia de la diaspora superaba
con mucho la de Palestina. Para explicar esto pueden
aducirse distintas razones: el establecimiento planificado
y reiteradamente atestiguado, de judios con fines coloni-
zadores, ya desde la época de los Diadocos; también el
fenémeno de la emigraciéon y la inmigracién propia por
injciativa propia y, s6lo en contados casos, deportaciones
masivas, como las que tuvieron lugar bajo los asirios y
babilonios. Ya los dominadores helenisticos habian otor-
gado a los judios amplios derechos corporativos, protec-
cién legal y privilegios, y los romanos no se comportaron
de una manera distinta. Asi se les reconocid expresamente
a los judios la practica imperturbada de su culto, la orga-
nizacién, no sélo religiosa sino también politica, de sus
comunidades, la administracién de sus recursos econdémi-
cos y sobre todo también, por lo que se refiere al régimen
judicial, una jurisdiccién propia, en cuanto no afectase a
las leyes generales del Estado. En esos derechos llegaban
hasta a quedar liberados del culto al emperador y. por
norma general, también del servicio militar, esto ultimo
en atencién a su riguroso precepto sabatico.

Responde a esa disposicién juridica favorable de los
judios el hecho de que muchos de ellos poseyesen en sus
ciudades el derecho de ciudadania y llegasen a obtener la
ciudadania romana, como es el caso de Pablo, ya por naci-



miento (Hech 16, 37; 22, 28). Su posicién como ciudadano
romano jugd repetidamente un papel importante en la
Ultima etapa de la vida del apéstol. Le sefiala también
como ciudadano romano su nombre bien romano, aquel
con que, sin excepcidn, se designa a si mismo en sus car-
tas. Es una opinién errénea, por extendida que esté, la
de que él tomé ese nombre sélo a partir de su conver-
sién, de una forma semejante a como los que entran en
determinadas érdenes religiosas cambian su nombre civil
por otro religioso. Tampoco lo afirman los Hechos, que,
con las palabras “Saulo, alias Pablo” (13, 9), correspon-
dientes al comienzo de su actividad misional y, por lo
demés, sin relacién alguna con el encuentro en Chipre
con el proconsul Sergio Pablo, alli narrado, lo tnico que
hace es introducirie con el nombre por el que todavia era
méis cominmente conocido. Su nombre judio Satl hay que
entenderlo como un apodo (signum o supernomen) de ca-
ricter mas familiar y, por esto mismo, mas usado entre
Sus correligionarios. De lo dicho puede deducirse clara-
mente que Pablo no se educd en un gueto, sino que des-
ciende de una familia que, tanto desde el punto de vista
Social como desde el civil, disfrutaba de todos los derechos.

Sin embargo la dispersion, la tolerancia y los privilegios
ho explican todavia el enorme crecimiento numérico del
Judaismo en la didspora pagana. Seria equivocado preten-
der reducir ese fenémeno a causas bioldgicas, o sea, a una
especie de explosién demografica judia. En realidad queda
ahi reflejada la extraordinaria fuerza misionera del ju-
daismo incluso entre la poblacién pagana. El judaismo de
la didspora en tiempo de Pablo estaba transido de una
Conciencia de misién a todas luces intensa y universal en
la linea de la profecia del segundo Isaias, que habia reso-
nado ya durante el exilic babilonico, segiin la cual Israel
habia sido destinado a ser “luz de las naciones” (Is 42, 6).
Gracias a la literatura del judaismo helenistico que, aun-
Que sea so6lo fragmentariamente, ha llegado hasta nosotros
en proporcidon considerable, poseemos de esto testimonios
no escasos en niimero. El mismo Pablo en la carta a los
Tomanos, en un cara a cara sumamente duro con los ju-
dios, nos ofrece un testimonio casi diriamos clésico. En
Una larga retahila de frases acumula él los privilegios que
el judio reivindica como fundamento de su misién:



Pero si ta te Ilamas a ti mismo “judio” y tienes tu confianza
puesta en la ley y tu orgullo puesto en Dios y conoces su
voluntad y sabes discernir lo que conviene, formado como
estds por la ley, y te crees ser guia de ciegos, luz de los
que andan en tinieblas, educador de insensatos, maestro de
nifios, que posees en la ley la expresién misma del conoci-
miento y de la verdad... (2, 17-20).

Aqui la enumeracién se interrumpe bruscamente y pro-
sigue con una serie aplastante de preguntas (2, 21-24), que
pone ante los ojos de aquellos a quienes se dirige el con-
traste entre sus reivindicaciones y su propia conducta, que
deshonra a Dios, para concluir con la palabra profética de
la Escritura, la mas alta autoridad para el judio, que aqui,
sin embargo, se vuelve contra él: “Pues por vuestra culpa
el nombre de Dios es blasfemado entre los gentiles” (Is
52, 5). En este contexto lo que nos interesa es la orgullosa
conciencia de si y de su propia mision que, como indica
la formulacién de perfecto cufio griego, caracteriza justa-
mente el judaismo de la diaspora.

La propaganda llevada a cabo intensamente en sus si-
nagogas y que, a partir de alli se difundia en todas direc-
ciones, no queddé sin un resultado tangible. Filéon habla
con orgullo de que las leyes del pueblo judio “ejercen
sobre todos los deméas un atractivo inmenso y hacen que
tengan los ojos puestos en ellas barbaros y griegos, conti-
nentales e islefios, pueblos del este y del oeste, Europa y
Asia, en una palabra: todo el mundo habitado de un con-
fin a otro” (De vita Moisis II, 20; cf. también Josefo, Contra
Apionem II, 39). Pero incluso autores paganos —gedgrafos,
historiadores y poetas (Estrabén, Suetonio, Séneca, Dién
Casio, Tacito, Horacio, Juvenal)— por mas que a menudo
sea en son de burla y mal que les pese, reconocen la fuerza
proselitista y seductora de la misién judia.

Se empieza a comprender la fuerza de irradiacién y se-
duccién que ejercia la religién judia cuando se reproduce
a grandes rasgos la imagen de la antigiiedad tardia en la
que vivia y que, tanto religiosa como ideolégicamente,
presentaba hendiduras muy profundas. El &mbito protector
de la polis habia desaparecido hacia tiempo; el mundo
habia adquirido proporciones hasta entonces nunca sofia-
das y, con esto, el mismo hombre habia quedado aislado.
Todavia se les edificaban templos a los dioses antiguos,



Seguian realizandose acciones sacerdotales y ritos sacrifi-
ciales, pero todo eso habia envejecido: los mitos de los
dioses habian caido en desuso y no eran capaces de sa-
tisfacer la necesidad de proteccion y de bendiciones, de
salvacion y de redencién para este mundo y para el otro,
que todo el mundo experimentaba. Se acusaba por tfodas
partes un proceso sincrético que amalgamaba las religiones
antiguas con las nuevas, sobre todo con las que, venidas
de oriente, se ponian en circulacién y resultaban tanto
més atractivas, cuanto més exéticas y embrolladas se pre-
seniaban. Existia una inflacién de ritos mistéricos y de
doctrinas salvificas, que prometian la liberacion de los
poderes del hado y de la muerte, y una salvacién eterna.
Pero al mismo tiempo ésta fue una época caracterizada
por una critica ilustrada y radical de las religiones, que
se empefié en una espiritualizacién de la religion a base
de las méas variadas filosofias, que acosaba incluso al hom-
bre de la calle y acompafiaba con una resabiada mueca
de desprecio la irrupcién, en el mercado, de taumaturgos
que se hacian la competencia, y de supuestos liberadores
de la humanidad.

Es en este trasfondo en el que es menester contemplar
el judaismo con todo lo singular y exético que presenta:
con su fe en un Unico Dios invisible, que es Sefior de
cielos y tierra; con todo el rigor de su ley, con su legis-
lacién ética y ritual (santificacién del sidbado, régimen ali-
menticio, etc.); con la unidad de sus principios universales
de conducta, la antigliedad venerable de su historia, su
llamada a abandonar el culto idolatrico y la corrupcién
de costumbres, y el anuncio del juicio sobre los obstinados
¥ de la paz y justicia que habia de traer el futuro Mesias.

Para la realizaci6n de su misién, el judaismo helenistico
de la didspora fue sometido a una larga preparacién, en
la que entra el hecho de haberse independizado frente al
Judaismo palestinense tan estrechamente vinculado al tem-
plo, a los sacrificios y al culto realizado por los sacerdotes
¥ esto a pesar de que, por lo que se refiere a la historia
de la salvacién, Jerusalén continuaba siendo el centro ideal
tamb’ién para la didspora. Pero practicamente la sinagoga
ocupo el sitio del templo, la exposicién de la tora el sitio
del sacrificio, y el escriba y el doctor de la ley sustituyd
al sacerdote. A esto hay que afiadir que a todo conato de
segregacién del entorno pagano respondia en el judaismo



helenistico el desarrollo de un pensamiento universal y
que se extendia a todos los hombres, en el que encajaron
perfectamente también la lengua y el sistema de pensa-
miento de la sabiduria helenistico-pagana. La literatura
sapiencial judia —Filén y otros muchos— y también la
traduccién griega del antiguo testamento (llamada Septua-
ginta por el legendario nimero de sus setenta traduccio-
nes) corroboran lo dicho. Ella se convirtié en el libro sa-
grado de la sinagoga y del cristianismo de los primeros
tiempos, de la misma manera que el griego fue la lengua
del culto, tanto en la-predicacién como en la liturgia y
en la plegaria. La lengua fue también el vehiculo por el
que un considerable conjunto de ideas griegas penetrd en
la teologia de la didspora judia: temas de la critica de la
religion, propia de la época tardia, tales como el culto
idolatrico y la supersticion, y determinados motivos de la
doctrina platonica y estoica acerca del entendimiento y las
costumbres. A la hora de elegir los medios para la propa-
ganda y la apologética, no se paraban en barras. Prueba
de ello es no sélo el método alegdrico en la exposicién de
la Escritura que, inspirado en el modo de interpretar a
Homero propio de la época tardia, fue intensamente prac-
ticado precisamente en la teologia judeo-helenistica, sino
también el hecho de que a la propia literatura propagan-
distica a favor de la religién judia se le hacia salir a
escena preferentemente oculta tras la mascara de poetas,
sabios y videntes griegos, y se le hacia imitar el remoti-
simo oréaculo griego y romano de la legendaria sibila. Con
todo, no se puede hablar de que los factores culturales
del entorno, la ampliacién sapiencial de la teologia judia
y la aplicacién de métodos y medios de propaganda del
tiempo hubiesen puesto en peligro al judaismo de conver-
tirse en una religién sincretistica. La conciencia de ser
algo incomparablemente otro y singular, la salvaguardia
de la propia existencia en medio del paganismo, fue y
sigue siendo la caracteristica decisiva del judaismo. Ahi
residen las causas de su enorme fuerza proselitistica, pero
también de los terribles ataques, de las calumnias y mo-
tines que tuvieron que soportar de parte de la poblacién
pagana en determinadas zonas y municipios.

Durante su juventud, Pablo no llegé ciertamente a te-
ner nunca una formacién en la filosofia griega y en la
cultura del tiempo comparable, ni de lejos, a la de su



célebre contemporaneo Filén de Alejandria (muerto hacia
el afio 50 d. C.), como tampoco encontramos en él ni rastro
del constante empefio de Filon por armonizar consciente-
mente la herencia veterotestamentaria y judia con la sabi-
duria griega. Sin embargo no escasean en él los elementos
culturales griegos, que le proporcionaban la predicacién y
la teologia de la sinagoga de la didspora. Buena muestra
de ello son los conceptos e ideas que derivan de la filo-
sofia popular estoica (por ejemplo libertad, razén, natura-
leza, conciencia, prudencia, virtud, deber), pero no menos
la soberana maestria con que a menudo echa mano de los
artificios de la retdrica antigua y de las formas didacticas
tipicamente populares de su época, no sin hacerlas pasar
con frecuencia por su personalidad independiente, y mati-
zarlas a las veces de una manera del todo sorprendente.
La llamada diatriba (exactamente: pasatiempo, diversion)
constituye el método didactico caracteristico de los maes-
tros ambulantes de entonces, que se usaba también en el
estilo expositivo de la predicacién de las sinagogas hele-
nisticas. Lejos de presentar las ideas filosdéficas, morales
o religiosas, en deducciones que llenen largos parrafos y
en discusiones de caracter especulativo, evita a conciencia
el lenguaje técnico y elevado, y se mueve a un nivel dia-
logal lleno de vida, con frases cortas e incisivas; presenta
objeciones que responden al punto de vista de un adver-
sario imaginario, hace intervenir al oyente o al lector como
si fuesen interlocutores y, como quien dice, no les pierde
ni un momento de vista. Todos estos detalles de estilo se
encuentran en las cartas paulinas. El gran helenista U. von
Wilamowitz-Mollendorf enjuicia justamente asi la calidad
del lenguaje paulino:

Pero el hecho de que ese judio, ese cristiano, piense y es-
criba en griego... y que ese griego, por mas que brote
directamente del corazén, sea griego y no una traduccién
del arameo (como sucede en el caso de las sentencias de
Jests), es 1o que hace de él un clasico del helenismo. Al
fin y al cabo ahf hay alguien que, en griego y con el fres-
cor de lo auténtico, nos expresa su propia vivencia interior.

La imagen que acabamos de trazar de la sinagoga hele-
nistica muestra que el joven Pablo, por razén de su origen,
de su formacién y de sus dotes, sélo ya como judio, estaba
predestinado de una forma singularisima para la misién



entre los paganos. Realmente la hipétesis de que se sentia
ya llamado a ser misionero judio cuenta con argumentos
a su favor. La misién de la sinagoga de la diaspora se
regia por principios bastante liberales y se contentaba con
que los “temerosos de Dios” procedentes de la poblacién
pagana, que se incorporaban a la comunidad, se compro-
metiesen a la confesién de fe monoteistica, a un minimo
de preceptos rituales (tales como la santificaciéon del sabado
vy la dieta alimenticia) y a las exigencias éticas funda-
mentales de la ley, sin obligarles a la circuncisién, con lo
que hubieran pasado a la condicién de “prosélitos”, que
eran considerados miembros del pueblo judio con pleno
derecho. El judaismo palestinense, que se atenia estricta-
mente a la ley, dirigido como estaba por los fariseos, juz-
gaba desfavorablemente esa praxis y sostenia que habia
que exigirles a todos la circuncisién. También los fariseos
organizaban su propia misién entre paganos, aunque cier-
tamente no tenian tanto éxito como el judaismo de la
didspora. A esto se refiere la sentencia que Jesiis dirige
contra ellos: “jAy de vosotros, escribas y fariseos hipé-
critas! Vosofros recorréis mar y tierra para hacer un
prosélito, y, cuando llega a serlo, le convertis en hijo de
condenacion el doble que vosotros” (Mt 23, 15).

De ahi se deduce que, ya en el ambito de la mision
judia entre paganos y por lo que se refiere a la cuestion
de la circuncisibén, existian dos tendencias bien diferencia-
das —la de la didspora y la de Jerusalén— que contendian
una con otra. Un ejemplo tipico, no sélo del éxito de la
misién judia en general, sino también de las diferencias
que acabamos de mencionar, nos lo ofrece, dentro de la
época paulina, la conversién del rey Izates de Adiabene,
en Siria del norte, el cual, conquistado primero para el
judaismo por un judio de la diéspora, sélo mas tarde, por
medio de un judio palestinense de la corriente farisea que
fue a él, fue inducido a dar el paso definitivo recibiendo
la circuncisién.

En este trasfondo se puede comprender todo el signi-
ficado que tiene el hecho de que el judio de la diaspora
Pablo, siguiendo tal vez ya una tradicién de su familia
(Hech 23, 6), se integrase en la corriente farisaica, o sea,
la mas estricta, la mas ajustada a la ley, por lo que se

refiere a la praxis de la vida y a la misién -3, 9).
Frente al tradicionalismo superficial de la £ ratfaya-
\Q I ‘-;



cerdotal jerosolimitana y al conformismo laxo, tan exten-
dido en el pueblo, el fariseismo constituyé un movimiento
laical, altamente respetado por su firme piedad, que hacia
de la ley de santidad veterotestamentaria la pauta de su
vida. Sobrevivié a la guerra judia y a la destruccién de
Jerusalén y, cuando mas tarde el judaismo se consolidd,
llegd a ser la Unica autoridad competente, €l nicleo ger-
minal del judaismo talmuidico posterior.

Los testimonios minusvalorativos de los evangelios no
pueden ser los tinicos determinantes de nuestro juicio so-
bre ese movimiento, que surgié en la madre patria pales-
tina. Por otra parte, el fariseismo, al que Pablo dio su
nombre, no era tan estricto y exclusivista como el de la
época posterior al afio 70. La teologia farisea estaba por
aquel entonces todavia completamente abierta a las ideas
y representaciones de la apocaliptica del judaismo tardio,
gue sélo hacia finales de siglo se abrieron camino. La apo-
caliptica, tras describirlo con grandes imagenes cdsmicas,
acabadas o sélo esbozadas, aguardaba el ocaso de este viejo
y malvado e6n (o era del mundo) y la irrupcién de una
nueva era mesianica, y trataba de determinar la coyuntura
en que todo esto iba a suceder. S6lo en este segundo mo-
mento fue cuando la joven cristiandad fue excluida como
herética, de una forma definitiva y general, y la teologia
judeo-alejandrina fue condenada. El rigido judaismo pales-
tinense vino a parar en un gueto autarquico. Al decidirse
por la corriente farisaica, Pablo no necesitaba, pues, rene-
gar de ninguna manera de su origen, ocultando que pro-
cedia de la didspora, y echar por la borda los elementos
culturales teolégicos que se habia llevado de alli consigo.
Asi se explica que en sus cartas, escritas ya en su calidad
de apoéstol, deje que se transparente igualmente el influjo
del pensamiento fariseo y el del helenistico.

En todo caso, como lo prueba su decisién a favor de la
linea farisaica, Pablo se convirtié en un fanatico de la ley.
Los Hechos tendran razén en afirmar que él recibié su
formacién en Jerusalén, centro espiritual del movimiento.
A esta época se referird su observacién de que por aquel
entonces aventajaba a otros muchos coetaneos suyos de su
pueblo, como partidario que era, entusiasta y fuera de
serie, de las tradiciones heredadas de los antepasados (Gal
1, 14), “intachablemente justo en el ambito de la ley”
(Flp 3, 6). Si fue o no discipulo de Gamaliel el mayor, un



maestro de la ley muy famoso, es ya harina de otro costal.
La noticia cuadra demasiado bien con el sumo aprecio que
muestra Lucas por el fariseismo y con la imagen, a todas
luces falsa, de un Pablo que, incluso como cristiano, habria
permanecido fiel fariseo hasta el fin de su vida.

En el judaismo —también, pues, en el caso de Pablo—
la formacién teoldgica se simultaneaba con el aprendizaje
y el ejercicio de una profesién de tipo practico. Por Hech
18, 3 sabemos que Pablo fabricaba tiendas, oficio al que
hoy corresponderia, mas o menos, el de guarnicionero. Lee-
mos a menudo en sus cartas que él se ganaba el sustento
con sus propias manos, incluso durante sus ulteriores via-
jes de misién (1 Tes 2, 9; 1 Cor 4, 12; 2 Cor 11, 27).

Pero importa sobre todo advertir que tenemos buenas
razones para admitir que el judio de la diaspora Pablo, al
decidirse por el fariseismo, se decidié juntamente por la
misién judia entre paganos, entendida segin los mas ri-
gidos principios y, antes de hacerce cristiano, contribuyé
realmente a ella. Lo sugiere el hecho de que los adversa-
rios judaizantes que tendra maés tarde en Galacia, al tomar
la defensa de la circuncisién, pusieron en juego contra él
la praxis anterior del apéstol. El replica: “En cuanto a
mi, hermanos, si todavia (!) predico la circuncisién, ;por
qué aln se me persigue? Pues se acabd con el escandalo
de la cruz” (Gal 5, 11). Esto sin duda ha de querer decir:
si él hubjera seguido la linea de una predicacién de la
misién del género de la que los judaizantes propagan ahora
de nuevo, pero con la que Pablo habia roto tiempo atras,
entonces si que se hubiera ahorrado persecuciones de parte
de los judios, pero seria el mensaje de la cruz el que lo
pagaria.

Sélo mientras Pablo era un judio de la rigurosa obser-
vancia y, con esta mentalidad, hacia “prosélitos” entre los
paganos, resultaba coherente que persiguiese fanatica-
mente a la comunidad cristiana, la helenistica (Damasco)
—para ser més exactos—, que era la que se habia desligado
de los principios salvificos fundamentales de su pueblo.
Sélo asi podemos hacernos cargo del calido clima de ten-
siones, dentro del cual es menester situar, tanto el pasado
judio de Pablo como su conversién a Cristo, tanto su fa-
natismo de antes por la ley como su mensaje sobre la
justificacién que alcanza a todos y que deriva no de las
obras de la ley, sino de la sola fe. Su lucha posterior



contra la ley y la circuncisién no se movia en la linea
de una vuelta a los principios liberales, tal como éstos se
habian %gsargollido ya en la sinagoga de la didspora;
se orientd mas bien hacia el mensaje d i6

; e sal
crucificado. ! vacion del



2

EL PERSEGUIDOR DE LA COMUNIDAD.
CONVERSION Y VOCACION

La ciudad de Damasco, con la que enlaza directamen-
te tanto la actividad del fariseo Pablo como su conver-
sién y su vocacién a ser apdstol de los gentiles, nos remite
a un capitulo sumamente significativo de la méas primitiva
historia de la iglesia. ;Cémo penetrd el evangelio, ya antes
de Pablo, en aquel territorio sirio-pagano, bastante maés
alli de las fronteras de Jerusalén y de Judea? Sobre este
punto las fuentes no nos proporcionan ninguna respuesta
directa. Sin embargo, todo hace pensar que los comienzos
de ese desarrollo abarcan la época de las primeras grandes
crisis y conflictos en €l suelo de la primitiva iglesia jeroso-
limitana. En este punto los Hechos desgraciadamente sélo
nos facilitan una informacién llena de lagunas y con ma-
nifiestos retoques. El narrador se ha esforzado ostensible-
mente en ofrecer a sus lectores una imagen impresionante
de la unanimidad y de la armonia reinante en la primitiva
iglesia. Sin embargo, su propio material informativo se
opone en pasajes importantes a esa concepcién, y nos fuer-
za a ciertas correcciones. Ya Hech 6, 1-6 nos habla de un
contraste que surgié en la comunidad entre “helenistas”
y “hebreos”. Con estos dos grupos distintos se alude a
cristianos de origen judio: con todo, los primeros proceden
de la didspora y tienen como lengua materna el griego;
los ultimos, por el contrario, son arameoparlantes del pais.
Hasta aqui el informe es completamente fidedigno. En lo
que sigue se aborda primero el tema de ciertos inconve-
nientes surgidos en el seno de una comunidad que habia
experimentado un rapido crecimiento, a propédsito de las
comidas en comun y de la asistencia social a la comuni-



dad, y se habla de lo sobrecargados que estaban los doce,
que ya no eran capaces de cumplir plenamente su autén-
tica misién, la de proclamar la palabra y orar. Por este
motivo se escogib a siete personas, de cuyos nombres —to-
dos ellos griegos— se hace expresa mencién y entre los
cuales se encuentran Esteban y Felipe, y solamente, me-
diante la oracién y la imposicion de las manos por parte
de los apoéstoles, se les confié una funcién caritativa pro-
pia, con respecto a la comunidad. Segin esto, la situacién
de emergencia constituye tnicamente, pues, la ocasion
para la diferenciacion de funciones comunitarias entre los
evangelistas (apostolicos) y los asistentes sociales de la
comunidad, diferenciacién que de hecho se habia demos-
trado necesaria.

Sin embargo, los contornos difusos de este informe por
si solo, y con mayor razdn si consideramos la continuacién
de la historia, muestran que tras estas diferencias, que se
supone conciernen Unicamente a la organizacién de la co-
munidad, se esconde una crisis mucho méas honda, de cu-
yas proporciones el redactor posterior no podia, al parecer,
hacerse por si mismo una idea cabal. Inmediatamente
después de esto, Esteban, igual que Felipe, que es men-
cionado junto a él, aparece no sélo como una especie
de asistente social de la comunidad, sino también como
evangelista y portavoz de los “helenistas”. Y asi pronuncia
un importante discurso de acusacién contra el pueblo judio
y muere, como primicias de los martires, bajo la lluvia
de piedras del populacho. También sobre los “helenistas”
se levanta después de su muerte una dura persecucién
que les obliga a huir de Jerusalén. Ellos se dispersan por
territorios no judios y llevan por primera vez el evangelio
también a los griegos (11, 20). El hecho, apuntado por el
propio narrador (8, 1), de que toda la primitiva comunidad
jerosolimitana, excepcién hecha de los doce que permane-
cen en la ciudad, fue afectada por la persecucién y la
dispersion, es desmentido por é! mismo; en relatos poste-
riores da por supuesto que evidentemente contintia en
Jerusalén. Es claro, pues, que a la parte no helenista de
la primitiva comunidad la dejaron tranquila.

El motivo por el cual los helenistas corrieron esa suerte
hay que buscarlo sin duda en el hecho de que ellos, in-
cluso para el resto de la primitiva comunidad, represen-
taban una postura enteramente revolucionaria en el modo



de comprender el mensaje de Cristo, postura gue entré
en conflicto con la concepcion que de la ley tenia el ala
extrema del judaismo y que cuestionaba las venerables
tradiciones, el culto del templo y el derecho exclusivo a
la salvacion, reivindicado por el pueblo escogido.

Como hemos visto, estos son precisamente los motivos
que, segun propia confesién, impulsaron al fariseo Pablo
a perseguir a los cristianos. Asi se explica el hecho de que
enfocase todo su celo contra una comunidad de la diaspora
helenistica. Repetidamente —y sin ninguna mala concien-
cia—, entre las pruebas de que en otro tiempo era justo
segin la ley, cuenta la persecucién de la comunidad cris-
tiana (Gal 1, 13; Flp 3, 6), sin dejar de subrayar lo si-
guiente: esto era la consecuencia radical de su irrepro-
chable fidelidad de antafio a la ley, y no una injusticia
cometida en el pasado y que todavia le atormenta. Esto
muestra que es aqui, ¥y en ninguna otra parte, donde
reside el motivo de su aversién a Cristo y de su celo
persecutorio. Hay que deshacerse de la suposicion, no por
extendida menos erronea, de que para un judio estricto,
como él, la fe en la mesianidad de JesGs constituia motivo
suficiente de persecucion. De haber tenido presente esta fe,
también los cristianos hubieran constituido a sus ojos, en
todo caso, una secta judia extravagante y victima del
error, pero nunca los hubiera considerado como herejes
y blasfemos. Partidarios de grupos que tenian por mesias
a uno o a otro “profeta” habian existido, por lo demads,
en el judaismo en nimero no escaso, sin que por esto hu-
biesen de temer ser perseguidos o excluidos de parte de
los judios. Todavia en los afos treinta del siglo segundo
d. C., el maestro de la ley considerado por su pueblo como
el mas célebre de su tiempo, Rabbi Aguiba, proclamé me-
sias a Bar Kochba, lider del ultimo levantamiento judio,
para independizarse de los romanos, que se produjo bajo
el emperador Adriano.

Hay argumentos de peso que actian contra la manera
de ver de los Hechos, segGn la cual Pablo habria perse-
guido ya en Jerusalén a la primitiva comunidad, que toda-
via se atenia a la ley y, por consiguiente, no habia sido
acusada de hostilidad a la ley. También habla inequivoca-
mente contra la descripcién lucana la informacién de Gal
1, 22, en la cual el apoéstol afirma que era un desconocido
para las comunidades de Judea —por consiguiente, ante



todo para la de Jerusalén—; sbélo mas tarde, cuando el
rival de otro tiempo se convirtié en el triunfante misio-
nero de Siria y Cilicia, comenz6 él a ser noticia. Esto en
un hombre que, ya en Jerusalén durante la persecucién
de los cristianos, ha de haber desempefiado el papel deci-
sivo que Lucas le atribuye (Hech 22, 4 ss.), resulta abso-
lutamente inimaginable. Por esto es tan dificil suponer
que Pablo estuvo ya presente en la lapidacién de Esteban
(Hech 7, 58; 8, 1); todo hace pensar que esta noticia esta
manipulada por Lucas. El propio Pablo no habla en nin-
guna parte de esa supuesta participacién suya en la per-
secucién que tuvo lugar en Jerusalén.

Discutible resulta también la visibn que nos ofrecen
los Hechos del proceder de Pablo en Damasco. Que él,
investido de plenos poderes por el sumo sacerdote, fuese
all4 para detener a los cristianos y llevarles a rastras a
comparecer ante el tribunal de Jerusalén, es insostenible,
por la sencilla razén de que el sanedrin, o tribunal su-
premo, jamés poseyd, bajo la administracién romana, se-
mejante jurisdiccién, que iba mucho mas alld de las
fronteras de Judea. Por esto tenemos que admitir que el
fariseo Pablo actuaba dentro de los margenes del poder
coercitivo interno concedido a las comunidades sinagoga-
les (flagelacién, destierro, excomunion). Como se confirma
también por el copioso testimonio de otras fuentes, es
aqui, en este terreno y dentro de su propia circunscrip-
cién, donde se desarrolla ante todo la lucha en pro y en
contra de Cristo. Como escribe en 2 Cor 11, 24, el mismo
Pablo sufrié mas tarde repetidamente el atroz castigo si-
nagogal de los azotes. Es probable que tuviese que presen-
tarse en la sinagoga de Damasco primero como juez, més
tarde como testigo de su propio sufrimiento.

Llama la atencién el que Pablo habla raras veces de
su conversién a Cristo y de su vocacién a ser apdstol.
Cuando lo hace, se trata ciertamente de declaraciones de
importancia y siempre de forma que quedan enteramente
implicadas en la exposicién de su evangelio. Este es el
motivo por el cual sus experiencias personales, y especial-
mente la aparicién de Cristo que le salié al encuentro, no
deberian colocarse en el centro, como dominandolo todo;
asi suele suceder por lo comin, en atencién a la visién
que él habria tenido en Damasco y que los Hechos des-
criben repetida y prolijamente, pero también bajo el in-



flujo de la tradicién pietista y de la moderna psicologia.
Haremos bien en no aventurarnos mas alla de lo que nos
permite el cono de luz que proyectan sus propias declara-
ciones, ni dejarnos desviar de la ruta que, para él mismo,
es la certera.

El pasaje ya citado de Flp 3 habla con singular claridad
del contenido y alcance de esta decisién, no propiamente
suya, sino en la que él mismo se encontré6 metido. Es
significativo que el texto se exprese en forma pasiva: “he
sido privado de todo...”; “...porque he sido alcanzado por
Cristo Jesus” (3, 8. 14) En enconada discusién con los
adversarios, comienza Pablo por enumerar las ventajas de
que podia preciarse. Pero luego prosigue:

Pero, lo que para mi era ganancia, por Cristo lo he juzgado
pérdida. Mas aun: lo sublime del conocimiento de Cristo
Jesiis, mi Sefior, hace que todo lo considere pérdida; por
su causa he sido privado de todo, y lo tengo todo por ba-
sura para ganar a Cristo, y para que as{ resulte que por
mi unién con él no tenga mi propia justicia —la de la
ley—, sino la, que se obtiene por la fe en Cristo —la que
viene de Dios'y se basa en la fe... (Flp 3, 7-9).

Nada se dice aqui de que lo que antes poseia, sin serlo
todo, significase mucho para él y de que un profundo
anhelo hubiese quedado en él insatisfecho. Su riqueza de
otro tiempo se habia trocado en basura que le daba asco:
el celo por ser reconocido ante Dios, que hasta aguel mo-
mento le habia animado —su justicia—, constituia exclu-
sivamente una tentativa por afirmarse ante si. “La altura
en que me erguia no es sino un abismo; la seguridad en
que vivia es perdicion, y la claridad que me rodeaba no
es mas que tiniebla” (K. Barth). Lo que Pablo, a base del
giro que dio su propia vida, pone aqui en evidencia es
mucho més que una mera confesién personal. La cosa va
méas alld del momento de su encuentro con Cristo (del
que en este pasaje no se dice ni palabra) para convertirse
en una declaraciéon decisiva, que afecta a toda su vida;
mas aun, en una sintesis exhaustiva de su mensaje sobre
la revelacién de la justicia de Dios, que, si alcanza a todos
en la perdicién, con mucha mayor razén ahora, en el evan-
gelio, se extiende a todos. La venida y el sacrificio de
Cristo entrafian el advenimiento de una era nueva, tal
como, con expresion lapidaria, se afirma en la carta a los



romanos: “Cristo es el término de la ley para justicia de
todo el que cree” (Rom 10, 4).

El pasaje de Gal 1, 15 s., ademas de ser biograficamente
todavia mas rico en informacién, es el que mas se acerca
desde el punto de vista del contenido a la declaracién de
Flp 3. Aunque resulta muy escueto (s6lo comprende una
oracién subordinada) y no describe la experiencia de su
conversion, en él habla Pablo con mayor claridad todavia
de su vocacién como apdstol de los gentiles, y 1o hace ins-
pirdndose en vocaciones proféticas del antiguo testamento
(Jer 1, 5; Is 49, 1). Como en Flp 3, también aqui precede
inmediatamente una mirada retrospectiva sobre el periodo
anterior: su celo por la ley y la persecucién de la comu-
nidad cristiana (Gal 1, 13 s.). Pero luego, cambiando de
rumbo, continaa:

Mas, cuando €l que, ya desde el seno de mi madre, me puso
aparte y me llamé con su gracia determiné revelar en mi
a su Hijo para anunciarlo entre los gentiles, al punto, sin
pedir consejo ni a la carne ni a la sangre (0 sea, a ningin
hombre), sin subir a Jerusalén, a donde los apdstoles que
me precedieron, me fui a Arabia y de alli nuevamente a
Damasco (1, 15-17).

El pasaje es de la mayor importancia no sélo como
confidencia personal del apdstol sobre su vocacidn, sino
también porque todo el conjunto de texto y contexto (Gal
1-2) —Unico en su género— da exacta y auténtica infor-
macién sobre un largo periodo de Ia historia de su vida
y accién, més concretamente el que siguidé inmediatamente
a su vocacion, y esto a lo largo de muchos afios, de los
cuales los Hechos apenas si contienen mas que meros
recuerdos.

Hay una cuestion previa cuyo esclarecimiento es indis-
pensable, si queremos entender rectamente este pasaje:
qué es lo que impulsé a Pablo a justificarse tan a fondo
y qué pretendia con ello. La carta del apdstol a los ga-
latas, compuesta mas tarde, mientras desplegaba su acti-
vidad en Efeso, fue motivada por la agitacién que provo-
caron los herejes judaizantes, tras haberse introducido en
las comunidades de la regién de Galacia, en Asia Menor, y
haberlas empujado hasta el borde del abismo. Su ataque
se dirigia contra el evangelio liberado de la ley, que Pablo
anunciaba entre los gentiles, y que a sus ojos no era sino



una grosera y oportunistica reduccién del mensaje de Cris-
to, porque suprimia la obligacién de circuncidarse y la
obligatoriedad de la ley, cosas todas que ellos consideraban
necesarias para la salvacion. Este reproche encaja con el
pensamiento central de los judaizantes, en cuya tactica
entraba siempre el intento de socavar la misién del apdstol
entre los gentiles; también ellos se consideraban cierta-
mente como cristianos y no simplemente como judios: no
existe —a su juicio— conversién al cristianismo, sin previa
incorporacién al pueblo escogido, que es el judio. Con este
ataque al mensaje de Pablo quedaba igualmente cuestio-
nada su funcién apostélica, para la cual no habia recibido
autorizacién de nadie. Ambas cosas —la mixtificacién del
mensaje y la usurpacién de la autoridad apostdlica— de-
bieron constituir el ntcleo de las invectivas de sus adver-
sarios. Por esto en su carta se defiende, con extremada
dureza, de ambas impugnaciones, e incluso pasa él mismo
al ataque, dejando bien asentada la verdad de su evange-
lio, dirigido a los gentiles, y el origen divino de su misién.
Ambas cosas van indisolublemente unidas: son las dos
caras de una idéntica realidad, tras la cual se yergue la
autoridad de la tnica voluntad divina.

Seglin una interpretacion muy corriente, los agitadores,
en Galacia, le habrian echado en cara a Pablo su depen-
dencia con respecto a los protoapéstoles jerosolimitanos
¥, por consiguiente, le habrian acusado de poseer una doc-
trina sélo de segunda o tercera mano: no seria un apdstol
original, a quien Dios mismo hubiese responsabilizado de
su cargo. Seria justamente contra esto, contra lo que en
Gal 1-2 habria dirigido él la prueba contundente de su
independencia de Jerusalén. En realidad, en todo este re-
sumen, que presenta una forma casi protocolaria, se trata
de la historia de su vocacién y de su comportamiento y
actividad subsiguientes en pro del principio, sostenido por
él contra viento y marea, de su independencia con respecto
a toda autoridad humana y, junto con esto, del origen
divino de su evangelio y de su misién. Sin embargo, es
imposible que justamente sus adversarios judaizantes pu-
diesen echar mano, contra el apéstol, de su dependencia
con respecto a los de Jerusalén, que no habian roto con la
ley y que de ninguna manera consideraban evidente el
acceso de los paganos a la salvacion, sin imponerles con-
dicién alguna. Partiendo de los presupuestos de los ad-



versarios, inicamente podemos imaginarnos que ellos, con
razoén o sin ella, apelaban a Jerusalén y que, a sus ojos,
sélo podia ser legitimo apdstol aquel que seguia a pie
juntillas las tradiciones salvadoras del pueblo escogido,
contenidas en la ley. Si esto es exacto, su reproche puede
haber sonado mas o menos asi: lo que los protoapostoles
le ensefiaron era mejor. Pero esta doctrina, cifrada en la
vinculacién irrevocable entre la ley y la obligacién de
circuncidarse por una parte y el mensaje de salvacién por
otra la habia él abandonado escandalosamente y la habia
falsificado arbitrariamente, con objeto de tener méas facil
entrada con los paganos (1, 10). Por esto su predicacién
significa una traicién a la herencia recibida; nosotros, por
el contrario, nos hemos mantenido en la linea de la autén-
tica continuidad y traemos el mensaje legitimo.

Pablo corta de raiz esa argumentacién en G4l 1, cuando
dice: vuestro presupuesto falla por su base; en realidad
no he tenido relacion de ninguna clase con Jerusalén, ni
cuando mi vocacion al apostolado, ni después a lo largo
de 17 afios aproximadamente, excepcion hecha de una
visita, como de pasada, a Cefas (Pedro) tres afios mas
tarde de aquel dia frente a Damasco. Dios me deparé el
evangelio y la misiéon entre gentiles, sin que los proto-
apéstoles tuviesen en ello arte ni parte. Es por esto por
lo que ya no predico la obligacion de circuncidarse, que
yo mismo habia predicado en otro tiempo como misionero
fariseo de la diispora (Gal 5, 11) y, por lo que parece,
habia de predicar por razén de la ensefianza recibida de
los protoapoéstoles. En este sentido declara, ya de entrada,
la carta: “Pablo, apostol, no de parte de los hombres ni
por mediacién de hombre alguno, sino por Jesucristo y
Dios Padre, que le resucité de entre los muertos...” (Gal
1, 1; cf. 1, 11 s.). Incluso, para dejar a sus adversarios del
todo fuera de combate, puede afiadir en su informe sobre
la asamblea apostélica, celebrada en Jerusalén: hasta los
mismos protoapostoles ratificaron entonces la libertad de
mi evangelio a los gentiles (Gal 2, 1-9). De esta forma,
todo habla a favor de la hipétesis de que no fueron sus
rivales los que le colgaron a Pablo el sambenito de una
supuesta dependencia suya con respecto a los de Jerusa-
1én, sino que fue Pablo el que, precisamente ante el lazo,
afirmado por ellos como indisoluble, entre tradicién y
mensaje salvifico, arremetié contra él y lo hizo pedazos.



La energia con que expone el apdstol su postura y la
ilustra con su propia conducta, no deja ciertamente de
llamar la atencién y sorprendernos en un primer momen-
to. Pues da la impresién de que esto confirma la suposi-
cién, de hecho tan extendida, de que el apéstol, menos-
preciando la tradicién que sobre Cristo conservaron los
primeros discipulos, presenté la aparicién del Sefior resu-
citado y exaltado, que tuvo él personalmente, como origen
tnico y legitimacién exclusiva de su vocacion y de su
predicacién; en una palabra: sustituyé la tradicién sobre
Jestis que tenia la primitiva comunidad por su propia vi-
sién de Cristo. Si ese modo de ver las cosas se ajustase
a la realidad del pasaje en cuestién, resultaria que la auto-
defensa de Pablo, como su mismo mensaje y su teologia
tomada en su conjunto, muestra rasgos de fanatismo poco
comunes. Pensemos en esto: el hasta ayer fariseo y perse-
guidor de los cristianos, que no ha conocido personalmente
al Jesis de carne y hueso (2 Cor 5, 16), rechaza brusca-
mente cualquier clase de relacién con los primeros disci-
pulos de Jesus, y esto no sélo inmediatamente después de
su conversién, sino que, manteniéndose adrede al margen
de la comunidad jerosolimitana y de sus jefes, consigue
Ilevar adelante durante largos afios, por su propia cuenta
y riesgo, la misién en territorio pagano. De atenernos a la
interpretacién corriente, de G&l 1, 15 s., deberiamos sacar
justamente como conclusién que él, tras haber costeado
toda su ulterior predicacién a base de aquella ttnica expe-
riencia frente a Damasco, intentaba legitimar su mision.
Entonces resultaria ser un testarudo, terco y exaltado, que
por su propia experiencia pone en peligro la unidad de la
iglesia: un reproche que en su tiempo se le hizo cierta-
mente mas de una vez.

Entre tanto, con estas reflexiones que féacilmente se
meten por los ojos, pero que raramente llegan a expre-
sarse claramente en todas sus consecuencias, hemos tergi-
versado y desfigurado el sentido de las declaraciones pau-
linas de G4l 1-2. Respecto a G4l 1, resultaria equivoco y
desorientador formular la siguiente alternativa de caracter
general y de principio: en la base de la misién y del
mensaje del apdstol hay que colocar, o la tradicién, o una
revelacién especial, que él habria recibido de una forma
del todo privada. Aqui no se dice ni palabra de unos
“susurros al oido”, misteriosamente percibidos en estado



de trance, que para el apéstol deberian haber sido mas
importantes y decisivos que todo el conjunto de las tra-
diciones apostdlicas; aqui se trata sdlo del derecho de
anunciar libremente a los gentiles el evangelio de la li-
bertad.

El contenido de ese evangelio no es otro que el de la
carta a los filipenses y a los romanos y se reduce a que
Dios, al enviar a Cristo, puso fin al sistema salvifico judio,
basado en la justicia de la ley, y con la justicia por sola
la fe dejé abierto a todos el acceso a la salvacién. Que
esa convicecién tan personal suya, que dio un vuelco a
toda su existencia, quedd integrada en su vocaciéon como
ap6stol de los gentiles, no tiene vuelta de hoja y es muy
importante. Pero todo lo que él afirma de si mismo no
hace sino ilustrar y reflejar la accion de Dios en Cristo,
que proclama el mensaje salvifico y que afecta, reorien-
tindolo, al universo entero.

La interpretacién corriente del término “revelacién”,
empleado por Pablo en Gal 1, 15 s., en el sentido de visién
y de experiencia anecdética, que se aplica a la aparicién
del resucitado frente a Damasco (1 Cor 15, 8; 9, 1), con
la que Pablo fue agraciado de hecho, ha contribuido, como
lo que maés, a crear la impresiéon subjetivista y el malen-
tendido que acabamos de describir y que repercute fuer-
temente en la imagen que nos forjamos de Pablo. Que en
esa coyuntura ocurrieron tanto su conversién como su
vocacion es cosa de la que no puede dudarse. Pero al mis-
mo tiempo, para comprender la auioconfesiéon de G4l 1,
resulta importante el hecho de que a la hora de justificar
su mision apostélica particular —la que va dirigida a los
paganos— no lo hace Pablo apelando a este hecho como
tal, o lo que es lo mismo: no invoca su pertenencia al
circulo de los testigos del resucitado. Siempre que men-
ciona su condicién de testigo de la resurreccién, se incluye
sin mas en el circulo de todos los apdstoles y confirma
con ello el mensaje comin a todos ellos: “Pues bien, asi
es como, tanto ellos como yo, hemos anunciado el mensaje
y asi es también como vosotros habéis llegado a la fe”
(1 Cor 15, 11). En cambio lo que le importa en G4l 1-2 es
justificarse de haber conservado estrictamente las distan-
cias con respecto a los protoapéstoles y de predicar la liber-
tad de la ley entre los paganos. La que Gal 1, 15 s. llama
“revelaciéon”, debe tener, pues, otro sentido. El término,



que procede del lenguaje apocaliptico, designa aqui, como
cuando Pablo lo repite en otros pasajes (justamente en los
que se encuentran a continuacién en la carta a los gala-
tas), un acontecimiento objetivo por el que el mundo cam-
bia de rumbo; proclamado en el evangelio y llevado a cabo
por la accidén soberana de Dios, este acontecimiento hace
que una nueva era amanezca en el mundo. A este propdsito
afirma el apoéstol:

Y asi, antes de que llegara la fe, estibamos encerrados
bajo vigilancia por la ley, en espera de la fe que debia
revelarse (hacer aparicién). De manera que la ley ha sido
para nosotros como un maestro de los de la palmeta, hasta
que ha venido Cristo para que fuésemos justos por la fe
(G4l 8, 23 s.). Pero cuando el tiempo llegé a su plenitud,
envié Dios a su Hijo, nacido de mujer y puesto bajo la
ley, para rescatar a los que estaban bajo la ley y hacernos
participantes de la condicién de hijos (G4l 4, 4).

Aqui, como en G4l 1, 15, Pablo usa el mismo titulo
cristologico de “Hijo de Dios”. Justamente este titulo rom-
pe en Pablo todas las barreras de una fe mesidnica judio-
particularista y pertenece esencialmente al ambito de pen-
samiento de una salvacién abierta a todos —judios y no
judios— y, por consiguiente, abierta al mensaje paulino
de la justificacién (cf., ademas de Gal 3 y 4, Rom 8, 2-4).

Asi el testimonio que da el propio Pablo sobre su vo-
cacion en Gal 1 viene a indicar, ni mas ni menos que Flp
3, hasta qué punto el cambio operado en su vida y su
misién han de entenderse en funcién del contenido de
su predicacioén y de su teologia y no de la obstinada reivin-
dicacion de una revelatio specialissima (revelacién del todo
especial) que habria recibido. La formulacion corriente de
la alternativa formal —o comunicacién directa de caracter
pneumaético-visionario o transmisién ordenada de una tra-
dicion que pasa de uno a otro— somete al apéstol a un
sistema de pensamiento que cuadra precisamente con sus
adversarios e ignora el contraste objetivo entre ley y evan-
gelio que, yendo mucho mas allda de su propia persona,
abarca el universo entero.

Importa aclarar ese estado de cosas, tanto mas cuanto
que el malentendido, que acabamos de deshacer, ha signi-
ficado hasta hoy, por si solo, un lastre enorme para la
imagen que podemos formarnos de Pablo, y la ha clasifi-
cado como exaltado e, individualista de una manera muy



cuestionable. Si Pablo fue capaz de cargar realmente con
el cardcter odioso de su distanciamiento respecto a Jeru-
salén, disponemos ya de motivos histéricos y teologicos
para explicar la conducta de Pablo de una forma, a pesar
de todo, bastante coherente. En la primitiva comunidad,
todavia fuertemente anclada en los presupuestos del pen-
samiento judio, y que vivia en la espera apocaliptica del
futuro Mesias, no podia él probablemente prometerse en
los primeros tiempos un grado suficiente de comprensién
para el evangelio de la gracia abierta libremente a todos,
y de Cristo como término de la ley. Las cuestiones revo-
lucionarias que se habian planteado en el dmbito hele-
nistico y las respuestas que se les habia dado debieron
parecerle a la primitiva comunidad jerosolimitana primero
extrafias e incomprensibles, por mas que no poseemos
indicios de ninguna clase sobre si durante los primeros
lustros, que siguieron a la vocacién de Pablo, apuntaron
en ella tendencias a denunciar a las comunidades helenis-
ticas como separadas de la comunién eclesial y declarar
herejes a sus misioneros. Sabemos, por el contrario, que
la noticia de los éxitos misionales del perseguidor de otro
tiempo llegd hasta las comunidades de la comin patria
palestinense y despert6é alli alegria y sentimiento de gra-
titud hacia Dios (G4l 1, 23 s.). Pero los problemas funda-
mentales acerca del sentido que tenia el mensaje de Cristo,
problemas que con esto iban a plantearse a la corta o a la
larga no se pusieron todavia sobre el tapete y permanecie-
ron irresueltos. El momento en que la primitiva comunidad
de Jerusalén debia plantearse también estos problemas
llegd més tarde, cuando las comunidades pagano-cristianas
no fundadas por iniciativa jerosolimitana llamaron impe-
riosamente a la puerta de la comun iglesia. Esto, como
luego indicaremos, acontecié con ocasiéon de la asamblea
apostdlica.

Si miramos hacia atrés, se nos impone de una forma
demasiado evidente, si cabe, la pregunta sobre lo que el
cambio de vida de Pablo planted y lo que resolvid. A esta
pregunta sélo puede contestarse muy escuetamente de una
forma positiva aduciendo que, a raiz de las discusiones
tenidas en Damasco con los cristianos helenisticos, que al
comienzo él habia odiado y perseguido, se le hizo al apds-
tol subitamente claro quién era de verdad aquel Jesis que
€l hasta entonces habia considerado como el destructor



de los sagrados principios de la fe judia, y qué significaba
para él y para el mundo su misién y su muerte. Tenemos
derecho a suponer que esta pregunta, suscitada por la fe
y el testimonio de los discipulos, pesé sobre él y le trabajo
por dentro. Es cierto que sobre este punto él mismo no
dice una palabra y, por el contrario, asegura taxativamen-
te que el cambio fue operado, no por un lento proceso de
maduracién, sino tnicamente en virtud de la accién libre
y soberana de Dios. En todo caso hay que descartar la
hipétesis, desarrollada a menudo con gran lujo de fanta-
sia, de gue desde hacla largo tiempo se habla ido fra-
guando en él una crisis interna, porque, ya como piadoso
fariseo, se habria dado cuenta cada vez con mayor clari-
dad de cuan podridos estaban los fundamentos de su reli-
giosidad, y habria sufrido mucho, al sentirse cada dia mas
incapaz de alcanzar el elevado ideal propuesto por la ley,
y de satisfacer sus rigurosas exigencias (sobre el pasaje
de Rom 7, 7-25, que erréneamente se interpreta en este
sentido, véase infra, p. 176 s.). Las propias palabras de Pa-
blo van en una direccién diametralmente opuesta. El que se
encuentra con Cristo crucificado y glorificado es un fariseo
orgulloso, para quien su pertenencia al pueblo escogido, la
ley de Dios y su propia justicia, constituian un imperece-
dero timbre de gloria, ¥ no un hombre presa de angustias
de conciencia y destrozado por su propia insuficiencia,
como sabemos fue Lutero. Este cambio de vida, por el
que Pablo pasé, no lo realiz6, pues, un incrédulo que da
finalmente con la ruta hacia Dios, sino un hombre lleno
de celo por la causa de Dios, que habia tomado en serio,
como ninglin otro, sus exigencias y sus promesas. Es a este
hombre piadoso al que Dios cierra el paso con la cruz, en
la que Cristo muere muerte de infamia, y al que ilumina
con la luz, de la que dice Pablo en otro pasaje: “Pues el
mismo Dios que dijo: ‘del seno de las tinieblas brille la
luz’, hizo brillar la luz en nuestros corazones, para que por
ella reconociésemos la gloria de Dios en el rostro de Cristo”
(2 Cor 4, 6).

No necesitamos justificarnos mas aqui de habernos ate-
nido a las declaraciones del propio Pablo en la presentacién
de su conversién y vocacién, y de haber postergado las
descripciones del acontecimiento de Damasco que contie-
nen los Hechos de los apéstoles. Hasta tres veces —la
primera en estilo directo (9, 1-19) y las otras dos en boca



de Pablo (22, 3-21; 26, 9-23)—, no sin variaciones en los
detalles e inspirandose, al parecer, en descripciones de epi-
fanias y relatos de vocaciones, embellecidos con elementos
legendarios de la literatura veterotestamentaria y judia, el
narrador traza aqui un cuadro grandioso y dramético. Con
esto él dej6é una huella profundisima en la imagen tradi-
cional de Pablo, mucho mas profunda incluso que el propio
testimonio de sus cartas. Sin descender a detalles, séanos
permitido sefialar aqui, al menos, algunos puntos impor-
tantes, en orden a confrontar los relatos de los Hechos
con las afirmaciones de Pablo en sus cartas. Las dos fuen-
tes tienen en comin el hecho de la victoria alcanzada por
Dios sobre aquel que, por razén de su adhesién apasionada
a la fe judia, perseguia fanaticamente a Cristo y a su
comunidad. Las dos estan, pues, de acuerdo en que no se
trata de la conversion de un pecador arrepentido. Tanto
en una como en otra, lo que importa es que el Sefor
exaltado, con su poder soberano, convierte a su persegui-
dor en testigo suyo. Pero al mismo tiempo hay que con-
fesar que las diferencias entre los Hechos y las cartas
paulinas son considerables. Es significativo que Lucas no
diga una palabra de que Pablo fuese llamado a ser un
apo6stol que ocupa un puesto al lado de los doce y posee
exactamente sus mismos derechos; en cambio dice de él
que, cegado por la aparicién, es milagrosamente curado
por Ananias, discipulo piadoso segiin la ley, que habitaba
en Damasco, vy luego bautizado por él (9, 18; 22, 12 ss.),
que luego vuelve a Jerusalén y que es alli, en el templo,
donde, con una nueva vision, se le sefiala el destino: Cristo
le envia lejos de los discipulos, a los paganos (22, 17-21).
Su accién misional en el mundo pagano arranca, pues, de
Jerusalén, exactamente como, segin Hech 9, 23 ss., y en
contraste con G4l 1, también Saulo, inmediatamente des-
pués de su conversién, es introducido en la comunidad
primitiva y en el circulo de los doce por Bernabé, y asi
—o0 sea, no como si él personalmente fuese apéstol, sino
como representante ya legitimado de la Unica iglesia apos-
télica— lleva adelante su gran obra. En todo esto sin duda
Lucas no dio simplemente rienda suelta a su imaginacién,
sino que reelabord las tradiciones que le fueron transmi-
tidas oralmente y cuya exactitud debe, a pesar de todo,
ser juzgada, punto por punto, a la luz de las declaraciones
del propio Pablo. En su conjunto el cuadro ofrece cierta-



mente los rasgos caracteristicos de la concepcién que tiene
Lucas de la historia y de la iglesia. Pero ante todo Lucas
ignora lo que, al decir del propio Pablo, fue lo mas deci-
sivo en el vuelco que dio su vida, y es precisamente ahi
donde reside la discrepancia teolégica mas profunda. El
Pablo de los Hechos sigue siendo hasta el fin un fariseo
piadoso y fiel a la ley, al paso que el auténtico Pablo, por
amor a Cristo, abandond la ley como camino de salvacién.

En adelante no vamos a considerar como negativo el
hecho de que Pablo, al hablar de su propia conversion y
de su vocacién, nos resulte esquivo y parco en palabras.
Es justamente en la manera como habla del cambio de su
vida donde se manifiesta la potencia histérica de la causa
del evangelio, que le fue revelada y confiada. Esto confirma
una vez mas hasta qué punto lo Unico verdaderamente
importante para €l era la misién que habia recibido y no
su propia persona.



3
PRIMERAS ACTIVIDADES MISIONALES

Después de la experiencia de su vocacién hecha junto
a Damasco, durante mas de un lustro Pablo desarrolla
su actividad como misionero lejos de Jerusalén, antes de
subir alld para la asamblea de los apéstoles y de que
entre él y los jefes de la primitiva comunidad llegasen
a resolverse los vitales problemas que se le plantearon a
la joven cristiandad, debido, en buena parte, a la accién
emprendida por el propio Pablo. Es preciso que, al menos
por un momento, nos demos cuenta de lo que representa
este periodo —la primera época, que viene inmediatamente
después de Damasco— y advirtamos asimismo como dis-
tribuye Pablo con gran precisién ese considerable lapso
de tiempo: tres afos entre su conversiéon y una primera
corta visita personal, que hizo a Cefas (Pedro) en Jerusa-
lén (G4l 1, 18), y luego, hasta la asamblea apostélica, 14
aflos de una reiterada accidon, que llevdé a cabo por su
cuenta (Gal 2, 1). En realidad ese periodo hay que acor-
tarlo un poco, si se atiende al antiguo computo del tiempo,
que contaba los afios comenzados como si fuesen enteros.
Asi resulta no 17, pero si, con todo, 15 6 16 afios. Esto
representa el triple del corto nimero de afios, de los que
més tarde procedieron sus cartas, y sobre los que también
los Hechos nos proporcionan informacién abundante. Si se
tiene esto en cuenta, sélo cabe lamentar que las noticias
sobre esa etapa inicial, tan significativa, sean realmente
escasas. Todo lo que sabemos hay que sacarlo de las decla-
raciones, demasiado escuetas, de Gal 1, 16-24. Los Hechos
guardan un silencio absoluto sobre la actividad misionera
de Pablo de que se hace mencién en galatas, y dan poca



informacién, la cual por otra parte, confrontada con las
afirmaciones del propio apoéstol, resulta histéricamente in-
sostenible.

Con todo, las afirmaciones escuetas, pero precisas hasta
en los datos cronolégicos y en los toponimicos, cuya exac-
titud corrobora el apdstol incluso con juramento (Gal 1,
20), dan a entender cuin prédigo en acontecimientos debid
de ser dicho periodo. Aquel hombre, llamado a ser apostol
entre los paganos, renuncia a cualquier deliberacion con
los protoapodstoles jerosolimitanos, e inmediatamente se
dirige a Arabia, o sea, a la regién pagana situada al este
del Jordan y al sureste de Damasco (Gal 1, 17). Es un
error representarse esa estancia del apdstol allf, que debid
durar de dos afos y medio a tres afios, como un tiempo
de soledad monacal, durante el cual se habria preparado,
con la meditacién, a la actividad que habia de desplegar
mas tarde. Este cuadro, fruto de la fantasia y coloreado
con rasgos edificantes tomados del anacoretismo de la igle-
sia antigua, no esta justificado por la autodeclaracion de
Pablo y se opone a la orden de predicar, clara y expli-
citamente expresada. {Como podia Pablo, que aguardaba
para dentro de muy poco el fin del mundo y el retorno
de Cristo, retrasar tanto el cumplimiento de su mision!
Por otra parte Arabia no es una zona desértica y solitaria,
sino un pais poblado y transitado, como hoy, por bedui-
nos, con famosas ciudades helenisticas, como Petra, donde
residia Aretas 1v, rey de los nabateos (desde el 9 a. C. hasta
el 40 d. C.), mencionado por el propio Pablo en 2 Cor 11,
32, y también Gerasa y Filadelfia (la actual Aman). Por
esto tenemos derecho a suponer, y esto aun cuando no se
afirme expresamente, que Pablo anuncié ya el evangelio
en esa zona del actual estado jordano. Por lo visto no
logré alli éxitos dignos de mencién. El mismo no puede
informar sobre la fundacién de comunidad alguna y sin
duda no es casual que tampoco los Hechos den mayor
informacién sobre este primer periodo de misién. También
es posible que la esterilidad de sus esfuerzos y las perse-
cuciones de que seria objeto le forzasen a una brusca in-
terrupcién de su actividad y a emprender el camino de
vuelta hacia Damasco (Gal 1, 17). Luego resulté que tam-
bién alli el rey de los nabateos tenia apostado uno de sus
funcionarios con el encargo de atraparle y Pablo, tras
haber sido descolgado muro abajo en una espuerta y a



través de una ventana, no tuvo mas remedio que darse
a la huida precipitadamente (2 Cor 11, 32; cf. también
Hech 9, 23 ss.). Asi que Pablo tampoco pasé desapercibido
en Arabia, por mas que su predicacion en aquel pueblo
limitrofe, lindante con la Judea, provocé probablemente
sobre todo oposicién y persecuciones.

Sélo ahora, de dos a tres afios después de su conversion,
llega Pablo por primera vez a Jerusalén y toma contacto
al menos con Pedro (G4l 1, 18), mejor dicho, como él mis-
mo expresamente subraya, s6lo con él, no con la primitiva
comunidad y con el grupo de los primeros apdstoles (Gal
1, 19). El tnico objetivo de esa visita de dos semanas fue
“conocer” a Cefas; no vio alli a ningin otro de los apés-
toles, si se exceptua a Santiago, el hermano del Sefior.

iQué daria uno por saber algo seguro sobre ese primer
memorable encuentro entre Pablo y Pedro, el discipulo que
escuché primero la llamada de Jestas! No es sorprendente
que los investigadores hayan hecho todo lo posible e ima-
ginable por sondear en esa oscuridad y sacar un poco de
luz del mas pequefio detalle que deja escapar la avara
informacién paulina. Sin embargo el texto guarda silencio,
y esto nos obliga a determinar con precision cuiles son
las suposiciones que estan fundadas y cuales no lo estan.

Estamos sin duda en el derecho de afirmar que la sola
determinacién de Pablo de encontrarse con Cefas, que por
aquel entonces era jefe de la primitiva comunidad, tiene
suma importancia, y no hay duda de que entre ambos
hubo un intercambio de puntos de vista sobre ¢c6mo habia
que entender el mensaje de Cristo, que constituia el centro
de la vida de la primitiva comunidad y era lo que Pablo,
seglin su peculiar talante, habia predicado. Ademas es de
suponer que las conversaciones, que ambos sostuvieron, no
pudieron acabar en un conflicto, pues, cuando el tema lo
exige, Pablo no tiene inconveniente en hablar de cosas
por el estilo (cf. Gal 2, 11 ss.). Dificilmente se puede con-
cebir, pues, que Pedro le cerrase el paso a Pablo y a su
mensaje. Pero es igualmente inconcebible que la entre-
vista hubiese concluido con un acuerdo perfecto, pues en
este caso resultaria inexplicable que Pablo se hubiese man-
tenido distanciado del circulo de los protoapéstoles. Al pa-
recer, Pedro dejé hacer, pues, al nuevo evangelista, sin
barruntar siquiera las ulteriores cuestiones que sélo pau-
latinamente fueron cobrando importancia y llegaron a ocu-



par €l primer plano de la actualidad. Con todo esto hemos
llegado al limite de lo que se puede suponer legitimamen-
te, si no hemos ido todavia mas alld. En todo caso hay
que descartar como imaginaria la hipétesis frecuentemente
expuesta y desarrollada, segiin la cual Pablo en este mo-
mento, aunque tarde, habria comprendido por fin la insu-
ficiencia de su propio anuncio de Cristo, s6lo ahora —;des-
pués de tres afios!— habria recogido la informacién que le
faltaba y habria sometido su propia funcién apostélica al
primado de los jerosolimitanos. Semejantes concepciones
olvidan que todas las explicaciones que se dan en Gal 1-2,
incluyendo la mencién de su corta visita a Cefas, respon-
den a un mismo principio: “Yo no lo recibi (mi evangelio)
de ningn hombre, ni lo aprendi de nadie” (Gal 1, 12). No
se puede hablar, pues, de un catecumenado tardio, ni de
una especie de cursillo para misioneros, realizado bajo la
direccion de Pedro.

Lo que hemos afirmado para el periodo de dos a tres
afios, anterior a la visita del apéstol a Jerusalén, vale
también para los largos afios que le siguieron y durante
los cuales Pablo anuncidé el mismo evangelio, esta vez en
Siria y Cilicia, su pais natal, y, por consiguiente, sin duda
también en la zona de Tarso. De nuevo sobre este punto
disponemos s6lo de una tunica informacién (Gal 1, 21; cf.
con todo también Hech 9, 30). Sin embargo, del contexto
se desprende que en este caso €l trabajo fue coronado por
el éxito: se fundé una primera comunidad. Pues la noticia
de la actividad del que fue en otro tiempo perseguidor de
los cristianos habia llegado entonces también a oidos de los
cristianos de Judea, para los cuales la persona de Pablo
les era desconocida; en consecuencia ellos alabaron a Dios
por ese cambio (1, 22-24; cf. también Hech 15, 23. 36. 41).

No sabemos cuanto tiempo se prolongd la actividad de
Pablo en Siria y Cilicia. Lo Uinico seguro es que aquel, a
quien en los Hechos y en las cartas se le da repetidamente
el nombre de Bernabé, le trajo de Tarso a Antioquia para
trabajar juntos (Hech 11, 25 ss.). Con esto hemos pronun-
ciado por primera vez dos nombres de enorme trascenden-
cia para la historia del cristianismo primitive. Antioquia
junto al Orontes, capital de Siria, la tercera ciudad enton-
ces de todo el imperio romano, en cuanto a nitmero de
habitantes, con medio millén, precedida sélo de Roma y
Alejandria, habia jugado ya un importante papel en el



cristianismo primitivo. Los comienzos de la comunidad
critiana de alli se remontan a los judeo-cristianos helenis-
tas expulsados de Jerusalén, de los que antes hemos hecho
mencién y cuya fe en Cristo se diferenciaba de la que
profesaba la primitiva comunidad palestinense por su li-
bertad frente a la ley judia.

Una antigua y no sospechosa tradicién, conservada en
Hech 11, 19-26, deja asentado este importante suceso. Es,
por consiguiente, ahi donde, en época muy temprana y no
primero bajo la accion de la predicacién paulina, el eris-
tianismo rompié el marco judio y alcanzé a los griegos.
De una forma muy significativa surge alli por primera
vez el nombre recién acuflado de “cristiano” (o sea, adepto
a Cristo) para designar a los creyentes (11, 26). Esta deno-
minacién dificilmente pueden habérsela dado ellos a si
mismos, sino que deben habérsela aplicado personas perte-
necientes al ambiente pagano, en el que ellos vivian, y les
designa como un tercer grupo distinto de judios y paganos.

Entre los fundadores de la comunidad antioquena hay
que contar al citado Bernabé, judeocristiano helenista ori-
ginario de Chipre, domiciliado en Jerusalén y provisto de
bienes de fortuna, que durante bastante tiempo actué como
misionero, ya sea junto con Pablo, ya independientemente
de él. Tenemos derecho a suponer que, junto con los par-
tidarios de Esteban, tuvo que huir de Jerusalén y asi llegd
a ser misionero. Es cierto que los Hechos le atribuyen pri-
mero otro papel, el de delegado enviado por la primitiva
comunidad jerosolimitana para inspeccionar la nueva co-
munidad de cristianos venidos de la gentilidad, que se
habia formado en Antioquia, y aprobar lo que en ella
se habia hecho, y esto ya inmediatamente después de la
conversiéon de Pablo, de cuya anexién a la primitiva co-
munidad y a los protoapdstoles de Jerusalén fue interme-
diario (Hech 9, 27). No hay ni que decir que se trata de
una construcciéon tipicamente lucana, que no concuerda
con Gal 1. El papel que, segin la carta a los galatas, e
incluso también segin los mismos Hechos, juega Bernabé,
como compafiero de misién del apdstol y enviado junto
con él desde Antioquia a la asamblea jerosolimitana para
tratar con los protoapéstoles, actiia contra esa construccion
lucana.

En cambio es probable que a Bernabé le quepa el mérito
de haber llevado a Antioquia (Hech 11, 26) al apéstol del



evangelio libre de la ley, un acontecimiento comparable
tal vez a una coyuntura que se dio més tarde en la his-
toria de la iglesia, cuando Schweizer Farel convencié a
un personaje, también en este caso mas importante que
él, al reformador Calvino, a que fuese a su ciudad natal,
Ginebra. Se puede barruntar facilmente lo que significd
para la comunidad antioquena la aparicion de Pablo. Y a
la inversa: Pablo, que hasta ahora ha misionado por su
cuenta, sin un ambiente comunitario que le sirva de base,
cuenta ahora con una comunidad, que se habia compro-
metido con el evangelio que él predicaba. También esto
merece ser tenido en cuenta. En todo caso, por un lapso
de tiempo determinado, aunque limitado, Antioquia se con-
vierte en el centro de operaciones de la misién paulina.



4

LA ASAMBLEA APOSTOLICA
CELEBRADA EN JERUSALEN

;Hubo una escisién en la iglesia de Cristo? La apari-
cién de las comunidades helenisticas y el camino seguido
por Pablo habian demostrado hasta qué punto estaba ya
amenazada la unidad durante las primeras décadas. ;Qué
les importaba a las nuevas comunidades, pletdoricas de vida,
la primitiva comunidad, que, vuelta hacia atras, todavia
no habia logrado realmente salir del reducto judaico, ape-
nas se habia sentido afectada por la persecucién de los
helenistas y, hasta el presente, vivia inmersa en la espera
apocaliptica del fin del mundo y del futuro Mesias? Pero
de idéntica manera ;a los ojos de los judeocristianos jero-
solimitanos no debian aparecer los helenistas como peli-
grosos extremistas y como herejes? ;Podian unos y otros
estar méas cerca de la mutua denuncia de lesa comunién
eclesial?

La asamblea celebrada en Jerusalén (hacia el 48 d. C.)
demuestra que la unidad amenazada, de una manera sor-
prendente, no llegé a romperse, y que no se fue cada uno
por su lado. Ella puede ser considerada con toda razén
como el acontecimiento mas importante de la historia de
la primitiva comunidad. El mismo Pablo (Gl 2, 1-10), asi
como tarmbién los Hechos {(cap. 19), informan sobre ella
con todo detalle, y ambos, cada uno a su manera, recono-
cen su capital importancia: el informe paulino, tanto por
el amplio espacio que le dedica, como porque refleja el
modo profundo y sentido con que Pablo participé en ella
¥y que se transparenta en la misma redaccién del hecho;
el relato lucano por la forma artistica en que esti escrito,
y por el lugar que ocupa en el conjunto de los Hechos.
Situado en el centro neuralgico del libro, desde alli lo
domina todo y, como acertadamente se ha dicho, constituye



al mismo tiempo la linea divisoria de las aguas: hasta la
asamblea todo gira en torno a la comunidad jerosolimitana
y de sus figuras préceres, sobre todo Pedro; a partir de
este momento fodos ellos se esfuman y desaparecen tras
el horizonte, mientras que Pablo entra en accién, y su
obra constituye el tema exclusivo de la gran sinfonia.

Sin embargo, el relato de los Hechos no posee el valor
propio de una fuente histérica. Prescindiendo de algunas
indicaciones no intrascendentes sobre las motivaciones de
la asamblea, que son confirmadas por la carta a los ga-
latas, desde el punto de vista del contenido tiene todos los
visos de ser un producto literario de Lucas, compuesto en
una época en que las luchas de antes hacia tiempo que
habian cesado y aparecian Unicamente como acciones per-
turbadoras sin importancia que, desde fuera, atentaban
contra la unidad, fundamentalmente inconmovible, de la
primitiva comunidad. El narrador no se dej6é escapar
la ocasién que se le brindaba de pintar aquella reunién
como una formidable demostracion de lo que era la Unica
iglesia universal dirigida desde Jerusalén, y estructurd su
relato en funcién de la concepcidon ideal que, en época
muy posterior, tenia él de la iglesia y de su historia.

Ciertamente que, ya de entrada, podemos despedirnos
de encontrar en el relato de Pablo la resefia completa y
exacta de lo sucedido. El apdstol examina los sucesos de
la asamblea un buen lustro mas tarde, vy lo hace en la
situacién conflictiva peculiar de la carta a los galatas.
Consiguientemente su informe estad puesto al servicio de
los principios apologéticos y polémicos con los que man-
tiene a raya a sus adversarios. Por mas que lo esencial
resulte ciertamente bien fundado y los pormenores adu-
cidos merezcan crédito, sin embargo el informe es clara-
mente un resumen de los hechos, redactado de cara a una
situacidén posterior y, como si esto fuese poco, es sometido
por Pablo a una constante actualizacién. No se debe al
azar el que se vayan alternando declaraciones que infor-
man sobre el pasado con otras que se refieren al presente
v que interesan a los galatas y a los agitadores que actuan
en la comunidad; el frente de otro tiempo y el de ahora
estan superpuestos. A pesar de todo, no puede haber duda
de que con G4l 2 disponemos de un informe auténtico
sobre la asamblea, e incluso de que él constituye la tinica
fuente utilizable desde el punto de vista histérico.



La presentacién que hace Pablo de la asamblea apos-
télica nos permite constatar lo que la motivé. Los Hechos
se encargan de confirmar esa constatacién. Judeocristianos
de estricta observancia, venidos de Jerusalén, hicieron
irrupcion en la comunidad antioquena y exigieron la cir-
cuncisién de los cristianos venidos de la gentilidad. Enta-
blada una disputa sobre este punto, se decidié enviar a
Pablo y Bernabé a Jerusalén, con el fin de esclarecer la
cuestion con los protoapéstoles. Esta decisién por si sola,
y con mayor razon el desarrollo de las negociaciones que
tuvieron lugar alli, dejan en claro que no cabe considerar
a aquellos perturbadores como enviados oficiales de los pro-
toapostoles y de la comunidad jerosolimitana, aun cuando
ellos se hubiesen hecho pasar como tales. Ciertamente que
Pablo los hubiera designado como tales, de la misma ma-
nera que, al examinar el conflicto que tuvo més adelante
con Cefas, habla abiertamente del “grupo de Santiago”
(Gal 2, 12), y no se hubiera limitado a llamarles “falsos
hermanos que se infiltran solapadamente” (Gal 2, 4). En
el supuesto de que en Antioquia el fuego de la discordia
hubiese sido atizado directamente por los dirigentes de la
primitiva comunidad, el envio de Pablo y Bernabé hubiese
quedado perfectamente motivado por el solo deseo de pro-
testar contra las arbitrariedades por parte de los proto-
apostoles. Pero de esto las fuentes no insinian nada. Sin
embargo, todavia se nos haria mas incomprensible el hecho
de que los que Pablo denomina “columnas” de la primitiva
comunidad, es decir, Santiago, Cefas y Juan, en el trans-
curso de la asamblea reconocieron el derecho de Pablo a
predicar entre los paganos el evangelio libre de la ley.
Resulta imposible que, poco antes de esto, fuesen capaces
de enviar como delegados a Antioquia, con un encargo
oficial, a aquellos judeocristianos, para dejarles luego en
la estacada durante la asamblea. Al menos, tanto el in-
forme paulino, como incluso el lucano, hubieran mencio-
nado el viraje que dieron los jerosolimitanos. Por consi-
guiente los agitadores antioquenos no pudieron ser maés
que judeocristianos de la corriente extrema legalista, los
cuales constituian un frente especialmente activo que se
oponia al pagano-cristianismo, el cual por su parte se habia
ido robusteciendo entretanto. Lo que ellos pretendian con
su conducta, lo sefiala Gal 2 categéricamente: “para espiar
la libertad que tenemos en Cristo Jests, con el fin de



reducirnos a esclavitud” (Gal 2, 4); en este sentido parti-
cipan de la mentalidad de los judaizantes que actuaron
mas tarde en Galacia. Para los agitadores de Antioquia
esto viene a decir: basados en sus propias observaciones
se proponian lograr uno de dos objetivos: o sumisién de
los cristianos de origen pagano a la primitiva comunidad,
muy estrechamente uncida todavia a la ley, o, en caso
contrario, denuncia de la comunién eclesial. Para Pablo
con esto estaba en juego la “verdad del evangelio” y la
“libertad” de la fe.

Con todo esto la obligacién veterotestamentaria y judia
de circuncidarse recuperé su posicién neuralgica, como
cuestidon decisiva en la confesion de fe. Segin toda pro-
babilidad, durante los afios precedentes el conflicto habria
ido fraguéndose sordamente en el interior de las comuni-
dades, tanto de origen judio como pagano, sin que, por lo
demas, la cuestion hubiese sido planteada abiertamente
y luego resuelta. Ahora, con ocasiéon de la asamblea, la
cuestion entra en la agenda en lugar prioritario y el mismo
Pablo la considera asi de entrada; pues, por propia ini-
ciativa y de una forma sobradamente provocativa, se hace
acompanar a Jerusalén por un griego incircunciso, que
seria mas tarde colaborador suyo, Tito. En la asamblea
le hacen en seguida a Pablo la enérgica demanda de que
lo cincuncide, deba esto ser entendido como un ultimatum
o como un compromiso. Pero Pablo ni por un instante
cedié (Gal 2, 5).

Nosotros hoy apenas podemos comprender que en la
primitiva iglesia se hubiese podido entablar una disputa
tan acalorada, justamente sobre semejante disposicién ar-
caica y ritual del antiguo testamento. Ya en la generacion
postapostdlica la cuestion dejé muy pronto de contar, y
asi incluso los Hechos, por ejemplo, s6lo la citan entre las
causas <que, esgrimidas por unos pocos fariseos de cortos
alcances, motivaron la asamblea, sin que de ello se vuelva
a decir una sola palabra en el transcurso de las negocia-
ciones; tampoco el nombre de Tito vuelve a sonar en los
Hechos a propésito de este asunto. Podemos formular, en
consecuencia, la siguiente pregunta: ;como pudo prender
el fuego de la lucha, nada menos que por el evangelio y
por la fe, en el suelo de la comunidad cristiana, a raiz de
la cuestion sobre si habia que conservar o habia que aban-
donar de una vez para siempre esa antigua ceremonia de



tan poca importancia, que ni siquiera el judaismo helenis-
tico liberal de la didspora habia mantenido? A esa pre-
gunta s6lo cabe contestar: tanto para el judaismo como
para el judeocristianismo estricto, la circuncisién consti-
tuia el signo inalienable de la alianza, otorgado por Dios
a Abrahan desde tiempo inmemorial para su descendencia,
y aseguraba a los judios su pertenencia al verdadero pue-
blo de Dios. Se le consideré como el “sello de la eleccién”
(Rabbi Aquiba), como profesion de fe y acto de obediencia
a la ley divina de santidad y a la obligacién de vivir
segregado del entorno pagano. Para la primitiva comuni-
dad, todavia estrechamente ligada a la ley, con la obliga-
cién de circuncidarse estaba en juego nada menos que la
mismisima continuidad de la historia de la salvacién y,
consiguientemente, se planteaba con toda su fuerza la
cuestion de si era o no legitima su pretensién de ser
—ellos, los cristianos— el auténtico Israel, en sustitucién
de los judios, que habian rechazado a su propio rey-Mesias
prometido.

En la historia de las religiones y de la iglesia ocurre
con frecuencia que cuestiones de una importancia y de un
alcance bastante fundamental se actualizan por medio de
ritos o simbolos, cuyo significado las generaciones poste-
riores apenas pueden llegar a comprender. En los primeros
tiempos de la iglesia y de su misién, con la cuestién de
la circuncisién se ventilaba, en realidad, el problema de la
historicidad de la fe, que era de vital importancia, tanto
para el judaismo, como para el cristianismo. Ese elemento
capital de la historia pertenece a la esencia de ambos. Y,
por esto, ni unos ni otros se consideraron nunca como un
grupo religioso, en el que uno entra porque quiere, y cam-
bia cuando quiere. En el ambito helenistico-oriental esto
era muy posible; incluso se llegaba a realizar varios ensa-
yos para acertar con el camino mejor.

Por consiguiente, los modernos conceptos de “abandono”
de una confesién y “paso” de una confesién a otra, en el
fondo, no son aplicables a la relacién entre judaismo y
cristianismo, como tampoco es aplicable a Jests la catego-
ria de “fundador de religién”. Echando mano de la célebre
frase de Pascal, podemos decir que ahi se anuncia el des-
cubrimiento de que el Dios de la fe cristiana es también
“el Dios de Abrahan, de Isaac y de Jacob” y no el “Dios
de los filos6fos”. Partiendo de ahi comprenderemos que



con aquella cuestién que, por trasnochada que parezca, se
debatié en la asamblea apostélica, lo que estaba en juego
era la unidad del pueblo de Dios y de su historia, e inclu-
so, de una manera mas general, todo el problema de la
salvacion. Bajo esta perspectiva no cabe considerar a los
adversarios de Pablo como unos puros ritualistas duros de
mollera, ni a é] mismo como a un novador terco y cerrado
a toda solucidon de compromiso en asuntos de poca monta.
El se las tenia que haber con los mismos problemas que
sus adversarios, pero les daba soluciones fudamentalmente
distintas.

Antes de proseguir exponiendo el desarrollo y los re-
sultados de las negociaciones que tuvieron lugar en Jeru-
salén, es menester que planteemos previamente la cuestion
del caracter de la reunibn, y del papel que desempeharon
los que en ella participaron. Como quedara en seguida de
manifiesto, esta cuestion toca importantes aspectos de la
estructura juridica de la antigua iglesia, de la funcién apos-
tdlica, de la tradicién y de la autoridad doctrinal, que desde
entonces han continuado siendo cuestiones decisivas de la
iglesia y de la comprension que ella tiene de si misma. La
carta a los galatas nos permite dar una respuesta a estas
cuestiones controvertidas que, ciertamente, también en este
punto ha de hacer de nuevo patentes las diferencias con
respecto a la presentacién lucana. Intencionadamente, ya
de entrada, hemos hablado de asamblea apostélica, y hemos
evitado la expresion tradicional de “concilioc apostélico”,
porque ésta, por lo que se refiere, tanto a la convocacién
y direccién de la convencién, como a la proclamacién de
sus decisiones, sugiere espontaneamente falsas concepcio-
nes del derecho eclesidstico y de la jerarquia de tiempos
posteriores.

El informe de los Hechos ha favorecido, hasta un cierto
punto, esta concepcién que estd todavia en boga en la in-
vestigacién més reciente. Pues en él los protoapéstoles
jerosolimitanos y los ancianos constituyen, de hecho, la
autoridad competente y son los portavoces, como al final
es también en su nombre como sale hacia las comunidades
de Antioquia, Siria y Cilicia el “decreto apostélico”, que
s6lo mencionan los Hechos (15, 22-29). En cambio, Pablo
y Bernabé figuran exclusivamente como los que informan
de las maravillas que Dios ha obrado entre los paganos,
sin que se les presente pronunciando ningin discurso.



A esto hay que afiadir —y esto es tipico de la forma
lucana de concebir la historia— que el informe de ellos no
hace sino confirmar el hecho de que el paso decisivo hacia
la misién entre paganos no se dio Unicamente gracias a
ellos, sino que fue debido también a la intervencién del
protoapostol jerosolimitano Pedro. En su discurso previo
(Hech 15, 7-11) afirma Pedro taxativamente que, tiempo
atrads por primera vez y de acuerdo con la voluntad de
Dios, por su propia boca habia sido anunciado el evangelio
a los paganos; con estas palabras alude a la extraordinaria
conversién del centurién pagano Cornelio (Hech 10, 1-11,
18), descrita anteriormente de una forma amplia y progra-
matica. Por fin se menciona a Bernabé y Pablo junto con
otros enviados, los cuales, por encargo de los apéstoles,
pero no en calidad de apéstoles, han de transmitir dicho
“decreto” a las comunidades de origen pagano.

Aqui de nuevo caemos inmediatamente en la cuenta de
hasta qué punto se subraya la posicién de la primitiva
comunidad jerosolimitana y su funcién directiva, a costa
de los antioquenos, cosa que no hay modo de poner en
armonia con el informe auténtico de Gal 2. Ciertamente,
los Hechos tampoco dejan lugar a duda sobre que la ini-
ciativa en orden a la asamblea partié6 de Antioquia; seria,
pues, del todo inadmisible suponer, como se ha hecho, que
de alguna manera Pablo y Bernabé fueron “citados”, como
si dijéramos, oficialmente por una instancia superior a
ellos: la de los protoapostoles (contra Stauffer).

De la carta a los galatas no se desprende nada que se
parezca a esto. La féormula usada al comienzo del relato
paulino —“y subi (a Jerusalén) movido por una revelacion”
(G4l 2, 2)— no puede, en ninglin caso, ser interpretada
como si por fin ahora (jtras unos 17 afios de actividad como
misionero!), gracias a una revelacion divina, hubiese Pablo
descubierto la autoridad superior de los protoapostoles,
llamados al comienzo, sobre un apostolado que sélo mas
tarde se le habia otorgado a él, y como si él ahora final-
mente se hubiese sentido dispuesto a someter su persona
y su evangelio a la decisién —la Unica competente— de
los jefes de la iglesia jerosolimitana, sin descartar la posi-
bilidad de tenerse que plegar a una eventual negativa de
ellos. Prescindiendo de otras posibles consideraciones, tal
interpretacién ha perdido de vista todo el contexto de Gal
1-2. Como ya vimos, segiin la mentalidad de Gal 1, 12, esto



quiere decir: en la asamblea los mismos protoapéstoles re-
conocieron los 17 afios durante los cuales Pablo se mantuvo
estrictamente independiente con respecto a Jerusalén, y su
libertad de anunciar el evangelio a los paganos. Es cierto
que Pablo refiere lo siguiente: “...les expuse el evange-
lio que proclamo entre los gentiles, en particular (jen una
reunién reservada a ellos?) a los notables, por miedo de
correr o haber corrido en vano” (Gal 2, 2). Con todo, esta
frase no significa ciertamente que é1 esté dispuesto, en caso
de que las autoridades lo reclamen, a renunciar absoluta-
mente al mensaje, que Dios, y no los hombres, le confid, o
bien a plegarse a sus deseos. Pero si que expresa su apren-
sion: hay pocos a quienes la unidad de la iglesia de judios
y gentiles les preocupe como a €l; y por esto justamente
teme que a los cristianos de origen pagano se les pueda
negar la comunién eclesial. El no estaba dispuesto a ase-
gurar la unidad de la iglesia a costa de la verdad del
evangelio (Gal 2, 5).

La afirmacién, aln recientemente sostenida, de que Pa-
blo con su ida a la “asamblea” habria emprendido su “viaje
a Canossa” (Stauffer), esta claramente fuera de lugar. Y
lo mismo se diga de otras afirmaciones por el estilo: que
yva antes, con la visita de dos semanas a Cefas, habria
traicionado sus propios principios, y que esto no pudo ca-
muflarlo més tarde, echando mano de expresiones veladas
que lo dejan medio al descubierto y apelando a una “re-
velacion”. Con mayor razon delataria una actitud de some-
timiento el hecho de haber aceptado, como él mismo re-
conoce, que los cristianos de origen pagano abonasen a
Jerusalén un “impuesto” regular, cuyo verdadero caracter
juridico trata de paliar con la supuesta “colecta”.

De esta forma lo tnico que se hace es desfigurar gro-
seramente la intencién de todo el informe paulino y, que-
riendo o sin querer, se le sefiala como embustero. Con el
agravante de que esto lo hubiera hecho Pablo en presencia
de sus adversarios de Galacia, a los que les hubiera faltado
tiempo para echarle en cara que habia falseado el verda-
dero estado de la cuestion. No hay duda de que semejante
interpretacion entiende mal la frase que se halla al co-
mienzo del informe paulino. Con el término “revelacion”,
y de acuerdo con el uso corriente también fuera de este
pasaje, en Gal 2, 2 se quiere expresar una “orden” divina
del género de las que, en las reuniones de los primitivos



cristianos, eran comunicadas publicamente por boca de los
profetas (cf. Hech 13, 2). Es asi como él comprendié que
se le ordenaba emprender el ciertamente no facil camino
hacia Jerusalén. Esto lo refiere expresa y exclusivamente
a si mismo, no a Bernabé. Pero esto no significa que, in-
cluso acompafiandole otros que pensaban como él, se pre-
sentase en Jerusalén como un solitario y con el tnico ba-
gaje de las concepciones teolégicas méas suyas. Su forma
de expresarse se explica muy sencillamente, si se tiene en
cuenta que en la asamblea él fue, por lo visto, el portavoz
y la figura auténticamente indiscutida y, ademas, en la si-
tuacién en la que maés tarde escribe la carta a los gélatas,
ha de defenderse a si mismo y no a sus acompafiantes. Sin
embargo, junto con la defensa de su propia causa, tenia el
deber de representar, como delegado que era, los intereses
de las comunidades de origen pagano (sobre esto cf. tam-
bién Hech 15, 2 s.), al igual que Bernabé, que Gal 2, 9
menciona como colega cuando la conclusién del acuerdo.
Queda, pues, excluida la hipétesis de un puro dar cuenta
por parte de ambos a los Ginicos que estaban revestidos de
autoridad apostélica y a los que ellos estaban sometidos.
Mas bien hemos de formarnos la imagen de una asamblea
en la que todas las comunidades cristianas —las de origen
judio y las de origen pagano— se encontraban a la par y
gozaban de los mismos derechos, por mas que los antio-
quenos y el mismo Pablo no dejasen de apreciar en su
justo valor la posicién peculiar de Jerusalén y de los pro-
toapodstoles en el conjunto de la iglesia. Pero aqui conviene
trazar muy bien la linea divisoria entre la importancia
indiscutida que se les reconocia, y que histéricamente esta
bien fundada, y una autoridad sin limites ni medida, que
Pablo jamas hubiera estado dispuesto a concederles. Asi
habla €l de distintas formas, pero sin ningln ribete de
ironia, de los “que gozaban de prestigio”, de los “que eran
considerados como columnas” (G4l 2, 2. 6. 9), pero al mismo
tiempo rechaza claramente una autoridad formal fundada,
por ejemplo, en el hecho de haber sido los discipulos que
siguieron al Jesus terreno (“qué es lo que antes habian
sido, no me interesa”: Gal 2, 6).

Poco es 1o que Pablo nos da a entender sobre el curso
de las negociaciones que se desarrollaron durante la asam-
blea. Con todo, su informe deja entrever que el acuerdo
no se alcanzé en seguida tras las primeras escaramuzas,



pero que con la exposicion de su evangelio de la gracia
soberana de Dios, que, rompiendo con los moldes de la ley
y abatiendo las fronteras que se habian mantendo ergui-
das y que separaban a judios y gentiles, abrazaba a todos,
convencid a los protoapdstoles; ellos dieron libertad com-
pleta para predicar el evangelio a los gentiles (G4l 2, 6). No
hay razén para suponer que su aprobacion equivale a un
dejar hacer, arrancado a la fuerza, una concesién de la
politica eclesiastica. Como Pablo afiade expresamente, su
consentimiento tuvo lugar cuando se dieron cuenta de que
la gracia de Dios le habia dado a él plenos poderes para
proclamar el mensaje entre los paganos, de la misma ma-
nera como lo habia hecho con Pedro en orden a ejercitar
el apostolado entre los judios (G4l 2, 7). Asi, con un apretén
de manos por ambas partes (Gal 2, 9), se sellé la unidad de
la iglesia.

Sin duda que los jerosolimitanos no llegaron a hacer
completamente suyo el evangelio paulino con todas sus
consecuencias. Parece como si haber penetrado en la ma-
ravilla de la obra de Dios hubiese contribuido al logro del
acuerdo mas que los argumentos puramente teoldgicos. Asi
no tenemos derecho a suponer, sin mas, que los jeroso-
limitanos compartian con Pablo los descubrimientos que
sobre la iglesia como nueva creacién de Dios, en la que no
hay judio ni pagano, sino que todos forman en Cristo una
sola cosa (Gal 3, 28), habia hecho él desde su conversién
y vocacion, de una forma que apenas dejaba lugar a duda, y
que mas tarde habia desarrollado en sus cartas. Para las
comunidades judeocristianas y para la predicacién en am-
bientes judios habia que decir, méas bien, que lo hasta en-
tonces valido seguia en vigor, y los mismos antioquenos,
por lo visto, no quisieron ni pudieron conseguir méas. Con
todo, habian liberado de hecho el evangelio de las limita-
ciones judias, ante todo para su propio campo de misién,
pero en cierto sentido también para el ambito judio-cris-
tiano, puesto que la manera judia de entender la ley, la
historia de la salvacién y el pueblo de Dios, que no sopor-
taba junto al suyo ningun otro camino de salvacién, habia
recibido una herida de muerte.

La escueta frase “nosotros hacia los paganos, ellos hacia
los judios” (Gal 2, 9) fue, sin duda, formulada en funcién
del acuerdo logrado. No es posible entender su sentido a
la primera. ;Debia referirse a una demarcacién geografica



de los territorios de misiéon? Dificilmente; pues en este caso
los jerosolimitanos hubieran debido limitarse a actuar en
Jerusalén y Judea y dejar todo el resto del mundo, com-
prendida la gran didspora judia, a la misién de los étnico-
cristianos. Ademas, tampoco en este caso hubiera podido
jamas Pedro ir mas alla de los limites convenidos y llegar
hasta Roma. Pero una interpretacién puramente etnogra-
fica de la frase también resulta inviable. Segin ésta, Pablo
y sus compafieros debian predicar en adelante en el mun-
do s6lo a un auditorio pagano, mientras que para los judios
estaba prevista una misién de otro tipo, al estilo jerosoli-
mitano. Prescindiendo de la imposibilidad practica de se-
mejante solucién, en este caso, al proseguir Pablo en su
tarea misional posterior predicando a menudo en las sina-
gogas de la diaspora, hubiese contravenido abiertamente
el acuerdo. En consecuencia, no podemos apurar la expre-
sion, sino que es menester referirla a la manera peculiar
que, de hecho, revestia la predicacion de unos y otros. En
este caso la frase sélo podia significar que la misién étnico-
cristiana habia de proseguir su camino sin estorbos de nin-
guna clase y que por ambas partes habia que renunciar a
la rivalidad y a la competencia dentro del ambito de mision
propio de los otros.

A pesar de todo, el convenio deja abiertas importantes
cuestiones, como habia de manifestarse algiin tiempo des-
pués de la asamblea con ocasion del conflicto que surgid
en Antioquia entre Pablo y Pedro. Estas se referian al tra-
to, especialmente al que tenia lugar en los dgapes o comidas
comunitarias, entre judeocristianos y cristianos venidos de
la gentilidad pertenecientes a comunidades mixtas, cues-
tién ésta que afectaba profundamente a su vida cultural.
A los judios les estaba rigurosamente prohibido comer
junto con paganos en una misma mesa. Incluso los judeo-
cristianos, tanto antes como después, se sintieron obligados
a esas prescripciones rituales. En las negociaciones de la
asamblea este problema no habia sido abordado todavia.
No obtante, el acuerdo conseguido, aun contando con todas
las diferencias, ha de ser considerado, desde el punto de
vista de la historia de la iglesia, como un importante paso
hacia adelante. El representé para los protoapdstoles jero-
solimitanos una opcién valiente, que los honra. Justamente
por la discrecion con que se fija ante todo en lo esencial
¥ con que, por esto mismo, se hace necesariamente cons-



ciente de su caracter transitorio y limitado, dicha opcién
tiene derecho a que se la considere como una auténtica
decision eclesial.

No hemos hablado todavia aqui de una determinacién
de la asamblea, acerca de la cual los Hechos guardan si-
lencio, pero que Pablo menciona al final de su informe:
“gblo que nosotros debiamos pensar en los pobres, cosa que
he procurado cumplir con esmero” (Gal 2, 10). No nos
damos cuenta inmediatamente de la importancia de esa
disposicién, al parecer insignificante, pero ya la letra tal
como suena y, més aun, los fragmentos de las cartas que
mas tarde escribird Pablo a los corintios (1 Cor 16; 2 Cor
8 y 9) y a los romanos (15, 25-32), muy pormenorizados y
notablemente cargados de contenido teolégico, nos permi-
ten descubrirlo. Lejos de ser una simple medida general
de caridad, que todas las comunidades por igual debian
aceptar (en la linea de una asistencia a los necesitados que
habria que promover en todas las comunidades o incluso
como una especie de “ayuda para el tercer mundo”), esta
“colecta” constituia una ayuda prestada a las comunidades
étnicocristianas y destinada particularmente a la primitiva
comunidad de Jerusalén. No es claro el papel que jugaban
aqui determinadas situaciones criticas desde un punto de
vista social. Sin embargo, el interés enorme con que Pablo
v sus comunidades de Galacia, Macedonia y Grecia, asumie-
ron ese deber, habla por si solo contra una interpretacién
meramente caritativa. Y la expresion “los pobres” tampoco
lo afirma necesariamente. En el lenguaje del judaismo tar-
dio y del cristianismo primitivo este nombre no sélo de-
signa a los econdmica y socialmente débiles, sino que es
un término religioso tomado del judaismo, un titulo hono-
rifico del verdadero Israel, que espera la ayuda definitiva
de Dios. Aplicado a la cuestion de la colecta, esto significa:
las prestaciones de las comunidades étnicocristianas, aun-
que debian juntamente aliviar las necesidades materiales,
iban destinadas a la primitiva comunidad cristiana de
Jerusalén, basicamente por razon de la posicién indiscutida
que seguia ocupando desde el punto de vista tanto histérico
como de la historia de la salvacion; querian expresar la
gratitud por las bendiciones que de ellos habian redundado
al mundo (Rom 15, 27). Se ha pretendido interpretar erré-
neamente la colecta conforme al modelo del tributo para
el templo de Jerusalén, que se percibia anualmente de



todos los judios de la didspora. La concepcién de un tri-
buto empalmaria necesariamente con la idea de un primado
juridico de la primitiva comunidad. Pero a esa concepcion
se opone el hecho de que la colecta no constituia una pres-
tacion regular; por otra parte Pablo, al designarla, evita
los términos juridicos, y esto siendo asi que echa mano de
muy variadas expresiones, como son: comunidén, prueba
de generosidad, servicio en favor de los santos, accion de
gracias, coherencia de la profesion del evangelio de Cristo.
En cambio, es cierto que la colecta debia sellar la unidad
de la iglesia histéricamente fundada y compuesta por ju-
dios y gentiles, la igualdad de derechos de todos sus miem-
bros y con esto al mismo tiempo la legitimidad del evan-
gelio, libre de la ley. Sélo asi se explican la inversion de
dinero y el celo que desplegaron mas tarde en favor de la
colecta las comunidades del campo paulino de misién y, al
mismo tiempo, el enorme esfuerzo organizador y la can-
tidad de reflexiones teoldgicas que el apéstol les dedica en
sus cartas. Y no hay que olvidar el hecho de que la historia
y la suerte final de Pablo, de la cual todavia habra que
hablar, estd extrafiamente ligada a la colecta.

De todo esto, que acabamos de sacar de la carta a los
galatas, el informe de los Hechos no nos permite descubrir
nada: ni la importancia del problema de la cincuncision,
ni la lucha de Pablo por la verdad y libertad de su evan-
gelio. En la versién lucana son mas bien Pedro y Santiago
los que hacen en seguida uso de la palabra y pronuncian
discursos largos y bien estructurados en la linea de un
“paulinismo” tardio y vulgarizado, y se muestran partida-
rios de que no se les imponga sin mas ni més a los paganos
el yugo de la ley, que ni siquiera los judios de nacimiento
son capaces de soportar. Bastaria con que, manteniéndose
dentro de un minimo de exigencias, se les obligase también
a los étnicocristianos a unos pocos preceptos morales y
rituales de la ley mosaica, en concreto “a abstenerse de lo
sacrificado a los idolos, de la sangre, de los animales es-
trangulados y de la impureza” (Hech 15, 29). Este es el
contenido del “decreto apostdlico” (Hech 15, 23-29), pro-
puesto en esta ocasion por Santiago, refrendado por los
apéstoles y ancianos y enviado luego a las comunidades
establecidas en Antioquia, Siria y Cilicia. Recoge una serie
de disposiciones que debian hacer posible la convivencia,
en una misma comunidad, de cristianos procedentes del



judaismo y del helenismo. Es cierto que tambijén Lucas
cita de paso una colecta para Jerusalén (Hech 11, 27 ss.;
24, 17), pero no en el contexto de la asamblea y de la
misién paulina entre paganos; sobre su importancia guarda
absoluto silencio. Los problemas y las resoluciones de otro
tiempo se han esfumado por completo.

Del informe paulino se puede sacar con seguridad que
el referido “decreto apostélico” no puede haber formado
parte de las conclusiones de la asamblea. Se dice expresa-
mente en Gal 2, 6: “los notables no me impusieron nada”
(nétese también el “sélo” de Gal 2, 10). Ademas, después
de semejante conclusién, no se hubiera podido llegar a un
conflicto sobre las comidas en comun, como el que poco
después surgié en Antioquia entre Pablo por una parte y
Pedro y Santiago por otra (Gal 2, 11-14). Y finalmente, era
de esperar que el mismo Pablo, al abordar mas tarde —en
la primera carta a los corintios— la cuestion de la impu-
reza y de las viandas ofrecidas a los idolos, se habria re-
ferido al decreto, en cuya aprobacion y publicacién él, al
parecer, habria intervenido personalmente. Y sin embargo
no ocurre nada de eso. Por consiguiente, o bien el docu-
mento fue aprobado, sin intervencion de Pablo, cuando en
las comunidades mixtas se planted la cuestién de las comi-
das en comin, o bien —hipétesis avalada por las razones
de mas peso— dicho documento refleja la praxis con la
que Lucas se encuentra en las comunidades de su tiempo,
o sea, a finales del siglo primero. En linea con la visién
personal de Lucas, el decreto, redactado en un estilo seco y
ritualista, y en el que no queda ni rastro de la grandeza
y la envergadura de las decisiones realmente tomadas en
la asamblea, debia poner de manifiesto su constante em-
pefto a favor de la unificacién entre el judaismo y la igle-
sia. La superioridad del informe paulino queda, pues, nue-
vamente confirmada.

El resultado de la asamblea apostdlica, tan importante
teolégicamente como desde el punto de vista de la historia
de la iglesia y del mundo, deja una cosa en claro: la uni-
dad de la iglesia no se rompid. En Jerusalén se conjuré el
peligro de que la primitiva comunidad se encastillase, con-
virtiéndose en una secta judia, y el cristianismo se disol-
viese en una multitud de asociaciones mistéricas al margen
de la historia.



5

EL PRIMER VIAJE A CHIPRE
Y ASIA MENOR.
EL CONFLICTO DE ANTIOQUIA

Si nos atenemos a los Hechos, ya antes de la reunién
celebrada en Jerusalén debe haber emprendido Pablo,
junto con Bernabé, un primer viaje misional a Chipre y a
la parte meridional del Asia menor (Hech 13-14). Segtn el
esquema, lleno de lagunas, de Lucas, que ignora la misién
de Pablo en Arabia, Siria y Cilicia, se trata del primer
viaje, hablando en términos absolutos. Este viaje no ha
dejado huella en las cartas del apdstol; asi que en este
punto no podemos recurrir sino a los Hechos. En contra
de lo que afirman algunos investigadores, no hay razén
suficiente para considerar este viaje como una pura cons-
truccidén lucana y, al mismo tiempo, como un modelo de
campafia misional paulina. Pero todavia se puede aceptar
menos la tendencia a colmar aqui sin méas las lagunas
biograficas de las cartas paulinas con un facil recurso a
los Hechos. Y esto vale también para la cronologia del
viaje. El relato de Gal 1, escueto pero preciso en sus indi-
caciones cronolégicas y topograficas, no hace mencién de
él; tampoco deja sitio para €l en el periodo que precede
a la asamblea apostolica. De ahi se desprende que el autor
de los Hechos ha seguido un falso orden por lo que se
refiere a la datacién. Dentro de la estructura de su obra
histérica, el relato del viaje constituye el oportuno tras-
fondo para la descripcién de la asamblea misma (Hech 15,
4), y los discursos de Pedro y Santiago alli conservados, asi
como el “decreto”, proporcionan, a partir de este momento,
a la accién misionera de los antioquenos entre los paganos
una completa legitimacién por parte de los protoapéstoles.
En realidad, el viaje debe haberse realizado a continuacién
de la asamblea jerosolimitana. En este caso la asamblea



no cerrd la gran empresa misional que realizaron en comiin
Pablo y Bernabé, sino que puso en marcha su actividad, al
paso que les guardaba las espaldas con respecto a Jerusa-
lén. Es también comprensible que el objetivo del viaje
fuese Chipre, la patria de Bernabé, y las vecinas regiones
del sur de Asia menor, las cuales, debido a las numerosas
y nutridas colonias judias, ofrecian una plataforma apta
para la predicacion.

Examinados uno por uno, los datos que proporcionan
los Hechos no poseen todos el mismo valor. De ahi que, a
base de ellos, no sea posible lograr una imagen histérica-
mente segura. Los hay dignos de crédito, pero no pasan de
ser indicaciones escuetas, de las que no es posible exprimir
gran cosa, sobre las distintas etapas. Sefialan el itinerario:
de Antioquia de Siria, pasando por la poblacién costera de
Seleucia, situada no lejos de la primera, se dirigen a Chi-
pre (Salamina, Pafos); luego pasan a tierra firme en Asia
menor (Perge) y van en direccién norte hacia Iconio, Lis-
tra y Derbe; de aqui, haciendo las mismas paradas, vuelven
a la costa y emprenden el viaje de retorno al punto de
partida, Antioquia de Siria, sin hacer ninguna otra escala.
Sin embargo, el esquematismo de ese esbozo queda roto
por determinadas escenas de indole legendaria, desarrolla-
das con gran lujo de detalles, y por amplios discursos.
Pertenece al primer grupo el drastico relato de la maldi-
ci6n de un hechicero judio llamado Bar-Jests (Elimas), un
mago de la corte en Chipre del procénsul romano, Sergio
Paulo. El hechicero quiere impedir que el procénsul se
convierta gracias a la intervencién de Pablo, pero lo que
consigue es que, con su propio castigo, el proconsul quede
impresionado y finalmente crea (Hech 13, 8-12). Igualmente
legendario es el relato de Hech 14, 8-18 sobre la curacién
de un tullido, la cual produce un impacto tan profundo en
la poblacién pagana, que llegan a imaginarse que los dioses
en persona, concretamente Zeus y Hermes, se han disfra-
zado para visitarles. Reconocemos en el relato el antiguo
tema de la conocida saga de Filemén y Baucis. Ambos
misioneros cristianos han de echar mano de una energia
extrema para mantener a raya el entusiasmo de la muche-
dumbre; mientras tanto ha llegado un sacerdote de Zeus,
con toros y guirnaldas, y se dispone a ofrecer un sacrificio.
El anuncio del verdadero Dios, en contraste con la practica
idolatrica, no hace sino excitar més todavia el entusiasmo



del pueblo, hasta que, a consecuencia de una campaia di-
famatoria provocada por algunos judios, se convierte brus-
camente en furor persecutorio: Pablo es lapidado, arras-
trado fuera de la ciudad y dejado alli como muerto. En
este relato, que abarca dos capitulos, se introducen algunos
discursos de Pablo: una primera larga y tipica predicacion
misional tenida en Antioquia de Pisidia (Hech 13, 16-41),
una segunda en Listra dirigida a los paganos, igualmente
tipica y adaptada a la situacién (Hech 14, 15-17), y durante
el camino de vuelta unas palabras para animar a los cris-
tianos de las poblaciones que atravesaban (Hech 14, 22) y
cuyas comunidades dejaban organizadas ambos misioneros
por medio de la designaciéon de ancianos.

Si es verdad que los relatos de los Hechos son docu-
mentos importantes, no lo son sin mas para la historia de
Pablo, sino para lo que mas tarde se pensaba de él y de su
obra y con mas razén para el arte narrativo, marcadamente
estilizado, de Lucas y también para las concepciones de
su tiempo. La figura de Pablo, que nos es familiar por sus
cartas, sblo llegamos a reconocerla a retazos en estos frag-
mentos de los Hechos. Tampoco la concepcién de comuni-
dad subyacente a ellos se compagina con la organizacidén
que nos es conocida por las comunidades genuinamente
paulinas de los primeros tiempos. Asi resulta sumamente
escaso lo histéricamente seguro que dichos relatos nos fa-
cilitan sobre el viaje misional de Pablo y Bernabé.

Merece especial atencion la mencién de un tal Juan
Marco (Hech 12, 12), originario de Jerusalén, que, aunque
marginal y no del todo clara, nos sale al paso reiterada-
mente en los relatos de los Hechos. El habria acompafado
a los dos misioneros en calidad de ayudante durante una
buena parte del camino (Hech 13, 5), pero luego, intem-
pestivamente y por motivos que no se precisan, desde
Perge habria regresado a Jerusalén (Hech 13, 13). Acerca
de él habria surgido un conflicto entre Pablo y Bernabé,
que habrian acabado por separarse: al emprender la si-
guiente gran campafia misional en Asia menor, Pablo se
habria negado a que €l les acompafiase, mientras Bernabé
le habria tomado consigo para su nuevo viaje a Chipre
(Hech 15, 39). Dificilmente puede esta noticia carecer en
absoluto de fundamento; pero los verdaderos méviles del
conflicto se esconden, al parecer, en la trastienda.



Se ha llegado a sospechar con razén que tras esta dispu-
ta, que no deja de ser decisiva, se agazapa una alusion
inequivoca a otro importante conflicto que Lucas silencia,
pero del que Pablo hace exacta mencién, al presentar su
ya citada disputa con Pedro en Antioquia, durante la cual
va no tenia a su lado a Bernabé, su antiguo compainero de
fatigas. Cuenta Gal 2, 11-21 que él —Pablo— plantd cara
a Cefas, porque éste, durante una estancia suya en aquella
comunidad, integrada por judios y gentiles, al comienzo no
titubeé en participar de las comidas comunitarias (al cele-
brar la cena del Sefior), pero luego, cuando “algunos del
grupo de Santiago” llegaron de Jerusalén, dejé de partici-
par en ellas por miedo a los judios. Y no sélo Pedro, sino
también los restantes judeocristianos, incluido Bernabé, se
sometieron de nuevo a la legislacion ritual judia. Pablo
califica duramente esta conducta como “simulacion” (Gal
2, 13), la denomina “desviacién de la verdad del evangelio”
(Gal 2, 14) y reproduce —incluso en estilo directo— lo que
él le espetd a Cefas en presencia de la comunidad entera
(G4l 2, 14-21). No se trata ciertamente aqui de una repro-
duccién estenografica; es normal que, al querer actualizar
el acontecimiento, adaptandolo a los galatas, a medida que
avanza el discurso, las frases tengan cada vez menos rela-
cién directa con la situacién antioquena. Pero esto nos
permite entrever con mayor claridad, si cabe, que en aque-
1la ocasion estaba en juego nada méas y nada menos que el
mensaje de Cristo y la misma fe. Para él, el conflicto no
consistia en una insignificante divergencia de pareceres, en
cuyo caso €l debia estar dispuesto a llegar a una férmula
de compromiso. Mas bien da a esta cuestién una impor-
tancia fundamental que lo abarca todo. Conforme a las
palabras de Pablo, con su manera contradictoria de pro-
ceder, Pedro desmiente la verdad de que, ante Dios, el
hombre llega a ser justo no mediante las obras de la ley,
sino sblo por la fe en Cristo. Y esto porque a la postre
reconocid que las disposiciones de la ley judia le obligaban
tanto a él como a los deméas judeocristianos, y con esto
forzaba también a los cristianos de origen pagano a some-
terse a las costumbres judias. Toda recaida en el legalismo
equivalia para Pablo a declarar que la fe, que se apoya
s6lo en Cristo, era pecado, y que Cristo era un servidor del
pecado. Pero en realidad lo que es pecado es el retorno a



la ley, que ha quedado anulada con la muerte de Cristo en
cruz, y el abandono de la vida nueva inaugurada por Cristo.

Aungque Pablo era claramente de la opinién de que Pe-
dro y los demas judeocristianos, no sélo habian vuelto la
espalda al evangelio, sino que habian ido contra lo acor-
dado anteriormente en Jerusalén, en honor de la verdad
hay que confesar que, desde el punto de vista de los otros,
no hay ningiin motivo para suponer esto. Pues el problema,
que entonces s6lo apuntaba, habia salido ahora a la super-
ficie. Se trata de la cuestién de la convivencia en una
misma comunidad mixta de judeocristianos y de cristianos
de origen pagano. Ni a Cefas ni a Santiago se les puede
achacar, pues, una falta subjetiva de honestidad. Y mucho
menos pudieron los judeocristianos de Antioquia, del tem-
ple de un Bernabé, hacer un hatillo con toda su compren-
sion del evangelio de la libertad y echarlo por la borda.
Pero Pablo vio mas hondo. Estaba personalmente conven-
cido de que la unidad de la iglesia, la superacién de la
ley como camino de salvacion y la verdad del evangelio,
debia ser proclamada también precisamente en la partici-
pacion de judios y no judios en una comida comun. La
cuestién de procedimiento es para Pablo, en este caso, ab-
solutamente determinante. Como en otro tiempo en la
asamblea, a raiz de la cuestién sobre si Tito se circuncidaba
0 no, también ahora planted él el problema comunitario
especifico de Antioquia a la luz de las opciones ultimas
que radican en el evangelio, y por esto ni alli ni aqui se
presté a disputas casuisticas, ni a concesiones o férmulas
de compromiso. Lo que a otros podia parecer insignificante
y hasta aceptable por amor a la unidad de la iglesia —al
menos la paz con Jerusalén si estaba en juego— se convir-
ti6 para él en el campo de batalla, en el que habia que
luchar por la verdad y la libertad, enfrentdndose incluso
con las supuestas decisiones autoritarias de una instancia
eclesiastica.

En este contexto se comprende que Luecas, si de alguna
manera estaba al corriente del conflicto de Antioquia, en
su presentaciéon de la historia de la iglesia y de Pablo lo
pasase por alto. También en otras ocasiones, en el decurso
de la historia posterior de la iglesia, se han hecho todos
los esfuerzos posibles e imaginables para limar las aristas
a la penosa disputa de los apdstoles y presentarla como un
episodio pasajero. Esta tendencia influye incluso en la in-



vestigacion mas reciente. Y asi, con una fantasia, cargada
a veces de sentimentalismo, se traza un cuadro lleno de
colorido de la reconciliacion entre Pablo, Pedro, Bernabé
y los restantes judeocristianos. De esto en la carta a los
galatas no encontramos ni palabra. Por una vez esti uno
realmente en su derecho de aplicar el argumentum ex
silentio, que fuera de estos caso suele tendernos una tram-
pa. Pues, justamente de cara a los galatas, amenazados por
la tendencia judaizante, hubiera sido para Pablo de capital
importancia haber podido apelar validamente, como antes
cuando informd scbre la asamblea, a que habia hecho cam-
biar de opinién a Pedro y a los demaés, y a que con esto
habia salido triunfante el evangelio. El silencio de Pablo
en este punto sélo puede significar: no fue su manera de
pensar la que se impuso, sino la de los que estaban dis-
puestos a ceder ante las presiones de los judeocristianos
de estrecha observancia.

El relato de Pablo sobre los sucesos de Antioquia, no
por casualidad desarrollado con tanto lujo de detalles, y la
importancia fundamental que les atribuye el apdstol, nos
obligan a tomar el conflicto muy en serio. Los problemas
que plantea la antinomia ley-evangelio, que ya durante la
asamblea estuvieron sobre el tapete, afloraron de nuevo,
esta vez a otro nivel. Las experiencias, por las que tuvo
que pasar, constituyeron para Pablo una amarga desilu-
sién. No es extrafio que en la lista de los colaboradores de
sus ulteriores viajes misionales no tropecemos ya con el
nombre de Bernabé, sino con el de otros (véase el exordio
de sus cartas y Hech 15, 39 s.) y que en adelante en sus
cartas no aparezea jamas Antioquia como si fuese para él
¥y para las comunidades cristianas de origen pagano una
especie de comunidad madre.

Como lo sugieren algunos indicios posteriores (1 Cor
9, 6), la ruptura con Pedro y Bernabé no fue, a pesar de
todo, ni completa ni definitiva, y él renovd, persiguié e
impulsé hasta el fin, con todas sus fuerzas, la unidad de
sus comunidades con la primitiva comunidad jerosolimi-
tana, amenazada después mas de una vez. Por otra parte
seria un error suponer que, después del conflicto, las comu-
nidades helenisticas habrian sufrido un paulatino o un
rapido proceso de rejudaizacién. El hecho es que a partir
de este momento el territorio siriaco se convierte en te-
rreno abonado para los mas variados e importantes modelos



de experiencia de fe y vida cristiana. Los evangelios de
Mateos y Lucas, acaso también el de Juan, y en todo caso
la teologia y la comunidad de Ignacio de Antioquia (muer-
to, como martir, hacia el afio 110), dan testimonio de la
extraordinaria envergadura que alcanzaron las posibilida-
des de desarrollo histdrico del cristianismo primitivo pre-
cisamente en este area geografica. Pero para esto, primero
fue necesario pagar el elevado precio de una ruptura con
Pablo y con su comprension radical del evangelio.



6

HORIZONTE MUNDIAL
DE LA MISION PAULINA

Pablo pasa por ser precisamente el apostol de las na-
ciones. De ning(in otro misionero del cristianismo primi-
tivo ha llegado hasta nosotros que apuntase tan lejos y
que se propusiese llevar el evangelio hasta los confines del
mundo entonces conocido. Misién si hubo, como vimos, en
los primeros tiempos del cristianismo primitivo, pero no
todavia anuncio del evangelio, libre de la ley, entre los
paganos. Los “helenistas” habian hecho llegar ya el men-
saje de salvacion a los griegos y el mismo Pablo desde su
vocacién habia actuado como misionero entre los paganos.
Sin embargo, su propia actividad en Arabia, Siria, Cilicia,
Antioquia, Chipre y en el sur del Asia menor, no deja
entrever que al comienzo sus planes tuviesen un alcance
mundial.

Ante la pregunta de cuando surgioé en €l esta ambiciosa
concepcién, cabe contestar con alguna seguridad: durante
el siguiente viaje, que la incompleta narracién de los He-
chos de los apoéstoles denomina “segundo viaje”, y que,
después de los sucesos de Antioquia que acabamos de des-
cribir, condujo a Pablo y a sus compafieros en direccion
transversal por Asia menor hacia Tréade, Macedonia y Gre-
cia. En el transcurso de este viaje se formaron comunidades
en Galacia (la regién que tiene como centro a la actual
Ankara), Filipos, Tesalonica y Corinto. Asi nos lo dan a
conocer tanto las cartas paulinas como los Hechos. Estos
nos permiten adivinar, aunque no sea méas que a través
de un par de escuetas indicaciones, que se tomaron deci-
siones de gran alcance e importancia, a lo mas tardar du-
rante la estancia en Asia menor, si no antes, al emprender
el viaje. Lucas nos informa de que los viajeros pasaron



primero por las comunidades anteriormente fundadas, en
una de las cuales, la de Listra, gané Pablo, como colabo-
rador, a Timoteo, a quien a menudo cita en sus cartas;
luego nos dice que, mientras atravesaban Frigia y Galacia,
hasta tres veces fueron guiados en la determinacion de su
objetivo préximo por la intervencién directa de Dios. El
Espiritu santo les cierra primero el camino que, en direc-
cion suroeste, va a la provincia romana de la costa de Asia
menor. Se trata, pues, del territorio de las antiguas y cé-
lebres ciudades griegas, cuyo nombre encontramos mas
tarde en las cartas que se encuentran en el Apocalipsis
de Juan (Efeso, Esmirna, Sardes, Pérgamo, etc.). Tampoco
les deja ir en direccién norte, hacia Bitinia, zona en la que
se encontraban también famosas ciudades griegas, tanto a
orillas del Bésforo como, mas hacia el este, a orillas del
mar Negro. Por més que el relato lucano puede estar esti-
lizado —en sus descripciones el Espiritu santo es frecuen-
temente mencionado como la fuerza impulsora del devenir
histérico—, no tenemos ningin motivo para poner la noti-
cia en cuarentena. No hay duda de que en uno y otro sitio
se les hubiese abierto a los misioneros un amplio campo
de actividad. Ademas de que rutas bien trazadas se hubie-
sen encargado de facilitarles el camino, tanto hacia el oeste
como hacia el norte. Sin embargo toman la diagonal que,
a través de la region interior del Asia menor, les conduce a
Tréade, donde reciben por tercera vez una orden divina: un
macedonio se le aparece en suefios a Pablo y, a la invita-
cién que él hace a los mensajeros del evangelio a que pasen
el estrecho, ellos acceden en seguida. Todo esto es narrado
en unos pocos versos (Hech 16, 6-10), probablemente sobre
la base de datos sacados del diario de viaje (itinerario) de
uno de los compafieros de Pablo. A continuacién sigue un
largo relato sobre los comienzos de la comunidad de Filipos.

Sin embargo, €l viaje no fue ciertamente ni tan rapido
ni tan directo. Pues por la carta a los galatas sabemos que
Pablo enfermé mientras atravesaba Galacia y que durante
su estancia involuntaria, gracias a su predicacién surgieron
alli las comunidades galacias (Gal 4, 13-20). Con todo, no
hay duda de que, tras su actuacién en Galacia, siguié in-
mediatamente adelante en direccién noroeste. Filipos —con
su nombre romano entero: Colonia Augusta Julia Philip-
pensis— es suelo romano por titulo especial, ya que, en
memoria de la victoriosa batalla librada por Octavio (méas



tarde César Augusto) y Antonio contra los asesinos de
César (42 d. C), fue convertida por los triunfadores en
una ciudad de veteranos y distinguida con el ius italicum,
o sea, con los privilegios de una ciudad romana. Aqui, en
Filipos, nace la primera comunidad en suelo europeo, que
maés tarde habia de seguir ligada al apdstol como ninguna
otra (Flp 4, 15). Aqui sufrié él la primera persecucion a
cargo de un magistrado (pretor) romano, hasta el punto
de que, por razén de la injusticia que se le habia hecho,
tuvo que apelar a su ciudadania romana (Hech 16, 19-40).
Pero por otro motivo todavia es esta ciudad importante en
nuestro contexto. De Filipos arranca en direccién al occi-
dente la famosa Via Egnatia, ruta importante tanto desde
el punto de vista estratégico como desde el econémico, que
enlaza el oeste del imperio con el este. Pablo la sigue hasta
Tesalonica, donde en poco tiempo nace una nueva comu-
nidad, llena de vida. Luego ciertamente tuerce y se separa
de la Via Egnatia: no la sigue hasta la Iliria (Dalmacia),
situada a orillas del Adriético, e incluso més alla en direc-
cién a Italia y Roma, sino que se adentra méas en Grecia
y, pasando por Berea y Atenas, se dirige a Corinto.

Sin duda tenemos derecho a suponer que, lo mas tarde
a partir de Asia menor y durante el camino a través de
Macedonia hasta Tesalonica, a Pablo le cosquilleaba la idea
de acabar el viaje en Roma. Sus propias palabras, que po-
demos leer en la carta que escribié mas tarde a los roma-
nos, lo sugieren al decir que desde hacia tiempo habia
planeado él ir a Roma y anunciar alli el evangelio, pero
que habian surgido obstaculos (Rom 1, 13; 15, 22). Enton-
ces, durante su primer viaje a través de Macedonia, proba-
blemente ignoraba todavia en absoluto que hubiese en
Roma una comunidad cristiana. A la hora de redactar su
carta a los romanos se habia enterado ya de algunas cosas
referentes a aquella comunidad, que unos cristianos desco-
nocidos habian fundado. No fueron ciertamente los tiltimos
en facilitarles informes Aquila y Prisca, matrimonio de
judeocristianos establecidos en Corinto, que deben haber
pertenecido a la comunidad romana, antes de haber sido
expulsados bajo el emperador Claudio. A pesar de esto,
Pablo no cej6 en su empefio de ir a Roma, aunque hablando
con propiedad, su proyecto hubiese prescrito ya, pues tenia
como principio no predicar donde el nombre de Cristo hu-
biese ya sido anunciado (Rom 15, 20; 2 Cor 10, 15 s.). Roma



siguié siendo para él todavia importante y entré en el iti-
nerario de su préxima misién en occidente (Rom 15, 24. 28).

El impedimento que, primero en Tesal6nica, obligé al
apostol a desviarse del camino recto que conducia a Roma,
fue el hecho de haber sido perseguido por las autoridades
gubernamentales paganas, a instigacion de los judios (Hech
17, 5-9; 1 Tes 2, 14-16; 3, 1-4). Esto hizo que los cristianos
que habia en la ciudad enviasen, en plena noche, a Pablo
y a sus compaferos a Berea, o sea, en direccién suroeste,
hacia la Grecia central. Tras el éxito inicial logrado en la
sinagoga, estalla una persecuciéon urdida por judios de Te-
salénica que habian pasado al contraataque, y Pablo es
enviado, camino adelante, hacia Atenas. El cuadro gran-
dioso y representativo que de su predicacién alli, en el
Areépago, nos ofrecen los Hechos, no pueden hacernos
olvidar que originariamente Atenas no entraba en los pla-
nes de Pablo. Sé6lo una vez, de paso, menciona él su estan-
cia alli, y lo hace movido por la inquietud que experimenta
a propdsito de la comunidad de Tesal6nica, a la que tuvo
que abandonar tan rapidamente.

No hay para qué repasar aqui el ulterior camino del
apostol en sus minimas particularidades: Atenas, Corinto,
vuelta a Antioquia y, después de esto, nueva actuacioén en
Asia menor, mas concretamente en Efeso (Hech 17-19). De
especial interés resulta aqui para nosotros el hecho de que
Pablo ya antes queria claramente llegar hasta Roma, pero
las circunstancias se lo impidieron. Y no sélo circunstan-
cias externas, como la persecucidn en el caso de Tesaldnica,
sino otras, como el hecho de que se le abriesen nuevos
campos de misiéon y que él no se conformase con dejar,
como quien dice, en las astas del toro a las comunidades
recientemente fundadas, presa de sus necesidades tanto
externas como internas. Pero ni siquiera esas exigencias y
esos deberes, a los que él se mantuvo fiel durante afios,
fueron capaces de desdibujar en su mente la imagen del
objetivo final de su viaje: Roma y todo el occidente. Tanto
los Hechos como la primera carta de Clemente (compuesta
el 96 d. C.) nos informan de que realmente llegé a Roma,
no como ciudadano libre, pero si al menos como cautivo.

Los caminos y los proyectos de Pablo dejan entrever
con qué fuerza le guiaba el propésito de incluir en su
misién toda la tierra habitada hasta Espafia (Rom 15, 24.
28) —en el lenguaje de la antigiiedad hasta las “columnas



de Hércules”, los limites extremos del mundo en occiden-
te—. Kl trazado fundamental de este proyecto es claro y no
puede ser impugnado por la objecién de que el apéstol
debia estar enterado también de la existencia de otros
pueblos y de otras naciones mas alld de estas fronteras,
como tampoco puede ser desmentido en nombre de una
imagen del mundo que sélo mas tarde se impondri. Pablo
habla repetidamente de “toda la tierra” (Rom 10, 18), de
“los confines de la tierra”, de “todos los pueblos” (Rom
15, 11; el término griego ethné en el lenguaje del cristia-
nismo primitivo tiene el doble sentido de “pueblos” y de
“gentiles”). Aunque estas expresiones las encontramos, por
regla general, en las citas de los salmos, no pretenden sélo
dar una impresién de plenitud, ni tienen tinicamente reso-
nancias himnico-litirgicas, sino que poseen juntamente un
sentido muy concreto y real. Justamente por esto se pro-
clama él deudor de griegos y barbaros (Rom 1, 14): porque
les ha de llevar aquello a que la gracia de Dios les ha
dado derecho.

Es muy caracteristica, a este propésito, una expresion
en la que se ha reparado poco y en la que Pablo, al anun-
ciar su visita a Roma, resume toda su actividad hasta aquel
momento: “desde Jerusalén y en todas direcciones hasta
la Iliria, he dado cumplimiento al evangelio de Cristo”
(Rom 15, 19). La formulacién esta, desde muchos puntos
de vista, llena de sentido: primero, porque con ella se
abarca todo el hemisferio oriental del imperio; diriase que
aqui habla el romano helenista. En segundo lugar, Pablo
traza con esto el perimetro de su campo de misién toman-
do como centro Jerusalén. Esto es significativo, pues ni
Jerusalén ni Judea fueron sin duda misionadas por Pablo.
iPor qué, pues, menciona Jerusalén? Sélo cabe responder:
porque para él Jerusalén constituye el centro del mundo
desde el punto de vista de la historia de la salvacién y el
punto del que ha de arrancar la predicacién del evangelio
a las naciones. Aqui ya no es €l romano el que habla, sino
el judio de otro tiempo y el cristiano. En tercer lugar,
Pablo menciona la Iliria, a pesar de que, por todo lo que
nos dicen tanto los Hechos como sus cartas, no llegd a
actuar personalmente alli como misionero. El motivo por
el que menciona esa regidn, situada en el extremo nor-
oeste de Grecia, hay que buscarlo en el hecho de que alli,
en la costa de la actual Dalmacia, termina la gran via de



comunicacién, que desde Brindisi, prosigue mas alld del
Adriatico por la Via Appia hasta Roma.

Una vez maés el nombre de esta regiéon alude también,
pues, a Roma y al occidente. Con razén la expresién de
Rom 15, 19 ha suscitado a menudo extrafieza, pues suena
a desmesurada. Téngase presente: en algunas regiones y
ciudades de la mitad oriental del imperio se formaron
pequenas comunidades cristianas, sin duda numéricamente
insignificantes frente al enorme numero de paganos que
las circundaban por los cuatro costados. Es en este con-
texto en el que hay que entender lo que dice Pablo del
cumplimiento de su tarea misionera en todo el hemisferio
oriental del imperio. A eso se refiere una forma de pensar
y expresarse enteramente caracteristica de Pablo. Yendo
més alld de las comunidades concretas y determinadas, él
piensa siempre inmediatamente en las regiones y en los
paises. Apenas una comunidad ha surgido a la vida, repre-
senta ya para él a toda una regién entera: Filipos re-
presenta a Macedonia (Flp 4, 15); Tesalénica a Macedonia
y Acaya (1 Tes 1, 7 s.); Corinto a Acaya (1 Cor 16, 15; 2 Cor
1, 1) y Efeso a Asia (Rom 16, 5; 1 Cor 16, 19; 2 Cor 1, 8).
La formulacién de Rom 15, 19 no debe, pues, ser conside-
rada de ningGn modo como una expresién casual y exa-
gerada. Mas bien expresa la extrafia certeza del apdstol de
que el evangelio, en cualquier sitio donde es anunciado, se
abre camino por si mismo y de que, partiendo de pobla-
ciones determinadas, logra penetrar en la regién circun-
dante y esparcirse por toda ella. “Se presupone que, a
partir del foco, el fuego se propagara en todas direcciones”
(von Harnack). Asf se comprende también el lejano obje-
tivo que Pablo avista en la carta a los romanos: Espafia.
Tampoco Roma da de ser, pues, para él el término del
viaje, sino s6lo una estacidén de transito. Y por esto también
en la carta se les preparara a los romanos para el servicio
misional del apéstol, para el cual solicita su ayuda (Rom
15, 24). La primera carta de Clemente, que —sin duda
errdneamente— presupone que Pablo pudo realizar tam-
bién ese viaje, le llama “heraldo” (keryx) en oriente y
occidente, por haber ensefiado la justicia al mundo entero
¥y por haber llegado hasta los confines del occidente (1 Clem
3, 6 s.). Con esto lo Gnico que hace es subrayar acertada-
mente el horizonte mundial dentro del cual realizd de
hecho el apdstol su obra misional.



Sélo a partir de esta grandlosa concepcién podremos
comprender también los métodos de la misién paulina.
Resulta sobremanera sorprendente constatar el corto espa-
cio de tiempo durante el cual recorrié Pablo todo el enorme
campo de su actividad y ver con qué rapidez abandond
las recién fundadas comunidades para proseguir hacia ade-
lante, sin cuidar de ellas y organizarlas mas paulatina-
mente. Entre la asamblea apostélica (;48 d. C.?) y el tér-
mino de su estancia en Corinto (desde la primavera del
49 a los comienzos del 51) median probablemente sélo de
dos a tres afios, y el tiempo transcurrido desde la asamblea
hasta el término de su actividad en la mitad oriental del
imperio, incluidos los muchos acontecimientos y viajes de
los que los Hechos ofrecen sélo un cuadro muy incompleto,
arroja un total apenas superior a los siete afios. Cierto
que las comunidades que dejé atras no le fueron indife-
rentes. Sus cartas demuestran hasta qué punto se sentia
responsable de ellas. Y, sin embargo, tuvo que encomen-
darlas a sus colaboradores y ocuparse personalmente de
ellas s6lo mediante sus cartas y sus visitas ocasionales.
Pues la ambiciosa meta a que apuntaba, de llevar el evan-
gelio hasta el fin del mundo, le mantenia inquieto y con-
tinuamente en jaque.

Lo que motivd ese vasto designio de Pablo fue su fe en
Jesucristo, el crucificado, a quien Dios exalté como Sefior
sobre todas las cosas y cuyo sefiorio se prolongara hasta
el préoximo fin en que, a su vuelta, hard de él entrega a
Dios (1 Cor 15, 24; cf. Rom 15, 16; 2 Cor 2, 14). Siempre
que Pablo habla del Senor (Kyrios), no se refiere Uinica-
mente al Senor de las comunidades reunidas para el culto,
sino al Sefior que domina sobre los poderes de todo el
cosmos (Flp 2, 6-11), al resucitado y exaltado, que ha de
ser Senior de los muertos y de los que viven (Rom 14, 9).
Es éste el Sefior (Kyrios) que le ha hecho apbstol de las
gentes (Rom 1, 5).

Pero ;qué significa para Pablo ese sefiorio de Cristo?
Después de todo lo que llevamos dicho sobre la compren-
sién real, incluso geografico-politica, del orbis terrarum, po-
dria parecer como si Pablo hubiese entendido el regnum
Christi por analogia con el imperium romano, incluso tal
vez, en un sentido velado o abiertamente revolucionario,
en contraposiciéon al Kyrios Caesar y a su imperium. En
este caso hubiera sido, por asi decir, el predicador de un



“mito de Cristo” en contraste con el “mito del César”,
propio de la Roma imperial. Si esto cuadrase, en el fondo
de la teologia de Pablo estarian latentes los presupuestos
y los gérmenes de una concepcioén cristiana del imperio
gue se formé durante la época constantiniana y postcons-
tantiniana. Sin embargo, con esto, en el fondo, habriamos
entendido mal a Pablo. No es puro azar que en sus cartas
brille por su ausencia incluso el nombre de los empera-
dores. Ademas, de todo lo que pertenece a la realidad
politica de entonces ~—senado y provincias romanas, cons-
titucién del imperio y funcionarios del mismo, relaciones
econdmicas y sociales, acontecimientos politicos del pasado
o de la actualidad— concretamente en ellas se nos dice
tanto como nada. Cuando, de una forma del todo marginal,
cosas o cuestiones por el estilo afloran en sus cartas, como
en el caso, tan famoso como solitario, del capitulo 13 de la
carta a los romanos, se trata sélo simplemente del mundo
concreto dentro del cual proclamaba el apdstol su mensaje
y vivian sus comunidades; éste mundo no puede dejar de
inspirar aqui y alli su lenguaje. Pero esta reserva con res-
pecto al mundo no tiene ciertamente nada que ver con la
resabiada superioridad del estoico sobre un mundo agitado
y convulso, ni con la repugnancia y el desdén del griego
culto con respecto a las conquistas que no eran un logro
para la cultura, sino el resultado del afan de poder de los
romanos, ni mucho menos todavia con el menosprecio y el
odio con que la apocaliptica del judaismo tardio miraba
al mundo. Para Pablo, Cristo es el Kyrios porque murio
para liberarnos a todos, y su senorio se manifiesta en que
¢l “es rico con todos los que le invocan” (Rom 10, 12). El
mensaje del sefiorio de Cristo no es otro que el mensaje
de la reconciliaciéon (2 Cor 5, 19-21) y la justicia de Dios,
que se obtiene por sola la fe (Rom 1-4). Por esto, en los
escritos de Pablo no se puede hablar de una concepcién
politico-imperial del mundo en el sentido de la idea del
mundo, que tedricamente concibidé el helenismo tardio y
que los romanos se encargaron de aplicar al terreno de la
politica.

Pablo entiende el mundo maés bien a partir del hombre,
due ante Dios es culpable y esta perdido, pero a quien Dios
por medio de Cristo ha llamado a la salvacién. En este
hombre, perdido y llamado de nuevo a la salvacidn, estan
todos comprendidos, judios y no judios. Sin discriminacion,



aunque esto no signifique que Pablo se haya apropiado la
idea de humanidad tipica de la antigliedad tardia y que
consistia en la conviccién de que todos los hombres son
por naturaleza esencialmente iguales. Para Pablo los hom-
bres constituyen una unidad, no en virtud de su natura-
leza, sino porque Dios es uno y ahora ha unido a todos
los hombres por medio de la obra redentora de Cristo y
de su sefiorio sobre todos los hombres. Esto ha de enten-
derse a partir de la historia y de su culminacién en Cristo
y no sobre la base de una idea general del mundo y de la
humanidad. Por esto no deja de ser significativo que Pablo
no haya abandonado simplemente la idea de la preeminen-
cia de Israel. Esta se encuentra reiteradamente expresada
en la frase “el judio primero y también el griego (el no
judio)”. Sin embargo, esto no entrafla una posicién privi-
legiada por parte de los judios en el sentido de un derecho
que se les hubiese otorgado a ellos y que dejase a los
paganos en posiciéon de inferioridad con respecto a ellos.
Tan cierto es que Israel fue distinguido con las promesas
divinas, como que éstas se resumen en la frase dirigida a
Abrahén, el cual sélo por razén de su fe fue justificado
vy llegb a ser padre de todos los pueblos (Rom 4; G&l 3).
Esto no anula, sino que confirma el hecho de que la salva-
cibn se realiza en una historia determinada y por esto
también ha de conducir a una meta histérica. Pablo se
siente obligado a tender a esa meta. Esta le mantiene tenso
en su camino de mision, decidido a ofrecer a Dios todos
los pueblos en sacrificio (Rom 15, 16). No le toca al apé6stol
implantar ese regnum Christi. Este ha sido ya implantado
con la exaltacion de Cristo. Por ella la palabra se ha acer-
cado tanto a todos, que cada uno la puede creer en su
corazén y la puede confesar con sus labios (Rom 10, 8 s.).
A él, como apéstol, le incumbe s6lo la tarea de ir detrés
llevando a cumplimiento y proclamando hasta el fin del
mundo lo que Dios ha realizado. Pues todos los pueblos
han de unirse en la glorificacién a Dios (Rom 15, 9-12).
Por esto le apremia tanto el deseo de ir hasta Espaiia,
pasando por Roma, pues “los que no tenian noticia de él,
le veran, y los que no habian oido ni palabra de él, le
entenderan” (Rom 15, 21). Es lo que, como hemos dicho,
expresan las citas de los salmos y de los profetas que
encontramos en Rom 9-10 y 14-15. Pero incluso estas frases
de corte religioso-escatoléogico poseen para él un sentido



muy real, hasta el punto de que de ahi broté su mismo
proyecto de misién y de ahi fueron saliendo también sus
concretas y diarias decisiones sobre rutas y lugares, sobre
regiones y sobre pueblos. Constituye un trazo caracteris-
tico de su teologia y de su misiéon el hecho de que todo
ese conjunto de ideas religiosas y de temas escatoldgicos
lo traduce en realidad concreta historica, asumiendo asi, al
hablar, tanto la palabra de Cristo como las promesas de
la Escritura.

Toda la historia de la actuacién de Pablo nos habla de
la coherencia interna y de la fecundidad de recursos con
que realizé6 Pablo paso a paso este ideal. Para ilustrarlo,
echaremos mano de tres ejemplos indicativos.

1. Existe una evidente tensién entre lo vasto de su
proyecto misional y la necesidad de cuidar de sus comu-
nidades. Por razén de su vasto y lejano objetivo no podia
permanecer nunca en una sola comunidad. No le quedaba
mas remedio que proseguir adelante con rapidez. Pero su
responsabilidad de cara a sus comunidades le forzé6 més
de una vez a alterar su grandioso proyecto o a diferirlo.
Asi resulta que su actuacién viene toda ella determinada
por dos tendencias encontradas, de las cuales una le em-
puja hacia adelante y la otra le retiene en su puesto. Asi
se explica que para él la parte esté siempre en funcién del
todo y que, sin embargo, al mismo tiempo no se crea en
el derecho de perder de vista lo singular por razon del
conjunto. Ambas cosas estan para él mutuamente impli-
cadas. Nos lo muestran con especial claridad los capitulos
14 y 15 de la carta a los romanos. Al apéstol le incumbe
aqui la tarea de poner fin a la disputa surgida entre dos
grupos rivales, los cuales se criticaban o se menosprecia-
ban unos a otros por razéon de sus respectivas actitudes
con respecto a determinadas prescripciones dietéticas, y a
exhortarles a reconciliarse. Es significativo el modo como
lo hace. No examina de una forma casuistica el tema en
discusién. Tampoco se pone de parte de unos contra los
otros, ni banaliza simplemente la cuestién. Todo lo con-
trario: cala hondo, llegando hasta las ultimas consecuen-
cias, y penetra en el sentido que tienen las actitudes de
ambos grupos contendientes, en una linea —cierto— muy
distinta a la de ellos. El que juzga al hermano, de ésta o
de otra manera, usurpa un derecho que s6lo pertenece a
Dios y deja hundido a aquel por el que murié Cristo. Méas



aun: con semejante conducta los contendientes se hacen
responsables de que “el bien”, la salvacidén de Dios, quede
en medio del mundo expuesto a la maledicencia (Rom 14,
15 s.). Asi los cristianos de Roma, incluso en este asunto
aparentemente de tan poca importancia, se responsabili-
zaran del mundo y de la obra de la misién. Con esto el
mezquino horizonte en el que se mueve su disputa se
agranda y adquiere proporciones mundiales. Los romanos
estdn obligados a recordar que Cristo los ha acogido a to-
dos y por esto todos los pueblos, tanto judios como genti-
les, han de unirse en la alabanza de Dios (Rom 15, 6-13).
No es casual que en este contexto hable Pablo de la meta
ultima de su misién.

2. Pero en el mismo capitulo habla el apdstol no sélo
de que quiere ofrecer a los paganos a Dios como “oblacién
agradable” (Rom 15, 16), sino también de su viaje a Jeru-
salén para entregar la colecta. Es cierto que la colecta ha
sido puesta acertadamente en relacion con la linea de pen-
samiento del antiguo testamento, segtin la cual al fin de
los tiempos todos los pueblos irdn a Jerusalén, la ciudad
de Dios, y llevaran alld sus presentes. Aplicado a la co-
lecta, esto quiere decir: al entregar los presentes que se
destinan a Jerusalén los gentiles se entregan a si mismos,
y, en la linea de Pablo, no en sefial de sometimiento a
Jerusalén, sino como muestra de obediencia a la fe que se
profesa (2 Cor 9, 13) y de entrega al Sefior (2 Cor 8, 5). La
concepcidn veterotestamentaria, que ignora todavia la mi-
sién a los pueblos es, pues, reinterpretada y traspuesta a
una situacidén histéricamente cambiante.

3. Como nos consta por numerosos pasajes del nuevo
testamento y por otros testimonios de los primeros tiem-
pos, el tema del sometimiento y de la consiguiente pleitesia
de los poderes césmicos pertenece a la idea que el cris-
tianismo primitivo se formé de la exaltacién de Cristo
(cf. sobre todo Col; Ef; 1 Tim 3, 16; Heb 1). Esta idea se
remonta y responde a las representaciones tipicas del
oriente antiguo por las que un sefior de este mundo es
entronizado. Es indudable que esta concepcién posee para
Pablo su importancia. Sin embargo, este tema tan impor-
tante no se encuentra con demasiada frecuencia en las
cartas cuya autenticidad paulina nos consta con certeza.
Ahi esta ciertamente Flp 2, 6-11, pero formando parte de
un himno no formulado por el propio Pablo, sino tomado



del patrimonio himnico de la primitiva iglesia. Fuera de
esto, el tema sb6lo resuena ocasionalmente (1 Cor 15, 24-26).
En conjunto puede afirmarse que en los escritos paulinos
el motivo mitologico de la victoria de Cristo sobre los
poderes césmicos ha sido traspuesto en historia concreta.
El sefiorio de Cristo se realiza en la adhesién de los pue-
blos a la fe. Esta es la meta de la mison a la que el
apodstol se siente enviado.



7

LAS PRIMERAS COMUNIDADES
DE GRECIA.
FILIPOS, TESALONICA, ATENAS

La fundacién de la comunidad de Filipos inaugura un
nuevo e importante capitulo en la historia de Pablo y
del cristianismo primitivo. Los Hechos de los apostoles
nos lo hacen ver todavia més claramente. El relato lucano
va rapida y directamente hacia los acontecimientos que se
desarrollaran en esa ciudad macedonia. Sélo aqui se de-
tiene y se remansa en una descripcién detallada (Hech 16,
11-40). Pero el propio Pablo confirma la importancia de
este comienzo (Flp 4, 15). En este punto estamos casi ex-
clusivamente remitidos al informe lucano, en el que las
indicaciones, que sin duda dej6é uno de los compafieros de
Pablo, han sido reelaboradas. Esto vale, en todo caso, para
la introduccién del relato (Hech 16, 11-15), que manifiesta
conocimientos precisos sobre la ruta de viaje, sobre la ciu-
dad y sobre los comienzos de la comunidad: el sabado
Pablo y Silas se dirigen a un paraje situado junto a la
ciudad, donde la pequena comunidad judia se reunia para
hacer oracidn; alli entablan didlogo con algunas mujeres,
entre las cuales habia una “temerosa de Dios” (expresién
consagrada para designar a los paganos que se habian in-
corporado a la comunidad judia). Esta, que se llamaba
Lidia y que era una traficante en plrpura, originaria de
Tiatira, en Asia menor, acoge el mensaje de los forasteros,
se hace bautizar y no sélo les abre su corazéon —el texto
dice més exactamente: “el Sefior abrid su corazén”— sino
también su propia casa; también sus allegados se hacen
creyentes. Se trata de acontecimientos sin apariencia algu-
na, desprovistos de toda suerte de sensacionalismos, que,
sin embargo, constituyen el comienzo de una comunidad
que en adelante permanecera particularmente ligada al



apéstol, y el comienzo, también, de la cristiandad en suelo
europeo. Le vienen a uno espontdneamente a la memoria
los tan dramaéticos sucesos, que en el mismo paraje, hacia
justamente 100 afios, habian conducido a la fundacién del
imperio de Augusto.

El mismo Pablo nos confirma que su actividad desem-
bocd pronto en un conflicto (1 Tes 2, 2), el primero —segin
los Hechos— en que entraron también las autoridades ro-
manas. Sobre la ocasién que lo motivé y sobre el desarrollo
del mismo nos ofrece Lucas una presentaciéon extensa, ar-
tisticamente compuesta y legendaria. Comienza narrando,
con finura de estilo y expresividad, una escena de exor-
cismo: una esclava poseida del demonio descubre en los
misioneros a los mensajeros de salvacién enviados por el
Dios altisimo y corre gritando detras de ellos; Pablo, en
nombre de Cristo, expulsa de ella el mal espiritu. Con esto
se les echa a perder el negocio a los airados amos de la
muchacha, de la que, gracias a sus adivinaciones, habian
obtenido hasta entonces pingiies ganancias. Asi que cogen
a los forasteros y los acusan ante los pretores de alborotar
la poblacién romana y de hacer ilegalmente propaganda
judia. En consecuencia, Pablo y Silas fueron azotados y
encarcelados. Pero su detencién se trueca muy pronto y de
un modo maravilloso en bendicién. En el conocido relato
milagroso de Hech 16, 25-40, extenso y esmaltado de mo-
tivos tipicos, los presos son puestos de manifiesto como
los auténticos mensajeros de salvacién y portadores de un
nuevo espiritu, acreditados por el mismo Dios. En la me-
dianoche resuenan los cantos de alabanza de los prisione-
ros, que escuchaban los demas encarcelados. De repente se
produce un terremoto; saltan las cadenas y las puertas de
la carcel se abren. El carcelero, arrancade del sueflo, se
apresura a ver qué ha pasado con sus presos y estd a
punto de suicidarse, cuando Pablo le grita desde el fondo
de la celda y se lo impide. El carcelero se convierte con
toda su familia y procura subsanar la injusticia que se les
ha infligido, cuidando de los forasteros. Los pretores, por
su lado, quieren borrar también lo hecho y ordenan que
los prisioneros sean dejados en libertad sin llamar la aten-
cién. Pero Pablo exige que se les dé satisfaccion, como a
ciudadanos romanos que son, y obliga a los representantes
de la autoridad a que vengan ellos a sacarles en toda regla.



La conversién del carcelero, como la de Lidia, puede
muy bien estar fundada en noticias fidedignas. En cambio
tenemos derecho a preguntarnos si el conflicto con las auto-
ridades romanas termindé de una forma tan conciliadora.
En todo caso, de atenernos a 1 Tes 2, 2, no es lo mas
verosimil. Alli no se habla mas que de “sufrimientos e in-
jurias”, tras los cuales el apéstol solo en Tesaldnica habria
cobrado &nimo. Pero en este caso resulta mucho mas ex-
trafio que los pocos cristianos que quedaban en la ciudad,
tras Ia breve y bruscamente interrumpida estancia de
Pablo, en poco tiempo hubiesen formado, a pesar de todo,
una comunidad auténoma. Como tal consta Filipos en las
cartas que Pablo escribié mas tarde.

También para los comienzos de la préxima comunidad
fundada, la de Tesalénica (la actual Saloniki), situada unos
170 kilémetros més hacia el oeste, capital de la provincia
romana de Macedonia y sede de un procénsul, nuevamente
hemos de acudir primero a los Hechos (17, 1-10). En este
relato no podemos descubrir las huellas de un testigo pre-
sencial y tampoco podemos esperar en él del autor de los
Hechos una fidelidad histérica que alcance a todas las
particularidades. A pesar de esto el relato nos ofrece una
imagen de los hechos que en sus lineas fundamentales re-
sulta del todo fidedigna. La sinagoga judia y sus numero-
sos adictos procedentes del paganismo, los “temerosos de
Dios”, constituyen de nuevo el consabido punto de arran-
que para el anuncio del evangelio. La predicacién de Pablo
logra partidarios, sobre todo entre los griegos, pero esto
excita juntamente la envidia de los judios, los cuales amo-
tinan a la chusma y acusan a los misioneros del “rey”
Jests, ante los magistrados de la ciudad, de rebelién con-
tra el César. Como no logran prender inmediatamente a
los inculpados, reclaman a un tal Jasén, que habia ofrecido
hospedaje a Pablo y a sus compafieros, para dejarle de
nuevo en libertad, junto con otros cristianos, no sin ha-
berles obligado primero a depositar una fianza. Por su
parte, Pablo y Silas se han puesto apresuradamente en
camino hacia Berea.

También aqui ha tenido Lucas que hacer frente a la
situacion disponiendo de escasos datos; por esto esquema-
tiza el relato y reduce desproporcionadamente la duracidn
de la actividad de Pablo alli. Por los datos de las cartas
se puede deducir que el apéstol debid prolongar su activi-



dad alli varios meses, durante los cuales se gané el sus-
tento trabajando duramente, para no ser gravoso a nadie
(1 Tes 2, 9). Sin una estancia algo mas larga de Pablo en
Tesalbnica apenas seria concebible la enorme irradiacién
de la comunidad en el pais circunvecino, que 1 Tes 1, 7
menciona con elogio. Esta carta escrita desde Corinto poco
después de la precipitada partida de Tesaldénica y de la
corta parada en Berea y Atenas (50 d. C.), es la mas anti-
gua de las cartas de Pablo que han llegado hasta nosotros
y es absolutamente el escrito mas antiguo del nuevo tes-
tamento. Ella nos informa de lo que ha sucedido inmedia-
tamente antes y de lo que la ha motivado: Pablo ha vuelto
a enviar a Timoteo de Atenas a Tesalonica para infundir
adnimos en la comunidad que est4d en apuros e informar
luego al apéstol sobre ella. Entretanto, Timoteo ha vuelto
a reunirse con Pablo en Corinto trayendo consigo buenas
noticias. La fidelidad de la comunidad continta siendo in-
quebrantable y su fe se ha afianzado: un nuevo motivo
para que Pablo anhele ansiosamente volver a Tesaldnica
(3, 1-13). Por lo pronto, la carta ha de dar animos a la
comunidad.

De la carta se desprende que la comunidad estaba in-
tegrada por cristianos de origen pagano (1 Tes 1, 9s) ¥y
que sufrié persecucién de parte de los paganos. Participa,
pues, de la suerte de las comunidades de Judea, que han
sido perseguidas por los judios (1 Tes 2, 14-16). Ademaés,
Pablo estd enterado de las crisis de fe que afectan a al-
gunos miembros de la comunidad: estdn inquietos por el
retraso que sufre la vuelta del Sefior y les preocupa la
suerte de los que han muerto entretanto, por cuanto po-
driamos decir que no asistirdn al tan anhelado estreno de
la salvacién definitiva. Pablo intenta con todas sus fuerzas
arrancarles esta preocupacion y les recomienda que aguar-
den confiladamente la vuelta del Sefior, de la cual ignora-
mos el dia y la hora, y que lleven la vida sobria e integra
propia de “hijos de la luz”, que pertenecen al Sefior (1 Tes
4, 13-18; 5, 1-11).

El breve escrito dirigido a los tesalonicenses esta, como
ninguna otra de las cartas paulinas, muy cerca de los co-
mienzos de la comunidad. Esto vale no sélo en un sentido
temporal, sino también en el real: pretende mantener
firme en sus primeros pasos a aquella comunidad todavia
joven y amenazada. Se trata de los primeros pasos en el



camino de la fe, cuyo contenido resume Pablo en una
férmula casi catequética: “os habéis convertido a Dios,
lejos de los idolos, para servir al Dios viviente y verda-
dero y aguardar a su Hijo que ha de venir de los cielos, a
Jests, a quien resucité de entre los muertos y que nos
librarad de la ira venidera” (1 Tes 1, 9 s.). La carta esta
toda ella transida del recuerdo agradecido de la sorpren-
dente acogida que la comunidad tributé al mensaje del
apostol y dominada por la fuerza de su fe, que progresa
y se consolida en medio de las persecuciones. La mirada
de Pablo se ha fijado en esto para robustecer asi su espe-
ranza respecto al futuro wGltimo.

Merece todavia especial atencién en esta carta el hecho
de que en la parte de accién de gracias e intercesién, que
con una extensién del todo desusada abarca casi la mitad
de la carta, inserta Pablo una vigorosa apologia de su
propia actividad apostélica. En ella se defiende contra la
posible sospecha de haber hecho propaganda a favor de
su mensaje, guiado por turbias intenciones, de haber lison-
jeado a sus oyentes y buscado su propia gloria, e incluso
de haber querido enriquecerse a costa suya (1 Tes 2, 3-6).
La prolijidad con que se ponen de relieve cosas que, a
nuestro juicio, cabia sobreentender en un enviado de Cris-
to, causa extrafieza en un primer momento e incluso llega
a producir una impresion penosa en el lector moderno. Sin
embargo, uno aprende a juzgar de un modo distinto estos
rasgos, cuando los entiende a la luz de la propaganda reli-
giosa en la antigliedad tardia, que constituye su trasfondo.
Los “misioneros” paganos corrientes entonces, sobre todo
en las grandes ciudades helenisticas, se comportaban real-
mente de manera muy distinta a la de Pablo y actuaban
con medios también diferentes: apéstoles ambulantes y
taumaturgos de todo tipo, heraldos y portadores de salva-
cién de parte de los dioses paganos, habiles en el trato
con los demés y elocuentes, llenos de un entusiasmo con-
tagioso, pero también buenos negociantes y vanidosos pa-
negiristas de los hechos prodigiosos de sus dioses, que
seducian asi a la gente. Gracias a Luciano, Filéstrato y
otros escritores helenisticos, todos estos tipos nos resultan
familiares; llegamos incluso a conocer el nombre de algu-
nos de ellos. No hay duda de que eran unos rivales peli-
grosos que hacian la competencia al evangelio; segiin una
apreciacion popular muy difundida entonces, los misioneros



cristianos debian encontrarse en situacion de poder medir
sus armas con ellos. Las cartas de Pablo ante todo, pero
también otros escritos del cristianismo primitivo, muestran
qué enorme poder de sugestién ejercia ese género corriente
de propaganda en muchos vulgares representantes de la
misién cristiana y cuan irreflexivamente se acomodaron
a menudo a aquel modelo de su tiempo. Sélo teniendo
esto presente, resultan perfectamente comprensibles los
ataques que ahora —tengédmoslo bien entendido— proce-
den de los mismos cristianos, y también las dudas acerca
del apostolado de Pablo. En las cartas a los corintios, a
los galatas y a los filipenses encontramos una copiosa in-
formacién referente a este asunto. La situacién que queda
reflejada en la carta a los de Tesalonica difiere de la de las
otras cartas, por cuanto en ella no se habla de agitadores
cristianos opuestos a Pablo. Pero él no dejé de sefialar las
diferencias entre su propia accién y la dudosa actuacién
de dichos competidores. Cabalmente por esto le resulta
tanto mas sorprendente la acogida que encontré en Tesa-
lonica: llegd a ellos como un extranjero, que acababa de
ser expulsado de Filipos con cajas destempladas, se gand
el pan trabajando penosamente noche y dia y, en cambio,
no pudo ofrecerles unas espectaculares muestras de poder
de su divinidad. ;Es posible que semejante predicador
fuese portador de un mensaje divino, que invita a con-
vertirse del culto a los idolos al Dios viviente y verdadero
y que decide en ltima instancia sobre la vida y la muerte?
;{Qué clase de Dios y de Sefior era éste que hacia andar a
sus enviados de una forma tan miserable por el mundo,
sin proveerles de las sefales inequivocas del poder divino?

El éxito de su predicacidén no estaba, pues, asegurado.
Un motivo més de agradecimiento para Pablo, “porque al
recibir la palabra de Dios que os predicamos, la acogisteis
no como palabra de hombre, sino como lo que es: como
palabra de Dios que permanece operante en vosotros, los
creyentes” (1 Tes 2, 13). jLa humanidad del predicador y
de la predicacion: éste si que es el sello de la divinidad
del mensaje confiado!

Atenas fue para Pablo, segin propia declaracién (1 Tes
3, 1), una mera parada fugaz en el camino hacia Corinto.
Sélo més tarde el autor de los Hechos transformé el re-
cuerdo de su estancia alli en la grandiosa escena (Hech
17, 16-34), tan conocida, que culmina con el discurso pro-



nunciado en el Aredpago (Hech 17, 22-31); esa escena debia
describir de una manera digna del nombre de esa ciudad,
centro del espiritu griego, el encuentro entre el mensaje
cristiano y los representantes de la cultura y civilizacién
antiguas. Lucas acerté aqui & hacer hablar al genio de la
ciudad y a comunicarle al lector una viva impresién de su
atmoésfera espiritual y religiosa: de sus templos, de las
imagenes de sus dioses, de sus escuelas filoséficas y tam-
bién de su publico proverbialmente curioso, &vido de cul-
tura y amante de la disputa, pero también socarrén y con
aires de suficiencia. Pablo comienza su charla en el agora
como Soécrates; también a él se le despacha con la excusa
de que pretende introducir “dioses extrafios” y de que no
es mas que una especie de papagayo, un simple charlatan.
Luego viene su gran discurso en el Aredpago, situado por
encima de la plaza (o 4gora) y delante de la Acrodpolis que
lo domina todo. El tnico lugar donde se desarrolla la ac-
cién pone de relieve, de una forma a la vez pléstica y
paradigmatica, el significado de esta escena.

El discurso, en si mismo considerado, es una muestra
de la maestria con que el autor sabe presentar las cosas
y, atendiendo al contenido, constituye ciertamente un do-
cumento excepcional de la predicacién y la teologia post-
apostélica, pero no del Pablo histérico. Es significativo que
el “Pablo” de Lucas, empalmando con la inscripcién de un
altar “al Dios desconocido”, reproduce gran cantidad de
pensamientos v de temas, que ya la filosofia y la critica
de la religion de la época tardia de la antigiiedad habian
esbozado, y que la teologia judeo-helenistica, ya antes que
la cristiana, se habia apresurado a apropiarse, no sin en-
tretejerlos primero dentro de la trama temaética vetero-
testamentaria. Dios no necesita de templos y sacrificios y
no se deja atrapar en iméigenes hechas por mano de hom-
bre; en cambio él es el ordenador del cosmos, que seilala
los tiempos y marca las fronteras, que todo lo deja tran-
sido de vida y aliento y que ha dispuesto que los hombres,
los cuales, como allegados suyos, viven en él, le busquen
y le encuentren. El empalme con esta linea de pensamiento
se hizo por primera vez en este discurso del Arebpago de
una forma no polémica, sino enteramente positiva; lo mis-
mo encontramos en testimonios judeo-helenisticos empa-
rentados con él, y de forma todavia méas copiosa en los
escritos de los apologetas cristianos del siglo 11. Con todo



esto, resulta que en el discurso de Hech 17 el contenido
especificamente cristiano del mensaje estd ya en franca
retirada. La idea del origen divino de todos los hombres
viene corroborada incluso con la cita de un poeta griego
de filiacién estoica. Sélo al firial de todo sale el nombre de
Jestis como el del juez que Dios ha designado para juzgar
al mundo, y se anuncian el juicio y la resurreccién de los
muertos, lo cual provoca inmediatamente la burla del
auditorio.

Si en esta conclusion cabe entrever todavia que el men-
saje cristiano, al menos tal como lo entiende el Pablo
auténtico, contrasta con el pensamiento del hombre natu-
ral, sin embargo el nacleo fundamental de pensamientos
y los motivos dominantes del discurso del Aredpago no
son otros que el conocimiento natural y racional de Dios
y el parentesco del hombre con Dios. Es cierto que tam-
bién Pablo en sus cartas se sirve sin remilgos del pensa-
miento de que Dios se ha revelado a todos en las obras
de su creacién y que “es contemplado con los ojos de la
inteligencia”, pero de esto deduce la culpabilidad de todos
los hombres ante él (Rom 1, 20 s.). El discurso del Ared-
pago, por el contrario, habla exclusivamente de los tiem-
pos de la ignorancia, sobre los que Dios, como quien dice,
ha hecho la vista gorda (Hech 17, 30). Consiguientemente
el orador del Aredpago difiere también del auténtico Pablo
en que Cristo crucificado, escandalo para los judios y ne-
cedad para los griegos (1 Cor 1, 23), no juega ningiin papel
en Hech 17. Por esto se habla aqui de una manera entera-
mente distinta del parentesco natural del hombre con Dios
y no, como en los escritos paulinos, de la maravilla que
representa el hecho de que el hombre sea acogido por
Dios, y de la filiacidén divina por razén de Cristo.

Ambas concepciones no pueden armonizarse. Tampoco
es concluyente el tan manido recurso a un cambio de tac-
tica por parte de Pablo: en Atenas habria querido ensayar
otro tipo de predicacién y habria hechio un enorme esfuerzo
de acomodacién a su auditorio, pero, tras haber fracasado
en su intento, a partir de aquel momento habria apelado
con mayor ahinco a la “palabra de la cruz”, renunciando
a cualquier clase de discurso sabio de caracter helenizante
(1 Cor 1, 17-25). Esto supondria que él como predicador
se sentia libre para predicar de un modo u otro, y esto
tratandose del punto que, segiin propia confesién, era para



é1 neurélgico y decisivo, y que en sus cartas, a despecho
de todas las posibles variaciones, se mantiene absoluta-
mente invariable. Por esto el historiador y el tedlogo se
ven hoy forzados a cuestionar la imagen tradicional, por
grandiosa que sea en su género. En caso de que Pablo
hubiese predicado realmente en Atenas —hipbtesis ésta
que, por lo demas, aunque no cuente con el apoyo de sus
propias cartas, goza sin embargo de un alto grado de pro-
babilidad y estd sin duda subyacente, como nucleo histé-
rico a la presentacién lucana— tenemos todo el derecho a
suponer que fracasé estrepitosamente; pues ni siquiera
Lucas se atreve a contar nada acerca de la fundacién de
una comunidad alli. Pero dificilmente fracasé en el intento
de acomodacién a la cultura y a la filosofia griega; fracasé
con el evangelio en la mano, el mismo evangelio que alli,
como en todas partes, habia proclamado: el mensaje de la
culpa y la gracia, de la indignacién de Dios y de la salva-
cién que se nos abre de par en par con la cruz de Cristo.
Acaso las frases de la primera carta a los corintios, escritas
mas tarde retrospectivamente, conserven todavia un dejo
de lo duras y penosas que resultaron las experiencias de
Atenas:

Yo, hermanos, cuando fui a vosotros, no me presenté con el
prestigio de la palabra o de la sabiduria para anunciaros
el testimonio de Dios. Pues me decidi a no saber entre
vosotros sino a Jesucristo, y éste crucificado. Me presenté
a vosotros débil, timido y tembloroso. Y mi palabra y mi
predicaciéon no tuvieron nada de los persuasivos discursos
de la sabiduria, sino que fueron una demostracién de la
fuerza del espiritu (1 Cor 2, 1-4).



8
CORINTO

Con Corinto entramos de nuevo en un terreno histé-
ricamente firme. El relato de los Hechos nos ofrece aqui
datos concretos de cuya fidelidad no cabe dudar (Hech 18,
1-17). También aqui las cartas del propio Pablo poseen un
valor incomparablemente superior; éstas comienzan por
situarse en un punto de mira posterior en varios afos, pero
luego reflejan un periodo muy agitado de la historia, lleno
de experiencias y de luchas, que el apdstol tuvo que sos-
tener hasta el final de su vida precisamente con esta comu-
nidad. De todo esto los Hechos no nos proporcionan infor-
macidén alguna. Pero sus datos sobre la etapa inicial de la
comunidad no dejan de ser importantes.

Corinto es una ciudad de caracteristicas completamente
distintas a las que presenta Atenas, la cual, aunque ahora,
como antes, continle siendo un centro cultural de fama
mundial, ha perdido con todo desde hace tiempo su im-
portancia politica. Reconstruida bajo César en el siglo 1
a. C.,, después de haber sido completamente arrasada du-
rante la tercera guerra punica, capital de la provincia
romana de Acaya (o sea, de la Grecia central y meridional)
y sede de un procénsul desde el afio 27 a. C., Corinto era
en tiempo de Pablo una ciudad moderna y floreciente,
centro de comercio y nudo privilegiado de comunicaciones
por estar situada en la estrecha lengua de tierra del istmo,
donde debian ser descargadas las mercancias que venian
por mar, v poseyendo dos puertos: uno que miraba al
oeste hacia el Adridtico y otro en direccién al este a orillas
del Egeo. Entre una poblacién pagana abigarrada vivia
también un niimero no despreciable de judios. Numerosas
indicaciones provenientes de escritores antiguos de época



anterior y de época maés reciente —Aristételes, Estrabon,
Pausanias, Horacio, Apuleyo, etc.— y las altimas excava-
ciones, proporcionan una imagen intuitiva de la vida y de
la animacién que reinaba en la colosal agora (o plaza del
mercado), en los templos, teatros y bafios pUblicos, y tam-
bién de la proverbial inmoralidad de la ciudad. Los juegos
{stmicos, que se celebraban ante sus puertas, la convertian
también en un poderoso centro de atraccién (cf. Die Kra-
niche des Ibicus de Schiller). Con este trasfondo se com-
prenderian mejor muchas cuestiones religiosas, sociales y
éticas que las cartas a los corintios examinan con todo
detalle, como también sus afirmaciones sobre el caracter
marcadamente proletario de la comunidad (1 Cor 1, 26-28).

En Corinto Pablo trabaja en el taller de confeccidén de
tiendas de su colega Aquila y se hospeda en su casa. Este
¥y su mujer, Prisca, deben haberse hecho cristianos ya antes
de haberse visto forzados a emigrar de Roma por razén del
edicto de Claudio, del que hemos hablado anteriormente
(Hech 18, 2). Si una indicacién, no del todo clara, que se
encuentra en el bidgrafo de los Césares, Suetonio (Vita
Claudii 25, 4), puede ser interpretada en este sentido, po-
siblemente su expulsién de Roma fue motivada por tur-
bulencias que se originaron entre la poblacién judia por
razdn del mensaje cristiano. Lo que este matrimonio de
emigrantes, con su fe, sus atenciones y su disponibilidad,
significaron para Pablo y para la comunidad de Corinto,
como lo que significd su presencia en Efeso, adonde se
trasladaron poco después, puede deducirse también de Rom
16, 4 y 1 Cor 16, 19. Gracias a una ayuda pecuniaria trans-
mitida por mano de Silas y Timoteo y procedente de las
comunidades macedénicas, Pablo puede copsagrarse pronto
por entero a la evangelizacién y al trabajo misional (Hech
18, 5). Esto desemboca también en conflicto abierto con los
judios, de modo que el apdstol se ve obligado a trasladar
su centro de operaciones de la sinagoga a la casa particular
de un “temeroso de Dios”, llamado Ticio Justo. Asi expe-
rimenta un rapido crecimiento aquella comunidad integra-
da de judios y, sobre todo, de gentiles. Un afioc y medio
puede haber actuado Pablo en Corinto. Entonces los judios
provocan un tumultc muy bien orquestado y le acusan,
ante el nuevo gobernador Galidn, como enemigo del esta-
do. Pero éste rechaza sus acusaciones y declara que la
disputa es una cuestién interna de los judios, que a él no



le toca dirimir. El resultado es que la agitacién de la mu-
chedumbre congregada en el agora ante el béma (sede del
juez), que todavia hoy se conserva, se vuelve contra los
mismos judios, y uno de sus jefes es molido a palos, mien-
tras a Pablo y a la comunidad cristiana se les deja tran-
quilos. Después del tumulto, el apostol se queda todavia
unos dias en la ciudad, para emprender luego viaje con
Aquila y Prisca a Efeso, y desde alli continuar solo hacia
Palestina y Antioquia y volver de nuevo a Efeso. Aqui el
informe de los Hechos es extremadamente escueto. Se con-
tenta con mencionar las paradas y los territorios por los
que una vez mas pasa Pablo de camino: se trata de Ga-
lacia y Frigia, misionadas ya por Pablo y donde existen
comunidades fundadas por él. Sélo a la estancia mas pro-
longada de Pablo en Efeso consagra de nuevo el autor de
los Hechos una mas amplia descripeién.

Aqui vamos a seguir primero el desarrollo de la comu-
nidad de Corinto desde que Pablo se despide de ella por
primera vez hasta que da comienzo su copiosa correspon-
dencia con los corintios. ;Qué fue de ellos? La primera
carta a los corintios, escrita desde Efeso probablemente
en la primavera del 54, y otra carta enviada poco antes, a
la que Pablo se remite expresamente (1 Cor 5, 9), nos
proporcionan una imagen de la vida pasada y presente de
la comunidad tan rica, que casi llega a desconcertarnos. El
apostol responde aqui a una retahila de noticias y de pre-
guntas, que le han llegado oralmente o por escrito en un
informe de la comunidad. Las cartas a los corintios sélo
se entienden, si no se pierden nunca de vista las situacio-
nes y los problemas a los que quiere dar respuesta. Es
cierto que aqui palpamos las dificultades con que tropieza
hoy el exegeta a propbsito de estas cartas, ya que a me-
nudo no le queda méas remedio que sacar las preguntas a
base de las respuestas y entrever detras de alusiones y
medias palabras personajes y sucesos reales.

Los Hechos nos informan de que en el interin otro judio
convertido, originario de Alejandria, Apolo de nombre, tan
fervoroso de espiritu como elocuente, es enviado de Efeso
a Corinto para cuidar de la comunidad (Hech 18, 24-28;
19, 1). También el apdstol lo menciona reiteradamente en
1 Cor (1, 12; 3, 4-6. 22; 4, 6; 16, 12) y por cierto muy enco-
miésticamente; y esto a pesar de que tenemos derecho a
suponer que, habiendo llegado a la fe por razén de su



origen y no por intervencién de Pablo, se diferenciaba de
é1 desde muchos puntos de vista y habia conquistado adep-
tos de propio cuilo, que llegaban a jurar por su nombre
1 Cor 1, 12). No existe motivo alguno para hacerle res-
ponsable —a él y a su doctrina— de las rupturas que van
a comenzar a manifestarse en la comunidad. Cuando com-
pone la carta, Pablo se encuentra en Efeso, y él mismo le
ha pedido a Apolo, aunque al comienzo sin conseguirlo,
que vuelva con otros a la decadente Corinto (1 Cor 16, 12).

En todo caso, desde la partida de Pablo la comunidad
ha crecido alli de un modo sorprendente, ha permanecido
activa y no ha quedado de ningin modo sumida en la
miseria o en la esterilidad espiritual (1 Cor 1, 4-9). Sin
embargo, ofrece un aspecto desconcertante. Su riqueza se
ha convertido en grave amenaza para ella y fuerza al
apo6stol a amonestarles e incluso a dirigirles severas cri-
ticas. La primera cuestiéon sobre la que trata largamente
(1 Cor 1-4), muestra asimismo que la comunidad se ha
apartado, de una forma preocupante, de los principios que
el propio Pablo dejé asentados como base. Se ha escindido
en grupos rivales, con lo que queda amenazada la unidad
del cuerpo de Cristo, o sea, de la comunidad. Sélo las con-
trasefias de los distintos partidos —“yo soy de Pablo, yo
de Apolo, yo de Cefas, yo de Cristo” (1 Cor 1, 12)— nos
permiten descubrir de un modo general, pero sin descen-
der a detalles, cuales eran las diferencias que existian
entre ellos. Es significativo que Pablo no se pone a discutir
sus puntos de vista o sus tendencias, ni da la razén a unos
en contra de los otros. El comUn denominador de todos los
grupos, incluidos sus propios adeptos, consiste en haber
abandonado el mensaje de Cristo crucificado y haberlo re-
emplazado por una sabiduria autosuficiente, pretendida-
mente pneumaética, pero en realidad muy humana. Llenos
hasta rebosar de nuevas experiencias espirituales, los co-
rintios han perdido de vista a Cristo, como fundamento y
horizonte de su libertad, y con esto se han sometido a la
autoridad de los hombres (1 Cor 3, 21-23).

Sea lo que fuere de la manera como los partidos se
han formado y se han hecho la guerra, el fenémeno autén-
ticamente peligroso, con el que Pablo se las tiene que
haber en 1 Cor, es la irrupcidn en la vida de la comunidad
de lo que podriamos llamar iluminismo. Los “carisméticos”
presumen ante los demdas de haber alcanzado ya el estado



de los “perfectos” y de estar en posesiéon del “espiritu”
y del “conocimiento” (1 Cor 2, 6; 3, 1-4; 8, 1). No se trata
aqui de un conocimiento intelectual, sino de un conoci-
miento revelado, que, como sucede en las religiones mis-
téricas y en la gnosis, pone a disposicién del hombre las
fuerzas del mundo divino y le libera de la fascinaciéon que
ejerce este mundo y del poder del hado y de la muerte.

La aparicién de este movimiento no fue de ningin
modo, en la comunidad de Corinto, un fenémeno marginal
sin importancia. A él, y sobre todo basicamente a la acti-
tud y pretensiones de los “carismaticos”, se debe el hecho
de que toda una serie de cuestiones que afectaban al con-
junto de la comunidad saliesen a flote, fuesen planteadas
de una forma aguda y virulenta y provocasen una crisis
peligrosa. Todo ello prueba hasta qué punto la joven co-
munidad helenistica, incluso en los mas minimos detalles
de su vida cotidiana, estaba condicionada por su pasado,
y dependia de su munde entorno, ¥ por esto no se encon-
traba todavia en situacién de orientar su vida conforme a
criterios validos y seguros y de dejarse penetrar por la
fuerza de la fe.

Las cuestiones sobre las cuales Pablo en su carta quiere
pronunciarse, traspuestas en categorias actuales, abarcan
desde lo mas profano —como quien dice: desde la receta
culinaria y la cesta de la compra——, pasando por el fomento
de la sociabilidad, la posibilidad de acudir a tribunales
paganos para resolver los asuntos en litigio, las disposicio-
nes relativas a las diferencias sociales existentes en el
seno de la comunidad, y la praxis que era menester seguir
respecto al sistema moral y de convenciones sociales proce-
dentes del paganismo, hasta llegar a los auténticos proble-
mas de toda comunidad cristiana: el culto, la fe y la
esperanza.

El lector moderno puede quedar sorprendido al cons-
tatar que la cuestién dominante sobre la conducta propia
del cristiano en medio del mundo que le rodea, sobre la
libertad que posee y sus limites, sobre lo que puede hacer
con la conciencia tranquila y lo que le estd vedado, se
planteé con frecuencia en Corinto alli donde menos cabia
esperarlo. Este estado de cosas se debe, no en 4ltimo lu-
gar, a que en el ambiente de la antigliedad, dentro del
cual se desarrolld el cristianismo de los primeros tiempos,
las esferas de lo ciltico-pagano y de lo profano se inter-



ferian y compenetraban de una forma muy distinta a la
que nosotros estamos acostumbrados. Teniendo esto pre-
sente, se comprende, por ejemplo, por qué Pablo ha de
examinar en 1 Cor 8-10 con tanto detalle la cuestién, para
los corintios de ningin modo anodina, sobre si un cristiano
tenia o no derecho a comprar la carne que, procedente de
las victimas inmoladas en un templo pagano, estaba en
venta en un mostrador cualquiera del mercado. Y lo mis-
mo se diga sobre la cuestiéon de si el cristiano puede tomar
parte o no, sin més, en una comida que, en compafifa de
amigos o familiares paganos, se celebra como conclusién
de un acto de culto pagano.

A propoésito de éstas y otras cuestiones semejantes, con-
cernientes a la vida de cada dia, los “carismaticos” daban
una respuesta general y que las resolvia todas de un plu-
mazo: “todo estaba permitido” (1 Cor 6, 12; 10, 23), y da-
ban asi prueba de su libertad sin fronteras, que contrastaba
con la actitud de otros, los cuales pretendian mediante una
rigurosa ascesis conservar su fe limpia de toda suerte de
contaminaciéon. Mas atn: con su libertad de expresién, los
“pneumaticos” llegaban incluso a justificar el comercio
sexual con prostitutas que, segln el criterio corriente en-
tre los paganos, podia ser tolerado sin ninglGn escriipulo.
;Por qué iba a inhibirse el cristiano en este punto, siendo
asi que cosas inferiores y naturales por el estilo no podian
afectar en lo méas minimo al auténtico “yo” de aguel que
estaba lleno del espiritu? (1 Cor 6, 12-20).

Pablo no aborda las cuestiones que le han sido propues-
‘tas desde un punto de vista casuistico y legal, da libertad
cuando ésta se ejercita dentro del ambito de la fe, pero
pronuncia de la misma manera un no categdrico, cuando
lo que se intenta es poner la libertad cristiana en la pico-
'ta, cuando se lesionan los principios éticos universalmente
vélidos, incluso entre los paganos (1 Cor 5, 1-13), y se hace
traicién a la vida nueva, a la que los cristianos tienen
acceso por medio de Cristo (1 Cor 6, 1-11).

1 Cor 8-10 resulta signiﬁcativo a este propésito. {Con qué
decisién deja Pablo aqui fuera de juego todos los argu-
mentos pseudoteologmos, en los que se parapetan aquellos
exaltados y cémo devuelve las cuestiones propuestas a su
horizonte propio, colocandolas bajo el leitmotiv de 1a res-
ponsabilidad por los demaés ante Dios y ante el mundo! Esto
aparece claro también y muy especialmente en el detallado



examen que hace de las graves anomalias que padece alli
el culto cristiano. Celebraban la cena del Sefior con la
plena conviceién de que por medio del sacramento parti-
cipaban de la redencién operada en Cristo, pero sin que, a
la hora del agape fraterno que la acompaiiaba, los ricos se
preocupasen de los mas pobres, de los que llegaban tarde
y de los que no tenfan nada. Para Pablo esto equivalia a
un ultraje inferido al “cuerpo” de Cristo, que es la comu-
nidad (1 Cor 10-11). De manera andloga previene €l contra
la rivalidad tumultuaria de los “pneumaéticos”, que se com-
placen en pronunciar discursos extaticos durante la litur-
gia, e insiste en que se vuelva al lenguaje claro e inteli-
gible del evangelio, el 0nico capaz de convencer a los
incrédulos e indiferentes y de ganarles para Cristo.

Es un rasgo caracteristico de los exaltados el no sentirse
responsables de los demas; asi pretenden saltar por encima
de la frontera histdérico-temporal, que se le ha trazado a la
vida del cristiano. Esta es la razon por la cual en el largo
capitulo 15 de la carta, frente a los que imaginan participar
ya en espiritu del mundo divino del més alla, ha de afirmar
Pablo que la resurreccién de los muertos pertenece al fu-
turo. Las manifestaciones de un iluminismo que prolifera
en la comunidad de Corinto pueden resultarnos variadas,
extrafias e incluso desconcertantes; por otra parte, las ré-
plicas y las directrices que da el apéstol pueden parecernos
muy distintas. Una cosa es clara: hay un nervio que atra-
viesa toda la carta del comienzo hasta el fin. El apostol
apura hasta el fondo cuestiones concretas y a primera vista
intrascendentes, y las valora de acuerdo con el conjunto
del mensaje. Lo absolutamente determinante para él es la
palabra salvadora acerca del crucificado como “locura di-
vina”, que desbarata la sabiduria humana; es la auténtica
libertad que, sblo en el amor, abre realmente al hombre
hacia el misterio del otro (cf. 1 Cor 13); es la llamada a la
razén frente a toda clase de iluminismo; es ese constante
apelar a los limites de la temporalidad y al mensaje del
futuro, el inico que lleva en su seno el germen renovador
de todo el hombre.

Pablo no se ha limitado a hacer frente con todas sus
fuerzas a la critica situacién de la comunidad, poniendo
orden en el caos en el que se debatia, con esta llamada
“primera carta a los corintios” —en realidad, como nos
consta por 1 Cor 5, 9, es al menos la segunda de las diri-



gidas a esa comunidad—, sino que ademas envia a Corinto
a su fiel ayudante Timoteo (4, 17; 16, 10 s.). Parece que al
comienzo ambas cosas no dejaron de producir su efecto.
Sin embargo, nuestra presunta segunda carta a los corin-
tios muestra que éste no fue duradero, y que pronto el
apostol tuvo que hacer frente a una nueva fase de la lucha
con sus adversarios, que llevaban a la comunidad por mal
camino y la incitaban a rebelarse contra él.

Podemos trazar, al menos a grandes lineas, un cuadro
del desarrollo de estos dramaticos acontecimientos y de
las causas que los motivaron, a condicién de que, tal como
se hace a continuacién, consideremos el escrito que en
nuestro canon neotestamentario consta como la segunda
carta a los corintios, no como un documento unitario y
seguido, sino como una coleccién de cartas compuestas
por Pablo en distintas ocasiones, a raiz de situaciones
cambiantes, v destinadas todas ellas a la misma comunidad
de Corinto. Dicha correspondencia habria sido agrupada
posteriormente con objeto de pasarla a otras comunidades.
(Sobre las razones en apoyo de esa hipétesis y sobre el
analisis literario de la “segunda” carta a los corintios,
puede consultarse el apéndice 2).

Da ocasidn a esa nueva etapa de la lucha la entrada
en escena, en Corinto, de predicadores ambulantes “cris-
tianos”, después de compuesta la primera carta. Bastantes
expresiones de Pablo (2 Cor 3, 1; 10, 12-18; 11, 4. 22 s.) nos
permiten deducir que su aparicién es muy reciente y que
vienen de fuera, bien provistos de cartas de recomenda-
cién, sin contar con el incienso que ellos mismos se dan.
También ellos se llaman “apdstoles” y “siervos de Cristo”
(2 Cor 11, 5. 23; 12, 11) y pueden reivindicar, igual que
Pablo, su origen y su pertenencia a Israel, el pueblo esco-
gido (2 Cor 11, 22), cosas todas que Pablo no tiene por qué
discutirselas. Por ahi descubrimos que el concepto de apds-
tol en el cristianismo primitivo no se redujo inicialmente
al estrecho circulo de los doce discipulos; en las cartas
paulinas no lo encontramos nunca usado en este sentido
restringido. Aparece asi por primera vez aisladamente en
el evangelio de Mateo (Mt 10, 2) y sale, sobre todo, muy
a menudo en los escritos lucanos; desde entonces hasta
nuestra actual tradicidn eclesiastica ha hecho historia. Para
Pablo —y en este punto concuerda con él la concepcién



general del cristianismo primitivo, incluyendo la de sus
mismos adversarios— apostol es el misionero enviado por
Cristo resucitado y exaltado. Sélo sobre este terreno comin
podia y debia llegarse a la pregunta sobre cémo distinguir
entre el verdadero y el falso apéstol, pregunta que, como
nos consta por las cartas a los corintios y por otras cartas
paulinas, suscité apasionadas disputas.

Por la primera carta a los tesalonicenses hemos podido
ver cuan agudamente se planteé esta cuestién en el periodo
tardio de la antigiiedad y en su propaganda religiosa. La
verdad es que Pablo tuvo que defender la legitimidad de
su apostolado frente a los divinos taumaturgos del paga-
nismo. En cambio, en Corinto habia misioneros cristianos
que se comportaban exactamente como sus competidores
paganos y por esto despreciaban a Pablo y a su evangelio
y a menudo le forzaban a enfrentarseles. Segin sus crite-
rios, a Pablo le faltaban las credenciales del verdadero
apostol, que recibia la autoridad del propio Cristo; ellos,
en cambio, las reivindicaban para si y no dejaban de im-
presionar con ellas en las comunidades. ;Dénde estaban
las maravillosas revelaciones del cielo, los prodigios y las
convincentes manifestaciones del “espiritu” de que podia
dar prueba (2 Cor 12, 1-6) aquel hombre de aspecto débil
y miserable, torpe al hablar la lengua inspirada por el
pneuma, valiente s6lo desde lejos y por carta (2 Cor 10,
1; 11, 6)?

Aunque, por lo que indican las numerosas alusiones
paulinas, algunas incluso con palabras textuales, sus ad-
versarios no se paraban en barras, sino que llevaban sus
invectivas hasta el terreno de la calumnia, sin embargo
hemos de evitar que se nos vaya la mano y hagamos de
ellos una mera caricatura. En su calidad de “angeles de
luz” y “servidores de la justicia” (2 Cor 11, 14 s.) dieron
ellos, a pesar de todo, buena prueba de si ante la comu-
nidad de Corinto, y respecto a lo que, con palabras de
Pablo, aunque en sentido diametralmente opuesto, puede
denominarse “la prueba de la fuerza del espiritu” (1 Cor
2, 4), tampoco ellos quedaron atras. Por esto, aunque a
regafiadientes y contra su voluntad, no le queda a Pablo
otro remedio que compararse con ellos y, como uno “que
ha perdido el seso” hacer gala de que también él puede
contar con las ventajas de sus adversarios. Puede pero no



quiere, pues precisamente esa debilidad, que es blanco de
sus burlas, constituye el timbre de su gloria: en ella la
fuerza de Cristo alcanza su méaximo rendimiento (2 Cor
12, 9).

Entre los elementos constitutivos de su “gloria” no deja
de incluir las comunidades que han llegado a la fe por
medio de su predicacién y la fatiga de su trabajo cotidiano
con la cadena de sinsabores y persecuciones que ha tenido
que arrostrar para servirlas. Esto es para él la auténtica
“marca de apostol”. Frente a la mixtificacién y a la ins-
trumentalizacién del evangelio por parte de sus adversa-
rios, él afirma de si mismo: “no manipulamos la palabra
de Dios, como hace la mayoria, sino que, lo que pensamos
como cristianos, es lo que decimos con la sinceridad del
que, puesto ante Dios, habla en su nombre” (2 Cor 2, 17).
Con esto les arranca el disfraz a esos pretendidos apostoles
de Cristo y los desenmascara como falsos apéstoles y ser-
vidores de Satanas (2 Cor 11, 13-15). En todo caso, una
cosa queda en claro: la lucha, a la que se ha visto forzado,
si queria obtener el reconocimiento de su apostolado, no
atafie exclusivamente a su honor personal. En otros pasajes
puede asegurar él mismo con soberana libertad que las
simpatias o antipatias personales le dejan impasible: “;Y
esto qué importa, si al fin y al cabo, hipdcrita o sincera-
mente, Cristo es anunciado?” (Flp 1, 18). Rechaza igualmen-
te cualquier sobrevaloracién de su propia persona: “;Queé
es Apolo y qué es Pablo?: servidores, que os han ayudado
a llegar a 1a fe” (1 Cor 3, 5). Pero ahora, a raiz de la
agitacién promovida en Corinto por sus nuevos adversarios,
a los que por cierto las anteriores corrientes iluministas
les habian preparado peligrosamente el terreno, no sélo
tuvo que defender Pablo su propia misién apostélica, sino
que tuvo que luchar ya por su evangelio y por su com-
prensién del ser cristiano.

Los fragmentos de carta, eseritos uno tras otro y reco-
pilados en la “segunda” carta a los corintios, nos permiten
todavia, mas o menos, detectar las fases y los estadios de
la lucha que le fue impuesta al apéstol. La noticia sobre
sus adversarios y la agitacién promovida por ellos llegé
a sus oidos, por lo visto, en un momento en que ellos
ponian el asunto en marcha y no era inminente fodavia
el riesgo de que la comunidad se pusiese decididamente
de su parte. Es muy probable que entonces escribiese la



amplia seccién de la carta que abarca de 2, 14 a 7, 4. En
ella ciertamente defiende su misidon apostélica y entabla
una vigorosa polémica contra los falsos apdstoles, pero lo
hace todavia como dominando la situacién, seguro de hacer
entrar en razén a la comunidad y de no perderla (2 Cor
6, 11 s.; 7, 4). No obstante, su carta no tuvo el éxito que
él esperaba y, dejada a merced de sus adversarios, la si-
tuacién se va agravando hasta el punto de que, en contra
de sus anteriores planes, ha de decidirse por una visita
rapida a Corinto. Esta se desarrolla en medio de la mayor
confusién. Encuentra una comunidad en plena rebeldia
contra él, y uno de sus miembros, soliviantado, le hace
una afrenta tal (2 Cor 2, 5; 7, 12) que no puede aguantar
alli por méas tiempo. Se trata sin duda no sélo de una in-
juria personal, sino de un ataque ignominioso contra su
misién apostdlica. Dejando el asunto por resolver, Pablo
vuelve a Efeso, profundamente abatido. Desde alli “presa
de una gran afliccién y angustia de corazén, con muchas
lagrimas” (2 Cor 2, 4) manda todavia otra carta a Corinto,
cuyos principales fragmentos, como vienen afirmando acer-
tadamente desde hace tiempo numerosos investigadores,
nos los brinda 2 Cor 10-13. En ellos Pablo libra una batalla
casi desesperada no s6lo contra aquellos embaucadores,
sino también contra la comunidad que ha sucumbido casi
sin remedio a sus manejos (2 Cor 11, 20 s.). Junto con esta
carta, emocionada y conmovedora a la vez, y en conexién
con ella, Tito es enviado a la comunidad rebelde con el
dificil encargo de hacerla entrar en razén. El propio Pablo,
interrumpiendo antes de tiempo su estancia en Asia menor,
sale al encuentro de Tito hasta Macedonia en inquieta
espera de las noticias que éste ha de darle sobre el resul-
tado de su misiéon. Ambas iniciativas, la de la carta, des-
piadadamente dura, pero en la que Pablo da de si todo lo
que puede, y el envio de su colaborador, no dejan de surtir
efecto. La comunidad entra en vereda y ahora quiere dar
a su apébstol todas las pruebas imaginables de su cambio
de actitud. Es ahora cuando Pablo puede escribir a los co-
rintios una carta de reconciliacién un tanto exuberante, en
la que les pide encarecidamente que, como él ha hecho
tiempo atras, también ellos perdonen a aquel miembro de
la comunidad que le infligié un tan intolerable agravio.
En 2 Cor 1, 1-2, 14 y 7, 5-16 nos encontramos con largos
pasajes de esta carta de reconciliacién, que nos ofrece una



imagen retrospectiva de los sucesos aqui descritos. Desde
Macedonia, y tal como prometia yaen 2 Cor 13,1y 9, 3 s,
emprendi6 viaje a Corinto por tercera y Gltima vez y alli
se encontrd con una comunidad pacificada. En todo caso,
la carta a los romanos, compuesta durante esta wltima
estancia, no deja entrever ya nada de las luchas y tor-
mentas pasadas.



EFESO

La conmovedora historia que vivié Pablo en Corinto
coincide con un periodo de su actividad de varios afios
en Efeso. Los Hechos, aqui sin duda fidedignos, sefialan
un lapso de tiempo de dos a tres afios para su estancia en
dicha ciudad (Hech 19, 8-10; 20, 31). Sin embargo, no lo-
gran porporcionarnos una exposicion coherente e histo-
ricamente segura. Prescindiendo de algunas noticias loca-
les, que resultan ttiles, el autor de los Hechos dispone, al
parecer, de escaso material y éste de desigual valor: algu-
nos episodios y anécdotas con ribetes de leyenda y, espar-
cidos aca y alla, probablemente también algunos recuerdos
desdibujados. Con su arte narrativo caracteristico, y tam-
bién aqui de nuevo no sin penetrar profundamente en el
genius loct de aquella famosa metrépolis de Asia menor,
Lucas ha sido capaz de trazar, con todos estos materiales,
un cuadro espectacular y, en cierto sentido, acabado (Hech
19). Todo apunta a la glorificacion del gran misionero, que
con su mensaje llega a todos (1) los habitantes de Asia,
judios y griegos. Su capacidad de hacer milagros es tan
inmensa, que con lienzos o panuelos que él ha tocado, los
enfermos se curan al instante o son liberados de los malos
espiritus. Exorcistas judios pretenden realizar en nombre
de Jesiis los mismos prodigios que él, pero fracasan lasti-
mosamente. Su éxito es tan inaudito, que la gente abjura
de la magia, organiza un auto de fe y quema publicamente
sus libros de brujerias —bien conocidos en la antigiiedad—,
cuyo valor es enorme (50.000 denarios de plata). Triunfa
igualmente sobre el sectarismo y gana para la verdadera
fe a discipulos de Juan el Bautisla. Mas atin: con su pre-
dicacién hace vacilar el culto de Artemisa, a la que se le



habia erigido un templo en Efeso, que se contaba entre
las siete maravillas del mundo. Con esto, a un fabricante
de objetos piadosos y souwvenirs, llamado Demetrio, se le
viene abajo el negocio. El subleva a su personal y éste se
lanza a la calle al grito de “{Grande es la Artemisa de los
efesinos!”. La gente se agolpa en el teatro, donde un judio
intenta inutilmente entrar en negociaciones con la masa
embravecida, hasta que por fin ésta es apaciguada por in-
tervencién del representante de la autoridad municipal:
Pablo y sus compafieros ni son sacrilegos, ni han blasfe-
mado contra los dioses. En caso de que Demetrio y los de
su gremio tuviesen algiin motivo de queja, pueden acudir
a los tribunales, donde se decidira, conforme a derecho,
sobre la cuestién, sin necesidad de que el pueblo tenga
que responder ante las autoridades gubernamentales de
haber alterado el orden. El propio Pablo no interviene en
todo el tumulto, y puede abandonar la ciudad como triun-
fador sobre el paganismo, que se tambalea, y sobre el ju-
daismo, que se ha demostrado impotente.

Con esta exposicidon de la actividad de Pablo en Efeso,
que presentan los Hechos, histéricamente no se puede ha-
cer gran cosa. Por més que algunas valiosas noticias pueden
hallarse ahi metidas, y el autor de Hechos —ciertamente
no sin fundamento— considere Efeso como el climax de
la actividad misionera de Pablo, apenas pueden encontrarse
en Hech 19 materiales pertenecientes a una fuente segura,
v la composicion de las distintas escenas que se suceden
hasta el motin de Demetrio, presenta de una forma tan
marcada los rasgos tipicos del arte narrativo lucano y de
su concepeion de la historia, que, a la hora de valorarlas,
toda la prudencia es poca.

Esto vale tanto mas cuanto que resulta muy distinta
la imagen que nos proporcionan las cartas que, compuestas
por el propio Pablo durante su estancia en Efeso, conser-
van esporadicamente referencias directas o indirectas a
dicha ciudad. De esta imagen apenas si encontramos rastro
en los Hechos. Se trata ordinariamente de indicaciones
dispersas, no siempre verificables con toda seguridad, que
deben ser sometidas a cuidadoso examen. Normalmente
apenas llegan a la categoria de informes coherentes y se-
guidos. Son més bien menciones-relampago de determina-
dos sucesos, personajes y situaciones, que, sin embargo, en
muchos casos compensan con su didfana precision lo que



de imprecisién poseen sus contextos, dificilmente identifi-
cables. Sin contar con la ya mencionada correspondencia,
que el apéstol mantuve con Corinto, a este grupo de cartas
pertenecen probabilisimamente las cartas a los géalatas, a
los filipenses y a Filemoén, ademés de un testimonio ines-
perado: la larga y detalladisima lista de saludos, que, segin
una hipétesis bien fundada, habria sido erréneamente in-
sertada al final de la carta a los romanos (Rom 16), pero
que originariamente habria formado parte de una carta que
se ha perdido. Esta carta perdida habria sido compuesta
y dirigida por Pablo a la comunidad efesina mas o menos
por el mismo tiempo en que escribié a los romanos, o sea,
poco después de haber dicho el adiés a Efeso. (Véanse los
apéndices 1 y 2).

Por este Gltimo documento cabe descubrir, como por
medio de un retrovisor, con qué derroche de sacrificio y
entrega personal debe haber actuado Pablo en Efeso, como
crecié la comunidad y cuén eficaz fue la ayuda que recibid
él de muchos de sus miembros. La lista contiene no me-
nos de 26 nombres. Como acertadamente se ha afirmado
con frecuencia, esto resulta un poco extrafio en una carta
dirigida a una comunidad desconocida, como era para Pa-
blo la romana. En cambio en Efeso encaja tanto mejor
cuanto que en la lista figuran en cabeza los nombres de
Aquila y Prisca, que encontramos alli, y el de un tal Epai-
neto, a quien se designa como ‘“‘primicias del Asia para
Cristo”, o sea, como el primer convertido a la fe cristiana
de la provincia. Las breves expresiones, en muchos casos
personalisimas, con las que Pablo apostilla determinados
nombres revelan un recuerdo exacto de las personas que
se citan, de sus allegados, del personal a su servicio y de
las comunidades que se retinen en sus casas; reflejan tam-
bién la existencia de estrechas relaciones personales con
ellos y ponderan explicitamente todo cuanto él o la co-
munidad entera debe a la accién de auténticos testigos, a
la valentia, a la prontitud para el sacrificio y para el su-
frimiento de aquellos cristianos, entre los que hay hombres
y mujeres, libres y esclavos, judios y no judios.

La carta que desde la prisién efesina dirigié6 Pablo a
Filipo confirma también el auge y el dinamismo de la co-
munidad de Efeso. Esta, lejos de quedar acomplejada y
sumida en la resignacién y el silencio, al ser detenido
Pablo, se puso en la brecha con mayor coraje, si cabe, y



dio testimonio, sin dejarse turbar por nada. Como advierte
Pablo expresamente en Flp 1, 14-17, esto no siempre se
hace con sinceridad plena. Pero él puede afirmarlo con se-
guridad de la mayor parte de los miembros de la comu-
nidad, entusiastas de su apostol; ellos saben muy bien lo
que su encarcelamiento y el evangelio, por el que él pa-
dece, exigen de ellos en estos momentos. Asi que han
saltado a la brecha, con lo que justamente ahora, cuando
el evangelio ha sido condenado al silencio, es cuando hace
avances insospechados (Flp 1, 12-18). Pablo no deja de
admitir ciertamente que entre esa mayoria hay algunos
que, guiados por sentimientos de odio, envidia o malevo-
lencia para con él, ven llegada su hora y, con un celo
sospechoso, se ponen en accién, para afligir al prisionero
demostrandole que, también sin él, la cosa va adelante. No
sabemos a qué poco halagliefios sucesos se refiere aqui la
carta a los filipenses. No hay razén para pensar que se
trata de herejes, sino mas bien de adversarios personales
y de contrincantes. De lo contrario no hubiera podido de-
jar Pablo tan despreocupadamente de lado la cuestion de
la motivacién buena o dudosa, y asegurar: “;Qué maéas da!
Me alegro de que se predique a Cristo, sea de ésta o de
la otra manera, noblemente o con segundas intenciones”
(Flp 1, 18).

Como nos informan los Hechos, también en Efeso Pablo
comenzé sin duda su predicacién por la sinagoga. Pero la
oposicion de los judios le forzd, pocos meses méas tarde, a
trasladarse, como un maestro ambulante de los de su
tiempo, a la escuela de un tal Tirano (Hech 19, 8-10). Pro-
bablemente mas de una vez en el transcurso de los pasados
conflictos habia sufrido, como hereje, el castigo de los
treinta y nueve azotes, mencionado en 2 Cor 11, 24. En
la “carta dolorosa”, escrita desde Efeso, Pablo lo enumera
entre otros muchos sufrimientos y contrariedades que tuvo
que experimentar a lo largo de su actividad apostdlica
y que pone en la lista de los méritos de los que puede
gloriarse, como réplica, irénicamente sangrienta, de las tan
traidas y llevadas hazafias que habrian realizado aquellos
hombres “llenos del Espiritu”, que corrian por Corinto. Los
Hechos sélo mencionan de todos estos reveses la prisién
en Filipos; del periodo efesino no dicen una palabra. No
es posible determinar con precisién cuantos de los sufri-
mientos y peligros —incluso el de muerte— enumerados



en 2 Cor 11 corresponden a la estancia de varios aflos en
Efeso; pero sin duda una parte considerable de los mismos
tuvieron lugar alli. La breve alusién a una “lucha con las
bestias”, que habria tenido que soportar alli (1 Cor 15, 32),
aunque no haya de ser interpretada literalmente, sino en
sentido figurado, se refiere expresamente a un conflicto que
tuvo en Efeso y en el que también intervino la autoridad
romana. Fuera de esto, en la espeluznante lista de padeci-
raientos de 2 Cor 11, 23-33 se hace mencién de un sinni-
mero de graves tribulaciones y sinsabores, que tuvo que
sobrellevar tanto de los judios como de los paganos; se
habla de palizas, de lapidacién, de prisién; pero igualmente
también de contratiempos y amenazas durante los viajes
que hizo por mar y tierra, muchos de los cuales correspon-
deran seguramente también al periodo de su actividad en
Efeso; asimismo ha tenido que arrostrar riesgos en poblado
y en despoblado, amenazas y ataques por sorpresa de ban-
doleros, peligros ante los rios desbordados y durante un
naufragio, que le obligd a pasar un dia entero sobre un
navio desarbolado y roto, a merced de las olas; y encima
de esto: hambre y sed, frio y desnudez, sin contar con la
apremiante preocupacién por todas sus comunidades.

;Quién desfallece que yo no desfallezca? ;Quién sufre es-
candalo sin que yo me abrase? Si cabe gloriarse, entonces
me gloriaré de mi debilidad. El Dios y Padre del Sefior
Jestis sabe que no miento: sea él bendito por todos los
siglos (2 Cor 11, 29-31).

Todo esto nos permite deducir el inmenso frabajo que
Pablo tuvo que llevar a cabo en la floreciente comunidad
efesina, y también el enorme influjo que debid ejercer en
los alrededores de la ciudad y en sus demas comunidades.
Esto lo confirman las cartas que escribié desde Efeso, en
las cuales hace frente a sus problemas y a sus desviacio-
nes, dando fuerzas, infundiendo animo y enseflando, pero
también amonestando y atacando.

Ademaés de las cartas a los corintios, hay que citar aqui
ante todo la carta a los gélatas, de cuya motivacién y con-
tenido hemos hablado ya en un contexto anterior. Es facil
entrever que la ensefianza corruptora de los judaizantes
que irrumpieron en Galacia condujo a las comunidades de
origen pagano hasta el borde del abismo, probablemente
porque los agitadores no sélo operaban con concepciones



genuinamente judias (circuncisién, ley, tradicién y otras
por el estilo), sino que las conjugaban con representacio-
nes de poderes cdsmicos procedentes del culto astral, a las
que —segun ellos— también el cristianismo auténtico debia
rendir tributo. Esta es la razbon por la cual su interés se
centraba menos en la ley moral veterotestamentaria y ju-
dia, que en las practicas magico-rituales y en la observan-
cia de tiempos y dias sagrados (Gal 4, 10), gracias a las
cuales el hombre piadoso participa de la redencién. Y por
esto la carta a los galatas advierte con énfasis a los adver-
sarios y a sus improvisados seguidores, persuadidos de
pertenecer a Israel como pueblo escogido, que el que se
hace circuncidar esta obligado a observar toda la ley (Géal
5, 3). De ahi que, a éstos, que presumen de “espirituales”
(Gal 6, 1. 3 s. 7), Pablo les espete aqui precisamente la
bochornosa contraposiciéon entre su actitud de “morderse”
y “devorarse” unos a otros y la ley, que se reduce al
cumplimiento del precepto de amar al préjimo (Gal 5, 13-
15), les senale el contraste que existe entre las “obras de
la carne” y los “frutos del espiritu” (Gal 5, 19-23), y les
advierta: “si vivimos espiritualmente, dejemos que el es-
piritu guie nuestros pasos” (Gal 25). De ahi finalmente
también la apremiante pregunta: ;cémo es posible que
“los que en otro tiempo, sin haber descubierto a Dios,
servian a los idolos que no son nada, ahora que conocen
a Dios o, mas exactamente, que son conocidos por él, se
‘conviertan’ de nuevo y quieran volver a servir a estos
elementos sin fuerza ni valor”? (Noétese la ironia de la
frase; Gal 4, 8 s.).

Justamente la carta a los galatas que, frente al legalis-
mo judaizante proclama la auténtica libertad que se funda
en Cristo, contiene al mismo tiempo un toque de atencién
y una llamada tan apremiante a la obediencia para con la
“ley de Cristo” (Gal 6, 2), que llega a ocupar un tercio de
su extension.

Con esa desviacion doctrinal de los gélatas ve Pablo
amenazada de muerte el nervio de su propio mensaje sobre
la justificacién, no por las obras de la ley, sino Unicamente
por la fe. Por esto toda la carta se centra en este tema,
que es desarrollado con una amplitud y un detalle que
s6lo la carta a los romanos puede igualar, y al mismo
tiempo es proclamado con un coraje que, motivado por el



espectaculo de la defeccién de sus comunidades, la invade
por completo y le da un tinte polémico y proselitista.

La carta a los filipenses debe haber sido compuesta
poco después de esto. Como hemos dicho a propésito de
la segunda carta a los corintios, también aqui se trata
probablemente de una pequefia coleccién de varios eseri-
tos, redactados uno tras otro en distintas situaciones, y
dirigidos todos a la comunidad de Filipo. Ignoramos por
qué motivo fue arrestado el apdstol; sobre este punto los
Hechos no dicen ni una palabra. Es posible que hayan
precedido algunos conflictos abiertos con las autoridades
gubernamentales. A ellos aludiria el recuerdo conservado
en Hech 19 y que habria sido aprovechado, en un sentido
muy distinto, para la escena de Demetrio. En todo caso,
Pablo se encontraria bajo custodia de la guardia preto-
riana (Flp 1, 13), acuartelada en el palacio del gobernador
romano, para responder a los interrogatorios y aguardar
sentencia. Por lo visto, las condiciones del arresto son re-
lativamente buenas. No estd completamente incomunicado
con el exterior; puede mantener algunos contactos con los
soldados de la guardia, que se han dado cuenta del caréc-
ter excepcional de este preso, que estd alli por causa de
Cristo; recibe noticias regulares sobre lo que ocurre en la
comunidad del lugar; le permiten recibir visitas y regalos;
puede delegar a sus colaboradores y escribir cartas (Flp
1, 12-14; 2, 19-30). Esto viene confirmado también por la
breve carta a Filemoén, escrita desde el mismo presidio,
la Unica carta privada que poseemos de Pablo. El desti-
natario es un cristiano acomodado que reside en Colosas,
poblacién situada en el valle superior del rio Lico, hasta
donde ha penetrado el evangelio por medio de cristianos
procedentes de Efeso. El apéstol le conoce personalmente
a él y a los de la comunidad cristiana que se reGnen en
su casa, y le cuenta entre sus colaboradores. La carta ha
sido motivada por el hecho de que a Filemoén se le ha es-
capado un esclavo, llamado Onésimo, y ha acudido en bus-
ca de auxilio al apéstol que estaba en prisiéon. Allf se hizo
cristiano. Es entonces cuando el prisionero escribe a File-
mén y le pide que acoja de nuevo al fugitivo, el cual, por
lo visto, antes de huir, habia sustraido dinero a su amo.
Y, jugando con el nombre del esclavo —Onésimo—, que
en su lengua original significa “Gtil”, le dice a Filemén
que ha de recibirle no ya como a un “inatil”, sino como



a una persona que le serd verdaderamente “0itil”, no como a
un esclavo, sino como a un hermano entrafiable, como a un
hijo que ocupa el puesto del propio Pablo. Esta breve carta
muestra que el apdstol no se plantea el problema social de
la esclavitud, de una forma pragmatica y a nivel de prin-
cipios, pero si que lo examina a la luz de Cristo, ante el
cual no hay diferencia que valga entre amo y siervo, entre
libre y esclavo (G4l 3, 28; 1 Cor 7, 22 s.), y asi, de cara a
la comunidad, lo relativiza completamente. Por otra parte,
este escrito constituye, en su sencillez, un ejemplo que
muestra, como ninglGn otro, una serie de cualidades del
ap6stol: el ardor de su corazdn, su capacidad de meterse
en la piel del otro y defender su causa, el arte de una
pastoral personal y —;por qué no?— su humor, méas ad-
mirable ain en un hombre que se encuentra preso.

Las amplias posibilidades de contactos de todo tipo que
conserva €l apéstol nos hacen pensar que, cuando redacta
estas cartas, su situacién, por lo regular, resulta todavia

tolerable. Sin embargo esto no nos ha de llamar a engafio:
su detencién se prolongé durante varias semanas y aun '

meses (cf. Flp 2, 25-30), vy, sobre todo, durante este tiempo
pudo muy bien encontrarse en peligro. Pues, segiin él mis-
mo escribe (Flp 1, 20-24), resulta todavia del todo impre-
visible si su detencién v el proceso que le aguarda acabara
en una declaracién de libertad o en sentencia de muerte.
Por lo que indica en 2 Cor 1, 8-11, cabe deducir que en
realidad salié una vez mas con vida y que sus comunidades
pudieron conservarle todavia; pero esta vez fue por tan
poco, que él desesperaba ya de continuar viviendo: razén
de més para que invite a dar gracias a Dios por su libera-
cién. Todo hace pensar que poco después de su cautiverio
abandond Efeso libre, pero con una libertad muy distinta
a la que los Hechos quieren presentar.

Si llegamos a juntar todas las noticias que hallamos
dispersas en las cartas paulinas, sale una imagen que, a
pesar de su caracter fragmentario, reproduce plasticamen-
te la actividad del apdstol en Efeso. Asi se confirma que
tanto la ciudad como la comunidad se convirtieron en el
centro de la misién de Asia menor, y que al mismo tiempo
desde alli, y sin ahorrar esfuerzo alguno, cuidaba Pablo
de las comunidades anteriormente fundadas.

Pero desde otro punto de vista peculiar adquiere tam-
bién el nombre de Efeso un profundo significado para la



historia de Pablo. Como hemos visto, todas las cartas que
deben ser consideradas como auténticos grandes documen-
tos de su mensaje y su teologia, se sitllan en el tiempo de
su estancia alli o en los meses que siguieron inmediata-
mente a ella. Esto vale —ya lo hemos dicho— para su co-
rrespondencia con Corinto, para la carta a los gélatas y a
los filipenses y también para la carta a los romanos, que
fue escrita poco después de haber dejado la comunidad
efesina. Con esto no queremos ciertamente decir que la
teologia paulina no pueda concebirse, hablando con pro-
piedad, sino en estos afios. El gran tema de su predicacidn,
la salvacién en Cristo para todos —judios y no judios— y
juntamente el fin de la ley como camino de salvacidn, le
quedé bien grabado desde el instante mismo de su con-
version y vocacién, y permanecié invariable hasta el final
de su vida. Esto no impide que sus grandes cartas nos
muestren c6mo elabora, adapta vy perfila la teméatica de su
mensaje. En este sentido sus luchas con el judaismo y sobre
todo con los “cristianos” que ensefiaban doctrinas falsas
o sembraban el mal espiritu en sus comunidades —en Co-
rinto, Galacia y Filipo (cf. Flp 3)— no habian jugado un
papel cualquiera. No nos estd permitido infravalorar la
importancia de estas confrontaciones en orden a dar forma
definitiva a los pensamientos centrales de su teclogia, sin
que esto signifique que aceptamos la idea ciertamente falsa
de que en el fondo su teologia no es méas que una serie de
réplicas improvisadas a este o aquel error doctrinal. Esto
seria hacerle a la herejia un honor demasiado grande. Por
esto también no habria nada mas descabellado que pre-
tender dar siempre y en todas partes con rastros de las
intenciones o palabras de sus adversarios e infravalorar
en este punto la fuerza positiva del evangelio y las mul-
tiples experiencias y situaciones de prueba por las que
pasa la misma fe. Porque de esto es de lo que se nutre
primera y principalmente la teologia de Pablo. No obs-
tante, las luchas y los dolores que esa teologia tuvo que
arrostrar y en medio de los cuales crecid, acosada desde
fuera y forjandose desde dentro, es un factor con el que
hay que contar.

Pablo no luchd en solitario. Precisamente las cartas,
que escribe desde Efeso o en las que alude a Efeso, mues-
tran que le apoya un aguerrido ejército de colaboradores,
algunos de los cuales constan por sus nombres y otros son



innominados. A estos colaboradores o les dejaba en la mis-
ma comunidad o, en determinados casos, incluso les con-
fiaba dificiles misiones en otras comunidades. El mismo no
se cansa de testificar el celo de muchos de ellos en el ser-
vicio a la misién, su disponibilidad y su capacidad; sin
contar a Timoteo y Tito, cita explicitamente a Aquila y
Prisca, a Apolo, Epafras, Epafrodito y a otros muchos. Esto
no seria concebible si Pablo no se hubiese mantenido en
intensa comunicaciéon teolégica al menos con algunos de
ellos, comunicacién en la que, sin duda, él no sélo daba,
sino que también recibia. Las fuentes no nos permiten
descender en este punto a mas detalles. Pero esta suposi-
cién brota necesariamente de la entrafia misma del asunto.
Por otra parte, dicha hipétesis adquiere un alto grado de
probabilidad por razdén de la analogia con la relacién
maestro-discipulo tal como se venia manteniendo en la
institucién pagana de los maestros ambulantes y, sobre
todo, tal como se practicaba en la sinagoga helenistica.

Ademés poseemos documentos de la época postpaulina
por los que nos cercioramos de la formacién de una especie
de “escuela paulina” y de una tradicion paulina, conser-
vada y, en muchos de sus aspectos, desarrollada por sus
discipulos. A este grupo de documentos pertenecen ante
todo las cartas de época postpaulina dirigidas a los colo-
senses y a los efesios. Manifiestamente familiarizadas con
el pensamiento del apdstol, dichas cartas llevan su nombre
y contienen alusiones que hacen pensar que fueron com-
puestas en Efeso. Pasan asimismo como “paulinas” las tres
cartas a Timoteo y Tito, que pretenden conservar también
cuidadosamente la doctrina de Pablo. No podemos saber
con certeza dénde fueron escritas. Pero en todo caso, jun-
to con la autoridad del apdstol, presuponen también la
actividad y el prestigio que mostraban los discipulos mas
ligados a €l en Asia menor.

Sin embargo, no podemos sucumbir a la tentacién de
imaginarnos que Pablo, con sus colaboradores y discipulos,
ejercié6 por mucho tiempo un domino indiscutible sobre
el territorio de Asia menor y sobre otras zonas. La herejia,
que el propio Pablo habia combatido ya en otros muchos
lugares, se convirtié muy pronto, también en Efeso, en un
peligro amenazador. No es pura casualidad el hecho de
que en medio de la lista de saludos de Rom 16, destinada
muy probablemente a la comunidad de Efeso, asi como en



Flp 3 y en otras cartas, se encuentren severas recomen-
daciones que exhortan a guardarse de las tacticas seduc-
toras de los falsos maestros (Rom 16, 17-20). Por lo demas,
las fuentes muestran que el influjo decisivo del mensaje
paulino en Asia menor fue de corta duraciéon. El Apoca-
lipsis de Juan, compuesto en el Gltimo decenio del siglo 1
y animado de un espiritu completamente distinto, no dice
de Pablo ni una palabra.
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LA CARTA A LOS ROMANOS
COMO TESTAMENTO DE PABLO

Puede sorprender que en este punto de la historia de Pa-
blo afladamos un apartado sobre la méas grade de sus prin-
cipales cartas. Su neto caracter teoldgico-doctrinal parece
aconsejar que reservemos su exposiciéon para la presenta-
cién sintética de la teologia paulina, que ha de ofrecer la
segunda parte de este libro. Alli seran expuestas de hecho
con todo detalle las lineas fundamentales de su pensamien-
to. Agqui nos ocuparemos de ella preferentemente como do-
cumento histérico-biografico. En ello sin duda podra echarse
de ver nuevamente el nexo indisoluble que existe en Pablo
entre su historia y su teologia.

A primera vista parece como si esta carta fuese, de
todas las suyas, la que menos se presta a que se le saque
jugo a efectos biograficos. Las referencias concretas a una
situacién histérica actual —ya sea de la comunidad desti-
nataria, ya del propio apdstol—, que caracterizan el resto
de la correspondencia paulina y le prestan todo el encan-
to de lo histéricamente intuitivo, se hallan extrafiamente
ausentes de ella. Lo poco que hay, por esclarecedor dque
sea, se encuentra de una forma relativamente velada hacia
el final. En conjunto esta carta se aparta de todas las
demas.

Como con razén ha sido frecuentemente subrayado, su
indole peculiar se explica, y no en ultimo lugar, por el
hecho de que la carta se dirige a una comunidad que fue
previamente fundada no por el mismo Pablo, sino por des-
conocidos, y que ni conocia a Pablo ni era conocida de él.
La carta a los romanos posee una significacién particular,
por cuanto es el testimonio més antiguo de la existencia
de la comunidad romana, tan importante en la historia



ulterior de la iglesia. Con todo, sobre los comienzos de la
comunidad y sobre la primera época de su historia nos
proporciona tanto como nada. Lo Gnico que podemos sacar
en claro es que, cuando se elabord la carta, la comunidad
se componia preponderantemente, aunque no exclusiva-
mente, de cristianos de origen paganoc (Rom 1, 5 5. 13; 11,
13; 15, 15-19). Es dificil determinar si, cuando compuso la
carta, conocia Pablo muchas o pocas cosas acerca de la co-
munidad romana. Sin duda recibié sobre ella alguna infor-
macién por medio de los esposos Aquila y Prisca, que
estaban a su lado y que, antes de emigrar de Italia, tuvie-
ron que pertenecer a dicha comunidad. Pero, al ponerse
a escribir, parece estar poco al corriente de su estado
actual. Contra lo que él acostumbra, ni de noticias reci-
bidas, ni de sus informaciones, sale nada a relucir en la
carta. Lo mismo se diga sobre posibles colaboradores o
contradictores suyos en Roma, y apenas se encuentra nada
en ella sobre acontecimientos, problemas y necesidades de
la comunidad romana. La Unica excepcidén la constituyen
los capitulos 14 y 15, en los cuales el apéstol se esfuerza
por resolver la contienda surgida entre los “débiles”
—miembros de la comunidad que se sentian obligados a
un determinado régimen alimenticio de indole ritual— y
los “fuertes”, que despreciaban a los primeros, pero que a
su vez eran condenados por ellos. Fuera de esto, la carta
contiene amplias exposiciones de caracter doctrinal sobre
los temas centrales del mensaje paulino, sin referirse a
puntos actuales y concretos. Asi durante largo tiempo ha
pasado como una especie de summa de la teologia paulina.

Llevados por la acertada idea de que ninguna de las
otras cartas paulinas tiene nada que ver con un tratado
teolégico o, si se quiere, con una especie de “dogmaética”,
los intérpretes recientes han puesto todo su empefio por
dar a la carta unos contornos precisos y actuales. Segin
ellos, el caracter doetrinal de la carta tiene su razén de
ser en la intencién del apéstol de presentar su persona y
su mensaje a una comunidad que le era desconocida y jun-
tamente hacerle participante de la ulterior accién misio-
nera que habia proyectado llevar a cabo en occidente. Esa
intencién, por mas que no conste expressis verbis, no hay
por qué discutirla. Pero con esto no han quedado todavia
suficientemente aclarados, ni el caracter de la carta, ni la
coyuntura a que responde, ni el objetivo a que apunta.



Yendo més lejos, se ha querido hacer plausible la hipé-
tesis, seglin la cual la carta a los romanos denota un exacto
conocimiento del estado interno de la comunidad. También
en Roma, como en otras partes, la comunidad estaria ame-
nazada por falsos maestros judaizantes o iluministas. Este
seria el motivo por el cual, frente a los judaizantes, se
expondria tan a fondo la doctrina paulina de la justifica-
cién; en cambio las expresas amonestaciones referentes a
la moral, que contiene la carta, irfan directamente dirigi-
das a los iluministas, dados al libertinaje. Ademas la si-
tuacién en Roma se caracterizaria por la coexistencia y, al
mismo tiempo, por la guerra fria entre unos cristianos de
origen judio y otros de origen pagano; los capitulos 14 y
15 de la carta corroborarian esta apreciacion. Para esta
interpretaciéon de la carta en funcién de una situacién con-
creta se recurre ante todo a los no escasos fragmentos de
indole dialogal y polémica que tiene la carta. Sin embargo,
no se pueden sacar de ellos conclusiones precipitadas. Pre-
cisamente esta carta ofrece gran profusiéon de ejemplos,
llenos de vida, del estilo de la “diatriba”, tan comuin en
el judaismo helenistico y del que Pablo hace un uso tan
frecuente. En él el coherente desarrollo de los pensamien-
tos cede el puesto a las preguntas y contrapreguntas; se
formulan objeciones criticas o incluso impugnaciones de lo
que se acaba de decir y que responden al punto de vista
del interlocutor, al paso que se apela a la propia manera
de ver las cosas mediante respuestas adecuadas y pues-
tas en forma de discurso, planteando nuevas preguntas y
echando mano de salidas ingeniosas y agudas. Asi, por
ejemplo, pide la palabra la razén raciocinante y sin es-
crapulos, la cual, en vez de darse por vencida después de
las afirmaciones que el apostol ha dejado asentadas hasta
aquel momento, intenta llevar el agua a su molino: tal es
el caso del judio, que, con sutiles argucias, pretende redu-
cir ad absurdum la doctrina paulina de la ley y la justi-
ficacién y convencerla de blasfemia (por ejemplo, Rom 3,
1-9); o bien de las ideas expuestas sobre la predestinacién,
mal interpretadas deterministicamente, deduce la propia
inocencia ante Dios (Rom 9, 19-23). Y de una manera
anadloga procede también Pablo con el cristiano de origen
pagano, que se engrie altaneramente y se cree superior al
pueblo judio, incrédulo y reprobado (Rom 11, 19-24). En
todo caso, las objeciones brotan del asunto mismo, mejor



dicho, de una mala inteligencia del asunto, pero no nece-
sariamente de una situacién actual. Por esto es desacertado
querer montar, sobre la base de estos pasajes, la identifi-
cacion de determinados grupos o personas en el seno de la
comunidad romana. A diferencia de otras cartas, aqui no
se habla en ninguna parte de judaizantes o de represen-
tantes de las concepciones iluministas, o sea, de herejes
cristianos.

Por el contrario vamos sobre seguro, al afirmar, sobre
la base de Rom 15, 14-33, que Pablo escribe su carta a
Roma para anunciarles su viaje alla, tantas veces proyec-
tado y otras tantas demorado, y preparar su ulterior acti-
vidad en occidente. Al redactar la carta, ha dejado ya atras
Efeso y da por terminada su obra misionera en la mitad
oriental del imperio (Rom 15, 19). Con gusto emprenderia
inmediatamente en este momento el viaje a Roma y de ahi
a Espafa (Rom 15, 24. 28), pero antes todavia ha de llevar a
Jerusalén la colecta reunida en sus comunidades de Asia
menor, Macedonia y Greeia. S6lo cuando haya llevado esto
a feliz término, queda libre para su ulterior empresa (Rom
15, 25-32). Sobre la base de estas noticias estamos en situa-
cién de poder datar con exactitud la composicién de la car-
ta a los romanos, que cabe situar en la estancia de Pablo
en Grecia, probablemente en Corinto, la Gltima —de tres
meses de duracion— de las que mencionan los Hechos
(Hech 20, 2 s.: ;jinvierno del 55/56?; cf. supra la cronologia
de la p. 12).

Por lo que se nos comunica al final de Rom 15, sabemos
que Pablo ve con inquietud su viaje a Jerusalén. Teme ser
perseguido por parte de los judios; mas atn: le preocupa
si la primitiva comunidad aceptard o no su persona y lo
que han recogido sus comunidades. Por esto pide a los
cristianos de Roma que quieran luchar con él en la ple-
garia, para salir incélume del peligro que le amenaza y no
ser rechazado de los “santos” en Jerusalén (15, 30-32).

No es dificil imaginar en qué se basaban los temores
que albergaba Pablo con respecto a los judios. Desde tiem-
po atrds no era para ellos un desconocido. Se le conocia
como al ex-fariseo y al fanético perseguidor de la joven
comunidad cristiana y entre tanto habian llegado bastantes
noticias sobre su anuncio de Cristo entre los paganos y su
proclama de la libertad con respecto a la ley. Por esto, al
menos los judios, pero incluso también los judeocristianos



rigoristas, le miraban como a un renegado y le considera-
ban como destructor de la ley y enemigo de Dios. Por la
informacién que nos dan Hech 20, 3, sabemos que los peli-
gros amenazadores se manifestaron ya a su salida de Co-
rinto. Unos judios, que, probablemente en calidad de pe-
regrinos con ocasién de la pascua, se dirigian a Jerusalén
y querian tomar el mismo barco, planearon un atentado
contra él, de suerte que Pablo, con algunos compaiferos,
en vez de ir por mar, se decide a comenzar el viaje por
tierra a través de Macedonia. Tras una corta parada en
Filipos y Tréade, finalmente se embarca en Asia menor
(Hech 20, 14).

Estas noticias suscitan la pregunta de por qué exacta-
mente tomé parte Pablo en el viaje de la colecta, que le
impedia una vez méas emprender el tan ansiado viaje a
Roma y al occidente. No se trata ciertamente de algo que
se caiga de su peso. En la primera carta a los corintios
habia dejado todavia abierta la posibilidad de hacer que
los delegados de las comunidades viajasen solos, y s6lo en
caso de necesidad se mostraba é1 dispuesto a ponerse a la
cabeza de la delegacién (1 Cor 16, 3 s.). ;A qué viene, pues,
ahora esa decision de emprender un viaje que, justamente
por razén de su participacion en €él, se presentaba erizado
de peligros para todos, y no menos para la misma colecta?
Podemos suponer sin mas que los enviados de las comuni-
dades eran sin duda hombres de probada fidelidad —los
Hechos los nombran, aunque sin mencionar la colecta (Hech
20, 4)— y, por su origen pagano, no eran conocidos entre
los judios y, por consiguiente, no tenian el peligro de sus-
citar su odio en el mismo grado que Pablo.

El problema de la participacidon en el viaje se plantea
con no menor fuerza, si se atiende a la primitiva comunidad
jerosolimitana. ;Qué podian discutir é1 y los jerosolimita-
nos a proposito de una colecta que fue decidida anterior-
mente en la asamblea apostdlica (Gal 2, 10), y que, antes
de emprender el viaje, habia reunido con enorme sacrificio
(cf. sobre todo 2 Cor 8 y 9) y con unos resultados que la
importancia de la delegacién ponia en evidencia? Sélo cabe
responder: como hemos expuesto al tratar de la asamblea
apostdlica, la colecta no fue ideada por Pablo y por sus
comunidades Gnicamente como una ayuda para aliviar las
necesidades materiales; su finalidad no era tampoco certi-
ficar que los cristianos de origen pagano se sometian a la



comunidad madre de Jerusalén en su pretension de go-
bernar la iglesia; se proponia simplemente demostrar la
unidad de la iglesia constituida por judios y paganos. Y
era muy dudoso que la comunidad jerosolimitana, dirigida
por un judeocristiano de estricta observancia, como era
Santiago, el hermano del Sefior, estuviese dispuesta a acep-
tar tal demostracidn e incluso a aprobarla.

Es aqui donde hay que buscar los motivos que indujeron
al apéstol a unirse a sus compafieros de viaje. El significado
de la colecta y la suerte que iba a correr estaban estrecha-
mente ligadas con la cuestion, ya debatida en la asamblea
apostoélica, sobre si era o no verdadero el evangelio, libre
de la ley, que Pablo proclamaba entre los paganos, y esta-
ban también relacionadas con la cuestidén sobre si los pa-
ganos podian o no ser también miembros con pleno derecho
v sin condiciones del cuerpo de Cristo. Es por esto por lo
que Pablo se ve precisado a plantarse ahora de nuevo
ante los jerosolimitanos, creando asi una situacion tensa a
méas no poder. Su decisién es una prueba de hasta qué
punto la unidad de la iglesia, que él como ningin otro en
la primitiva comunidad habia puesto en peligro, seguia
siendo objetivo constante de sus esfuerzos, y esto no sélo
como teorema y postulado teoldgico, sino también como
realidad y tarea concreta e histdrica. Por esta unidad es-
taba él dispuesto a no ahorrar ningin sacrifiicio, pero no
se resignaba a mantenerla a costa del evangelio. Al pare-
cer, buscaba el encuentro con los jerosolimitanos y queria
ganar para su causa también a los romanos, desconocidos
para él, a fin de poder iniciar la nueva etapa de su misién
en occidente de comln acuerdo con la primitiva comunidad
y no como un francotirador. Hoy como antafio, cuando la
asamblea apostélica, la verdad y la libertad del evangelio
por una parte, y la unidad de la iglesia por otra, conducen
a Pablo por Gltima vez a Jerusalén.

La temaética y la indole peculiar de la carta a los roma-
nos s6lo resultan plenamente comprensibles si se conside-
ran a través de este prisma. Su contenido queda circuns-
crito exactamente por los problemas y las intenciones de
la teologia de Pablo, por las que iba a responder y a
emplearse a fondo muy pronto en Jerusalén y que debian
constituir el fundamento de su futura misién entre los
paganos. Puede resumirse asi: la justificacién por la sola



fe, que alcanza a todos los hombres (caps. 1-4); la libera-
cibn por medio de Cristo y de su espiritu de los poderes
destructores: pecado, muerte y ley (caps. 5-8); el destino
de Israel como pueblo elegido de Dios, su obstinacion y
su salvacion final (caps. 9-11) y, finalmente, la ulterior
misién del apéstol hasta los confines de la tierra con la
consiguiente alabanza salida de labios de todos los pueblos
(cap. 15).

Como hemos visto, querer sacar conclusiones del estado
interno de la comunidad romana, en orden a iluminar la
tematica de la carta y los matices con que Pablo la expre-
sa, no conduce a nada. En cambio, resulta tanto mas fe-
cunda otra observacién. Llama poderosamente la atencién
el nimero de esos temas que salen en las cartas a los
galatas, filipenses y corintios, escritas durante los tres o
cuatro afios anteriores a la carta a los romanos. Muchos
de los pensamientos y de los temas que nos salen alli al
encuentro se repiten en la carta a los romanos, incluso
con sus mismos giros y expresiones caracteristicas. Citamos
aqui sélo algunos ejemplos bien llamativos, que facilmente
podrian multiplicarse:

—Justificacién no por las obras de la ley, sino s6lo por
la fe (Gal 3; 4; Flp 3; cf. sobre todo Rom 1-4; 9, 30-10, 4).

—Abrahén justificado por razén de su fe y padre de
muchos pueblos (G4l 3; Rom 4).

—Adéan, cabeza y simbolo de la humanidad perdida, y
Cristo, cabeza de una nueva humanidad (1 Cor 15, 20-24;
15, 45-49; Rom 9, 12-19).

—La miseria del hombre “carnal” que esta bajo la ley,
el pecado y la muerte (Rom 7, 7-25; formulado ya previa-
mente de una forma lapidaria en 1 Cor 15, 56 s.).

—El envio del Hijo de Dios y su encarnacién para sal-
varnos, y el testimonio que da el Espiritu en los corazones
de los creyentes de gque somos hijos de Dios (Gal 4, 4-7;
Rom 8, 1-4. 14-17).

—La iglesia, tinico cuerpo de Cristo en la multiplicidad
de sus miembros (carismas; ¢f. 1 Cor 12 y Rom 12, 3-8).

—Ademéas la cuestiéon controvertida en la comunidad
romana, y que se examina en Rom 14-15, es abordada cla-
ramente siguiendo la linea de pensamiento de 1 Cor 8-10
(la cuestién sobre la consumicién de manjares ofrecidos a
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partes, sino tomando como criterio decisivo el respeto a
la conciencia y a la fe del otro, y la responsabilidad con
respecto a él

En todo el corpus pauline una tal reasuncién de temas
anteriores no tiene igual. Y no se trata de meras repeti-
ciones o de citarse a si mismo. El tratamiento de los mis-
mos temas es distinto en uno y otro caso, y se caracteriza
por el hecho de que en las cartas anteriores dichos temas
salen como de paso en el contexto de la discusién de po-
siciones y tendencias contrarias y peligrosas para la co-
munidad, como son ante todo las de los judaizantes y las
gnéstico-iluministas. En cambio, en la carta a los romanos
no hay ni rastro de aquellos anteriores frentes de combate.
El impacto del momento ha desaparecido. Incluso, por lo
que se refiere a datos concretos, Rom 14-15 queda muy por
detras de 1 Cor 8-10.

Contrariamente a lo que sucede con 1 Cor, aqui, en Rom
14-15, no se dice, por ejemplo, ni una palabra de las con-
secuencias de la disputa entre los diferentes grupos, que
debian manifestarse a propoésito de las comidas en comun.
Con ello iba a cuestionarse la participacién en una misma
mesa, al celebrar la cena del Sefor.

También en la carta a los romanos nos encontramos, a
pesar de todo, con una constante confrontacién, pero no
con este o aquel grupo, o con determinados adversarios
de una comunidad concreta. Mas bien hay que decir que
Pablo desarrolla su propia comprensién de la salvacién y
fundamenta su mensaje a los paganos, confrontandolos con
la manera peculiar judia de comprender y reivindicar la
salvacién. Ahora, en la carta a los romanos, los pensamien-
tos v los temas antes enumerados ya no afloran sélo de
una forma fragmentaria y con estas o aquellas referencias
a cuestiones actuales; nos salen al encuentro enteramente
repensados, con una fundamentacién mas profunda y maés
diferenciada a la vez, y dentro de un horizonte mas uni-
versal. No es casual el hecho de que en ninguna parte
salgan tan a menudo, como en la carta a los romanos, las
palabras “todos”, “cada uno” y, en forma negativa, “nadie”.
No se trata sélo de dar un nuevo orden a las ideas ante-
riormente expuestas, sino de reexpresarlas en funcion del
horizonte abierto del mensaje y de la misién paulina, y
con la madurez que sélo en esta carta alcanza su forma
definitiva.



Al enumerar los pasajes que tienen paralelos en las
cartas anteriores no hemos hablado todavia de la gran
seccidon que aborda la profunda problematica de Israel,
incluyendo aqui su eleccidén, su obstinacién y su salvacién
(Rom 9-11). En realidad, dicha seccién no tiene parangén
en el resto de los escritos paulinos, y teméaticamente cons-
tituye un proprium —algo peculiar— de esta carta. Sin
embargo, estas exposiciones resultan comprensibles preci-
samente ante la inminente confrontacién con los jerosoli-
mitanos. Es significativa la forma como aborda él este pro-
blema tan hondo, aplicando aqui a la historia la doctrina
de la justificacién que ha desarrollado en los caps. 1-8. Con
esto se propone juntamente hacer comprensible el paradé-
jico cambio de direccién del evangelio, anunciado por él:
de los paganos, por los que comienza, ha de volver al
pueblo originariamente elegido. Asi también estos capitulos
se refieren a los problemas centrales que debian ser re-
sueltos en Jerusalén.

Asi se entiende que también la carta a los romanos
sea, a Su manera, una carta polémica de pies a cabeza.
Pero el adversario no es ya este o aquel grupo de una
comunidad cualquiera, sino el judaismo y su manera pe-
culiar de comprender la salvacion, que repercutié en la
primitiva comunidad judeocristiana, sobre todo en Jeru-
salén, donde su influjo se dejo sentir con toda su fuerza.
Pablo en su carta no polemiza, pues, a bulto. El judio
simboliza aqui en cierta manera al hombre que ha alcan-
zado el culmen de sus posibilidades, representa al “pia-
doso”, que descubre en la ley la exigencia de Dios, que
apela a la posicién de privilegio, que le ha tocado en suerte
en la historia de la salvacidon, y que no se percata de que
no ha realizado lo que Dios reclama de él y de que ha
caido en poder del pecado y de la muerte. Contrastando
con este hombre, que se gloria ante Dios de su piedad,
Pablo desarrolla su mensaje universal de la ley y la gra-
cia, que se ofrece a todos los que creen en Cristo. Pero
este hombre no se encuentra fuera, en un rincén del mun-
do, entre los incrédulos; él estid agazapado también detras
del judeocristianismo, del que priva en Jerusalén o de cual-
quier otro tipo que sea; pero, como muestra Rom 11, no
apunta menos detrds de los cristianos de origen pagano
que, frente a los judios, se glorian de su indiscutida posi-
cién actual en la historia de la salvacién. Por esto el apés-
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tol nunca puede hablar del mensaje de salvacién sin pro-
nunciar al mismo tiempo el nombre de ese hombre perdido
y ganado por Cristo a una nueva vida.

De lo dicho se desprende que tampoco la carta a los
romanos es un tratado teolégico atemporal. Como todas
las demaés cartas paulinas, también ella esti ligada a una
historia determinada, pero los rasgos mas salientes de su
perfil caracteristico le vienen, no de la situacién especial
de la comunidad romana, que Pablo tiene por delante y a
la que se dirige, sino de la historia que él y sus comuni-
dades han dejado por detrds, pero que apunta, no obstante,
al significativo encuentro con la comunidad primitiva de
Jerusalén, situado en el horizonte inmediato del apéstol, y
a la realizacién de su misién apostélica.

La propia historia de Pablo desde su conversién y vo-
cacién, o sea, la historia de su vida y accidn, de su pre-
dicacion y de su lucha, queda plasmada de una forma del
todo singular en ésta que es la mas grande de sus cartas:
en ella se refleja tanto su historia externa como la interna
y, lo que es maés, la historia de su mismo pensamiento
teolégico. En la carta se debaten las cuestiones bésicas y
los descubrimientos originarios que hicieron de Pablo el
cristiano, el esclavo de Cristo y el apédstol de las gentes;
pero al mismo tiempo se pone de relieve en ella cémo él
remodel6 los pensamientos de otro tiempo y como éstos, a
su vez, le remodelaron a él por dentro.

Historicamente hablando, tenemos derecho a calificar
la carta a los romanos de testamento de Pablo. Esto no
quiere decir que él fuese consciente de haber expresado
en ella su Gltima voluntad, antes de morir. De hecho, es-
pera todavia poder emprender su gran obra misionera en
occidente, por mas que no logre ocultar su inquietud de
que los conflictos, que le aguardan en Jerusalén, puedan
dar al traste con sus planes. Aunque sin pertenecer al
género literario “testamentario”, la carta se convirtié real-
mente en la expresiéon de su Gltima voluntad. Las apren-
siones de Pablo se demostraron demasiado profundas.
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ULTIMO VIAJE A JERUSALEN.
CAUTIVIDAD Y MUERTE

Sabemos por la carta a los romanos bajo qué presa-
gios de tormenta emprendié Pablo el viaje a Jerusalén. De
hecho, él le debia conducir al término de la historia de su
vida. A partir de este momento el Unico punto de referen-
cia que tenemos son los Hechos. Sin embargo, también
aqui las declaraciones del propio Pablo en sus cartas ayu-
dan no poco a leer criticamente la presentacién, que de
los Hechos nos hace Lucas, y a completarla. El autor de los
Hechos tuvo, en todo caso, a su disposicién, como fuente
para el relato del viaje hasta Jerusalén, algunas noticias
fidedignas en forma de un indice escueto de escalas o pa-
radas. Con todo, como sucede con tanta frecuencia en los
Hechos, sobre este telén de fondo destacan otros pasajes:
escenas, que se describen con todo detalle, y discursos, a
los que Lucas ha dado manifiestamente forma, de acuerdo
con su propia imagen de Pablo, y que ha insertado en el
itinerario. Al grupo de noticias no sospechosas pertenecen,
como ya se ha dicho, los datos referentes a la situacion
amenazadora cuando la partida, que motivé el que Pablo,
con algunos de sus compafieros, emprendiese primero el
viaje por tierra a través de Macedonia hasta el Asia me-
nor; igualmente pertenece al grupo de noticias no sospe-
chosas la enumeracién nominal de los compaferos y sus
comunidades de procedencia (Hech 20, 3 ss.). Ciertamente
es sorprendente que Lucas no mencione el objetivo del
viaje —la entrega de la colecta, como sabemos por las
cartas de Pablo— ni el hecho de que los compafieros hayan
sido designados para tal fin por las comunidades de la
regién misionada por Pablo en oriente: Asia menor, Ma-
cedonia y Grecia. De cara a la historia subsiguiente no hay



que perder de vista este llamativo silencio de los Hechos
de los apostoles. Se trata de una laguna en la exposicion
que nosotros podemos completar con seguridad a partir de
las cartas.

Algunas escenas profusamente descritas se manifiestan,
a través del estilo de la narracién, claramente diferenciado
de su contexto entrecortado, como complementos tipica-
mente lucanos del itinerario elaborado para el viaje por
tierra y los ulteriores viajes maritimos; itinerario que,
esencialmente, s6lo enumera la travesia, las islas pasadas
a lo largo de la costa y los puertos. A este grupc de
complementos tipicamente lucanos pertenece la animada
narracién de la resurrecciéon en Troas de un muchacho
que durante la predicacién de Pablo se habia adormecido
y caido de la ventana (Hech 20, 7-12), narracién que re-
cuerda claramente la historia veterotestamentaria de Elias
y Eliseo (1 Re 17; 2 Re 4). Pero sobre todo el autor elabora
la estancia en Mileto -—situado a unos cincuenta kiléme-
tros de Efeso que, logicamente, el apéstol tuvo que evitar
a causa de los peligros que alli le amenazaban (cf. 2 Cor
1, 8 s.)— hasta convertirla en una escena llena de signi-
ficado. Pablo hace venir a los presbiteros de Efeso y se
despide emocionadamente de ellos con un gran discurso
(Hech 20, 17-38) en el marco de una prevision profética
de su martirio inminente. Sin embargo, también es verdad
gue no hay que considerar sin méas este discurso como una
pileza maestra para construir la historia de Pablo. Es dis-
cutible histéricamente la constitucién presbiteral de la
comunidad, de la que las cartas de Pablo no tienen noticia
todavia y que aqui se da como supuesta y evidente. Y,
sobre todo, el estilo y el contenido del discurso de despe-
dida con caracteristicas de un periodo posterior. El discurso
contempla como ya completa la obra toda del apéstol, mira
hacia su muerte y anuncia la llegada de los falsos maes-
tros, que, tras su partida, devoraran la comunidad como
lobos feroces. Para su cuidado confia Pablo a los presbi-
teros el testamento de su incontaminada doctrina y los
nombra continuadores del ministerio en cuanto han sido
constituidos por el Espiritu santo en “vigilantes” (episco-
poi) del rebafio de Cristo. El discurso no se refiere todavia
al problema de la sucesién en el sentido catélico, que serd
posterior. Sin embargo, el pensamiento que aqui encon-
tramos referente a una tradicién autorizada en conexién



con el ministerio eclesial —cuyos continuadores son, en
cuanto tales, portadores también del Espiritu santo— tiene
un valor ejemplar para los puntos de vista que adoptara
la iglesia posterior, sobre todo en la lucha contra las here-
jias. Estos puntos de vista aparecen de modo muy seme-
jante bajo la forma de un espejo de los presbiteros y del
obispo en las cartas pastorales deuteropaulinas.

En primer lugar, lo que sigue del informe del viaje
muestra de nuevo los sintomas de un itinerario elaborado.
La travesia pasa por Cos y Rodas y sigue hacia el sur, a
1o largo de Petara, hasta la costa de Asia menor. Alli los
viajeros cambian de barco, zarpan de nuevo hacia alta mar
y, pasado Chipre, llegan a Siria, donde permanecen una
semana entre los cristianos, en Tiro, mientras el barco deja
su cargamento. A continuacion siguen por Ptolemaida (ac-
tualmente Haifa) hacia Cesarea. Aqui son huéspedes del
misionero Felipe, conocidoe por Hech 6 y 8, y prosiguen
desde alli, tierra adentro, hacia Jerusalén. Estas noticias
son por otra parte muy valiosas por el hecho de que nos
facilitan el conocimiento de las primitivas comunidades
cristianas de la costa palestina del mar Mediterraneo, en
otro tiempo desconocidas. Se apoyaban en s6lidas tradi-
ciones, a pesar de que Lucas nos las haya descrito, no sin
artificio, con el propodsito de resaltar cada vez més clara-
mente la muerte inminente de Pablo y presentarlo como
todo un hombre de Dios preparado al sufrimiento y a la
muerte frente a todas las amenazas. Aqui ya no se da mas
por supuesto que la suerte de Pablo hubiera podido mejo-
rar en Jerusalén, como é! mismo habia esperado (Rom 15,
30 ss.).

Los siguientes informes sobre los sucesos ocurridos en
Jerusalén hasta el momento de su detencion delatan tam-
bién la existencia de una tradicién antigua y fidedigna.
Cierto que esto sélo aparece claramente cuando lo ponemos
en relacién con el objetivo de todo el viaje a Jerusalén,
objetivo que nos es conocido por las cartas de Pablo y que
es, sin embargo, enteramente silenciado por los Hechos de
los apéstoles, como ya hemos dicho. Lucas alude a ello
s6lo una vez, més tarde, de pasada, en el discurso de Pablo
ya preso ante el procurador Félix (Hech 24, 17), pero lo
entiende como una limosna que prueba su lealtad para con
el pueblo judio, es decir, sin hacerse cargo de su verdadero
sentido.



Segin el informe totalmente fidedigno de los Hechos
de los ap6stoles, Santiago ha dado en seguida a Pablo el
consejo de salir al paso de la desconfianza que la comuni-
dad judeocristiana abriga contra él —lo considera enemigo
demoledor de la ley— tomando a su cargo un acto ritual
en el templo. Pablo debia tomar parte en la ceremonia de
purificacién de cuatro hombres sin recursos que habian
hecho el voto de nazirato y pagar por ellos el coste de las
ofrendas. Queda aqui aludido un viejo uso judio enraizado
en el antiguo testamento, segln el cual, los méas celosos
devotos se consagraban al servicio de Yahvé —originaria-
mente para toda la vida, méas tarde sélo para un tiempo
determinado— bajo severos compromisos: no beber vino,
no cortarse el pelo y evitar toda impureza ritual (por ejem-
plo, a través del contacto con un cadéver). Al final del
plazo tenia lugar en el templo, ante el sacerdote, un sa-
crificio; pagar por otros el coste de las ofrendas era con-
siderado en el judaismo tardio como una obra de piedad
especialmente piadosa.

El motivo de la recomendacién de Santiago a Pablo
debe ser buscado, como se ha sospechado con razoén, en
las dificultades que la comunidad de Jerusalén tenia para
aceptar la colecta. Debia superar la desconfianza hacia Pa-
blo v, a la vez, debia quedar demostrado, a ser posible,
que la primitiva comunidad no claudicaba indignamente
acogiendo a un enemigo de la ley y de Dios inicamente
por dinero. Asi se debe entender la intencién de Santiago.
Asi se comprende también que Pablo aceptase el com-
promiso de esa proposicion. No desdefié el participar en
aquella ceremonia privada que él mismo sufragaba, y por
supuesto que no ponia con ello en cuestion su ensefianza
de que la ley no era camino de salvacion. No siendo ya
para él la obediencia a la ley ritual judia una exigencia
vinculante, mostraba asi que nada maéas lejos de él que
prohibir sin mas toda observancia de la ley. Con esta dis-
ponibilidad suya él no hacia sino poner en practica la li-
bertad que, segun sus propias palabras, habia caracterizado
ya tiempo atrads su comportamiento misionero:

Con los judios me he hecho judio para ganar a los judios;
con los que estin bajo la ley, como quien estid bajo la ley
—aun sin estarlo— para ganar a los que estan bajo ella.
Con los que estin sin ley, como quien estd sin ley para
ganar a los que estan sin ley, no estando yo sin ley, sino
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: bajo la ley de Cristo Me he hecho fodo a todos para
salvar a todos a costa de algunos (1 Cor 9, 20 ss.).

No hay, por tanto, ningin motivo para pensar que la
conducta de Pablo descrita en los Hechos de los apostoles
haya sido caracteristica de un judio modelo, tal como Lucas
tiende a presentarnosla.

No es ya posible demostrar la unidad de la iglesia com-
puesta de judios y gentiles, unidad que Pablo queria faci-
litar claramente en la comunidad por medio de la entrega
de la colecta. No sabemos qué ha sido, dentro de la primi-
tiva comunidad, de ese conjunto de comunidades cristianas
no judias llenas de tal vitalidad teoldgica y practica. Lucas
lo cubre de silencio, como ya hemos visto. Es digno de
todo crédito, sin embargo, cuando nos informa de que acabd
mal la participacidn en aquella ceremonia cultual que
obligaba a Pablo, venido de tierras gentiles, a los ritos
prescritos de purificacion durante una semana. Los judios
de la diaspora, que le conocian, Io encontraron alli, lo acu-
saron falsamente de que habia introducido en el templo a
un no judio de entre los que le acompanaban, a Tréfimo,
de Efeso, y, movidos por la sospecha de este sacrilegio,
que aunque respetado por los romanos tenia sobre si la
pena de muerte, provocaron un tal tumulto contra €l que
la fuerza romana tuvo que intervenir y protegerle, para
evitar que la chusma lo linchara (Hech 21, 27-36). Desde
entonces Pablo queda arrestado por los romanos, y muy
pronto su prisién preventiva de proteccién se convirtié en
la instruccién de un expediente de acusacién.

El curso histérico de los acontecimientos se deja recons-
truir con una cierta probabilidad hasta el momento del
arresto de Pablo, sobre todo si se tiene en cuenta sus pro-
fundas motivaciones, motivaciones que podemos reconocer
a través de las cartas del apostol. Referente a todo lo de-
més —el tiempo de su cautividad en Jerusalén y Cesarea,
su traslado a Roma y su muerte— sélo se pueden conseguir
unos datos fragmentarios e inseguros. No podemos enga-
fiarnos respecto a esa larga serie de prolijos relatos mode-
lados dramaticamente que los Hechos de los apdstoles nos
ofrecen en escenas concretas y, sobre todo, en largos y
numerosos discursos referentes a este ultimo periodo de
tiempo. Corresponden a la obra literaria del narrador. Se-
guramente Lucas no tenia a su disposicién ninglin acta



oficial del proceso o cualquier otra tradicién fidedigna. Y
esto, tanto més cuanto que el narrador quiere poner ante
los ojos de los lectores de su tiempo, en unos cuadros
impresionantes, las relaciones entre cristianismo y judais-
mo en la conducta misma del insigne preso, y con ello
quiere defender a la vez al cristianismo de la acusacién
de subversion frente a las pretensiones del foro gentil-ro-
mano. Lucas manifiesta poseer un no pequefic acopio de
conocimientos de la historia coetinea respecto al judaismo,
al malestar en el pais, las fuerzas de ocupacién romanas
v los procuradores en funciones. Todo lo cual, sin embargo,
no demuestra la historicidad al detalle de los acontecimien-
tos. Mas bien el autor pretende con ello simplemente llenar
lo mejor que puede un vacio durante el cual Pablo debid
esperar su sentencia, y lo hace perfilando segiin sus posi-
bilidades los actores y los grupos que toman parte en los
acontecimientos, e impresionando al lector. Una vez detec-
tada esta intencidén que conduce la exposicién de Lucas, es
légico emprender la tarea de distinguir en los detalles de
su informe qué parte de los mismos debe ser considerado
como posible y verosimil y qué parte debe ser mirada como
improbable e imposible.

Figura entre estas escenas frabajadas por Lucas el dis-
curso que Pablo, al ser arrebatado de la furia de la mul-
titud, puede dirigir al pueblo en la escalera del templo,
con permiso del oficial romano. Tal discurso es una nueva
y larga narracién de su conversién en Damasco (Hech 22,
1-21) —que se repite por tercera vez ante el rey Agripa
(Hech 26, 1-32)— y a la vez es una defensa de la mision
entre los gentiles como querida por Dios. También el in-
terrogatorio ante el sanedrin (Hech 22, 30 a 23, 11), que
presenta a Pablo preso ante el mismo tribunal ante el
que estuviera Cristo en otro tiempo, persigue como Gnico
objetivo el mostrar a Pablo como un celoso fariseo, a quien
incluso los judios ortodoxos, aunque de mala gana, se ven
obligados a declarar inocente, contra los saduceos, que no
quieren saber nada de la resurreccién. La presentacién de
los judios como enemigos a muerte se hace de escena en
escena mas pronunciada y exasperante. Los representantes
de la autoridad romana aparecen, por el contrario, como
protectores del arrestado: el oficial de la guardia, el co-
mandante de la guarnicidén de Jerusalén, que manda llevar
a Pablo al procurador de Cesarea con una poderosa escolta



de soldados de caballeria y lanceros para protegerlo de los
judios, finalmente el mismo procurador Félix y su sucesor
Porcio Festo. Ambos son contrapuestos a los judios en un
complicado y crudo claroscuro. El primero manifiesta in-
terés hacia el mensaje de Pablo; se asusta ciertamente con
angustia por hacer algo cuando acometen contra él las
palabras del preso sobre la justicia, el dominio de si mis-
mo y el juicio futuro; lo hace esperar hasta el momento
oportuno, incluso esperando dinero de soborno (Hech 24,
24 ss.). El otro, Festo, tiene que testimoniar ante el rey
Agripa la inocencia de Pablo (Hech 25, 25 ss.), pero en un
momento decisivo rechaza sus palabras como una locura
(Hech 26, 24 ss.), no arriesga ninguna decisiéon y no quiere
enemistarse con los judios. Agripa reconoce incluso que
estaria dispuesto a creer la historia de la conversién de
Pablo (Hech 26, 28). Pero mientras tanto se cierra el paso
a que Pablo sea absuelto y puesto en libertad, pues en
aquel momento ha apelado al César al porponerle Festo
Jerusalén como lugar de su juicio (Hech 25, 9-11).

Aunque todos estos informes, como conjunto y en mu-
chas de sus particularidades, no resisten la critica histo-
rica, no obstante se apoyan indiscutiblemente en hechos
histéricos, al menos los mas importantes. Entre ellos de-
bemos contar con toda seguridad el traslado de Pablo a
Cesarea después de ser detenido por los romanos, el apla-
zamiento de su proceso durante dos afios, desde el gobierno
de Félix hasta el de su sucesor Festo (Hech 24, 27; un
dato de duracién ciertamente no inventado), y finalmente
—aunque las relaciones juridicas no se pueden aclarar més
por falta de fuentes suficientes— la apelacién del preso al
juicio del César en Roma. A consecuencia de ésta no fue
juzgado en el ambito de jurisdiccién palestina del gober-
nador romano, sino que, en un transporte propio para
cautivos, fue enviado a la capital del imperio como deteni-
do, aunque, en cualquier caso, no como rebelde politico
acusado de un crimen laesae maiestatis.

A este viaje maritimo lleno de aventuras, realizado bajo
la direccién del centurién romano Julio, de Cesarea, esta
dedicada en los Hechos de los apdstoles una exposicién
detallada y muy dramatizada (Hech 27, 1-44). Primera-
mente tiene lugar a bordo de un navio mercante que na-
vega por la costa hacia Asia menor, hasta Mira, en Licia.
Alli se embarcan en otro navio de Alejandria, que va



camino de Italia. Con viento contrario, el viaje prosigue
lento hasta Creta. A partir de alli se hace cada vez maés
peligroso, pues entretanto ha comenzado ya el tiempo de
las tormentas de otofio e invierno. La nave viene a caer
en una terrible tormenta entre Creta y Malta, en el Adria-
tico. Entre dificilisimas maniobras intentan ponerse a salvo
abandonando el cargamento del barco, pasan catorce dias
desamparados en el mar y, finalmente, aguantan el nau-
fragio, frente a Malta, de modo que s6lo a duras penas
pueden alcanzar la costa nadando o sirviéndose de los
restos del naufragio. Todo esto es descrito en los Hechos
de los apéstoles muy plasticamente, incluso con un asom-
broso derroche de conocimientos técnicos nauticos. Pero
ahi no estd dicho todavia el asunto més importante para
el narrador, a saber: Pablo aparece aqui, en medio de toda
esta agitacion, entre marineros, soldados, armadores, capi-
tdn y centuridn, como un formidable hombre de Dios, in-
comparable en sabiduria y en valor, incluso en experiencia
de las cosas del mar, pero sobre todo en la fuerza de su fe
vy en la capacidad taumatiargica. En Gltimo término todos
le tienen que agradecer a él su salvacion.

Durante mucho tiempo esta imponente narracién ha
sido considerada como un informe histbrico especialmente
fidedigno, que sélo podria provenir de un testigo presen-
cial, de Lucas, que, como se decia, habria participado per-
sonalmente en el viaje. Paralelamente el capitulo como
conjunto ha sido tenido como una de las partes mas anti-
guas del libro escrito en primera persona del plural. Sin
embargo, las més recientes investigaciones han desplazado
esta creencia con argumentos convincentes. El “nosotros”
de la narracién no puede ser considerado de ninguna ma-
nera como un indicio infalible de un informe dado por un
testigo presencial. Efectivamente, se encuentra con mucha
frecuencia en la literatura antigua ——incluso precisamente
en los informes sobre naufragios— como un recurso lite-
rario efectista. Ademas estd claro que en el largo capitulo
veintisiete de los Hechos de los apoéstoles, sdlo en unos
pocos discursos, milagros y escenas edificantes ~—que co-
rresponden tipicamente a la imagen paulina de Lucas—
Pablo aparece como el salvador siempre impertérrito, acon-
sejado por Dios. Todos estos fragmentos se pueden separar
sin gran esfuerzo del resto de la narracién; el caricter de



aquéllos contrasta con ésta y guardan hacia la misma una
tensién mantenida facilmente observable.

De ahi se sigue con toda probabilidad que el autor de
los Hechos de los apéstoles ha utilizado para la narracién
dramatizada del viaje maritimo de Palestina a Italia un
material literario —no circunscrito a Pablo en su forma
original— y lo ha completado de la manera més oportuna,
tal como por otra parte sabemos de la literatura helenis-
tica novelesca y de viajes. Los viajes maritimos y los
naufragios figuran entre sus temas més codiciados.

Hay que notar que Pablo en la Gltima etapa del viaje,
a partir de Malta, no aparece ya como cautivo. En Puteoli,
en el golfo de Napoles, puede pasar una semana como
huésped de los hermanos cristianos. Es acogido gozosa-
mente por los cristianos romanos en Forum Apii y Tres
Tavernae, ya en las inmediaciones de Roma, por la Via
Appia. Méas tarde se le permite alojarse en una habitacién
privada en la capital del imperio, aungue con un soldado
de la guardia. Aqui, sin ser molestado, y sin que aparezca
ninguna alusién a su cautividad, puede atraerse a los ju-
dios distinguidos y comunicarles el mensaje del reino de
Dios y de Jests, atestiguado por la ley y los profetas, que
lleva a unos a la fe mientras otros se obstinan en la in-
creencia. “Pablo permanecié dos afios enteros en una casa
que habia alquilado y recibia a todos los que acudian a
él; predicaba el reino de Dios y ensefiaba lo referente al
Sefior Jesucristo con toda valentia, sin estorbo alguno”
(Hech 28, 30 s.). Con esto finaliza el informe y el libro
entero de los Hechos de los apdstoles.

Desde luego que histéricamente no es imaginable este
final pacifico y, en cualquier caso, resulta extrafio que Lu-
cas no gaste una silaba mas para hablar del proceso de
Pablo y de su muerte violenta, aunque tiene noticia de ello
(Hech 20, 22 ss.; 21, 10 ss.). Sin embargo, resulta compren-
sible el final del libro si uno se acuerda del objetivo de la
obra histérica de Lucas expresado al principio: mostrar
la propagacion del evangelio desde Jerusalén a Judea, pa-
sando por Samaria, hasta los confines de la tierra (Hech
1, 8). En este sentido, el autor de los Hechos de los apos-
toles deja que el gran misionero de los pueblos complete
en Roma su ingente obra. Aparte de eso, el silencio sobre
el martirio de Pablo se hace tanto mas comprensible a



partir de la apremiante finalidad bajo la que estdn escritos
los Hechos de los apéstoles. El libro no sélo habia sido
escrito para edificacion de los creyentes, sino también con
una intencién apologética de cara al estado pagano. Este,
a través de la presentaciéon de Pablo, debia tomar nota
de la grandeza y de la voluntad de paz del cristianismo,
y con ello debia quedar clara cudl era la actitud correcta
para con la iglesia, cosa que muchas autoridades romanas
habian aprendido ya a lo largo de la historia de Pablo.

El verdadero final del apéstol transcurrira de otra ma-
nera. En efecto, estard detenido en Roma todavia maés
tiempo —el dato de los dos aflos de que nos habla Hech
28, 30 es con toda seguridad fidedigno— en una cautividad
relativamente coémoda, pero mas dificil respecto a las ili-
mitadas posibilidades de predicacién aludidas por el infor-
me de Lucas. Después sera reanudado, por fin, su aplazado
proceso y sufrird el martirio bajo Nerén, al comenzar los
afios sesenta. Esto se da por supuesto en los mismos He-
chos de los apéstoles (cf. también 2 Tim 4, 6 ss.), como ya
hemos dicho y, entrevisto en posteriores narraciones legen-
darias sobre sus Ultimos dias (en los Hechos de Pablo, de
finales del siglo segundo), esta testimoniado de la manera
maés segura y antigua por la primera carta de Clemente,
escrita en Roma en los aflos noventa del siglo primero:

Pongamos ante nuestros ojos a los santos apdstoles. A Pe-
dro, quien, por inicua emulacién, hubo de soportar no uno
ni dos, sino muchos méas trabajos. Y después de dar asi su
testimonio marché al lugar de la gloria que le era debido.
Por la envidia y rivalidad mostré Pablo el galardén de la
paciencia. Por seis veces fue cargado de cadenas; fue des-
terrado, apedreado; hecho heraldo de Cristo en oriente y
occidente, alcanzé la noble fama de su fe; y después de
haber ensefiado a todo el mundo la justicia y de haber
llegado hasta el limite del occidente y dado su testimonio
ante los principes, salié asi de este mundo y marché al
%ugar santo, dejadndonos el mas alto dechado de paciencia
5, 4-T).

También aqui la imagen y la muerte de los dos apés-
toles martires no se perfilan todavia de una manera nitida.
Se esfuman en un panegirico estilizado retéricamente al
que ha servido de modelo el antiguo motive de los ver-
daderos sabios como luchadores en la arena del espiritu.
En el texto hay poco todavia sobre Pablo mismo y no se



dice nada més preciso sobre las circunstancias de su muer-
te. Sin embargo, esto no pone en duda el hecho de su
muerte. Queda por comprobar si Pablo ha podido real-
mente llevar a cabo su plan de misionar en el extremo
de occidente, en Espafia, como supone la primera carta de
Clemente. S6lo se podria afirmar eso si se conjugara con
los Hechos de los apdstoles el hecho de que tras su pri-
mera prisién en Roma quedara de nuevo libre y més tarde
hubiera sufrido un segundo y definitivo arresto. Pero esto
es enteramente inverosimil, y ni siquiera se puede probar
desde las cartas pastorales como frecuentemente se ha in-
tentado. En realidad, la noticia de la primera carta de Cle-
mente, inspirada en Rom 15, 24 s. 28, se explicard pensando
que Pablo efectivamente esperaba todavia.

Asi se pierde en la oscuridad la suerte de sus ultimos
anos de vida hasta su muerte. De esta manera, seglin la
exposicién de la historia de su vida, tenemos nuevos mo-
tivos para confiar en el s6lido fundamento histérico de
sus propias cartas y para preguntarnos qué vale mas, Pablo
mismo o su propia vida y muerte.
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PABLO Y EL MENSAJE DE CRISTO
PROCLAMADO POR LA
PRIMITIVA COMUNIDAD

Quien se aplica al estudio de Pablo, prescindiendo de
que se sienta familiarizado con la fe cristiana o de que sea
extrafio a ella, se ve obligado a confesar que de ninguna
manera se encuentra ante un camino facil o una puerta
abierta. Por ninguna parte aparecen en las cartas pasajes
apologéticos o propedéuticos que, por asi decir, introduzcan
poco a poco a los destinatarios. Siempre entra directamente
en el asunto. No carece de todo fundamento el coman re-
proche de que su teologia confia excesivamente en sus
propias fuerzas, reproche que al menos toma pie en el es-
tilo, cuando no salta a la vista descaradamente.

La teologia de Pablo no es una mera repeticion de la
predicacién de JesUs acerca de la llegada del reinado de
Dios. El contenido de la predicacién paulina es Jesucristo
mismo y la salvacién ahora inaugurada y posibilitada por
su muerte en la cruz, su resurreccién y su exaltacién como
Kyrios. Con ello se ha llevado a cabo un cambio muy pro-
fundo que sélo con dificultad es aceptado por el pensa-
miento moderno y que con frecuencia ha sido considerado
con desagrado. Tal cambio ha traido sobre el apédstol la
sospecha de haber falsificado el cristianismo y de haberse
convertido con ello —en un cierto sentido equivoco— en
su verdadero fundador. Del evangelio de Jests se habria
hecho inmediatamente, por obra de Pablo —asi se dice—
una doctrina de salvacién sobrecargada de representacio-
nes judias y mitologias griegas.

Entre la predicacién de Jests de Nazaret y el mensaje
de Cristo proclamado por Pablo —y sobre todo por la co-
munidad postpascual— existe efectivamente una diferencia
fundamental que sélo los desapercibidos pueden ignorar.



Tal diferencia se muestra incluso en la sorprendente di-
versidad de los escritos neotestamentarios. Hablando de
una manera simplificada y esquematica, los evangelios nos
informan sobre la predicacién y las obras de Jestis dentro
del marco de su historia terrena, hasta su muerte y resu-
rreccion. En el mensaje apostélico (cartas, Hechos de los
apostoles, Apocalipsis de Juan) aquella meta se convierte
ahora en el fundamento y comienzo del que parten los
testigos postpascuales. El predicador, Jests, se ha conver-
tido en el objeto mismo de la predicacién. Los limites de
su existencia terrena se han roto. La palabra de Jesus ha
sido sustituida por la palabra sobre Cristo, sobre su muer-
te, su resurreccion y su vuelta al final de los tiempos.
Aunque esto no permite hacer de Pablo el primer respon-
sable de este proceso, sin embargo sus cartas nos evocan
con una especial crudeza este estado de cosas. De ninguna
manera se preocupa Pablo de reproducir la predicacién
de Jesus de Nazaret. Nunca habla é1 del Rabbi de Nazaret,
del profeta, del taumaturgo, del que come a la mesa de
los publicanos y pecadores, o del sermén de la montaiia,
de las parabolas del reino de Dios o de la lucha de Jests
con los escribas y fariseos. Ni siquiera se recoge una sola
vez en sus cartas el padrenuestro. Sélo cita cuatro pala-
bras del Sefior, muy diversas y no propiamente represen-
tativas (1 Cor 7, 10 s.; 9, 14; 11, 23; 1 Tes 4, 15). Algunas
de las exhortaciones a la comunidad estan formuladas con
una relacidén clara al recuerdo de las palabras de Jesus.
Alli se ve claramente que Pablo posee un limitado cono-
cimiento de la tradicién sobre Jesus, por sus encuentros
con los cristianos antes o después de su conversién. Pero
esta impresion, fundada en algo parcial y casual, no cam-
bia en lo que se reflere a la imagen que da el conjunto. El
Jests histérico parece abandonado. De hecho, Pablo no lo
ha conocido. Pero aunque lo hubiera conocido de una ma-
nera humana y terrena, asegura en la discusién con sus
adversarios —que apelan a Jesus de una manera muy di-
versa a la suya— que ahora ya no lo conoce como ellos
(2 Cor 5, 16). No se puede minusvalorar esta impresion.
Es, pues, improcedente crear conexiones —llevados por una
fantasia apologética— donde simplemente hay que recono-
cer una ruptura, o buscar los procesos que median donde
no hay ningin proceso intermedio. Los criticos, al igual
que numerosos tedlogos empefiados en establecer precipi-



tadamente un puente, han considerado siempre como es-
pecialmente agudo este problema fundamental tanto de la
teologia paulina como de la fe y del pensamiento de la pri-
mitiva comunidad cristiana, aunque aquellos criticos, la
mayor parte de las veces, s6lo han sabido juzgar el cambio
como deformacién y adulteracion.

En este proceso de transformacién, considerado desde
el punto de vista de la historia de las religiones, el pensa-
miento judio tardio y apocaliptico y las mitologias de la
antigliedad han ejercido un influjo nada despreciable, cier-
tamente. Con todo, es inexacta y falsa la extendida opinion
segln la cual Jestis de Nazaret habria sido sustituido por
una divinidad mitolégica abandonando caprichosamente la
historia. En efecto, esta opinién no tiene en cuenta que
precisamente en tal cambio de perspectiva se manifiesta
una muy concreta inteligencia de la historia de Jests, aun-
que, por cierto, muy diferente de la que nos es habitual
a nosotros. Tal estado de cosas sélo puede ser descrito den-
tro de nuestras categorias habituales mediante multiples
negociaciones. Al historiador le estd vedada fundamental-
mente la frontera que separa el pasado del hoy y del ma-
fiana. El habla del “pasado” —como se expresa de una
manera muy caracteristica nuestro lenguaje— y lo localiza
v lo calcula en referencia a un preestablecido origen de
coordenadas de espacio y tiempo, aunque incluya en su
observacion las repercusiones que el pasado tiene sobre el
presente y sobre el futuro. Pero, asi, los personajes, lo im-
perecedero y lo permanente de la historia pasada queda
transformado en verdades ideales, morales y religiosas.

Dentro de tal mentalidad no se puede entender la com-
prensiéon que la primitiva comunidad cristiana tuvo de la
historia de Cristo. Tal comprensién se funda en la resu-
rreccién de Jestis. Por mas que ésta en los testimonios de
la comunidad postpascual sea entendida e inscrita —de va-
rias y muy diversas maneras— como un acontecimiento
espacio-temporal, la resurreccién de Jesls, en verdad, sig-
nifica sobre todo la irrupcién de Dios llevada a cabo con
su poder soberano en el estrato humano mundano de la
historia terrena; significa la irrupcion del esjaton, la epi-
fania de Dios y, con ello, la inauguracién de la auténtica
historia de Cristo como acontecimiento de salvaciéon. Por
eso, para la fe de la primitiva comunidad cristiana, Jests
no es ya solo una figura perteneciente al final de la histo-



ria pasada, un hombre perteneciente como los demas a su
tiempo, aunque impresionante o incluso prototipico por el
modo en que él ha sabido llevar adelante su destino, in-
cluso en medio del fracaso. Por el contrario, su persona, su
obra y su significacién para el presente y para el futuro
son elevados al horizonte de la historia de Dios con el
mundo y con los hombres, historia decisiva para el tiempo
y para la eternidad. Esta significacion salvadora de Jesus
estd expresada en los numerosos titulos con que los testi-
monios y las confesiones de la primitiva comunidad lo ca-
lifican, ya sea en un lenguaje judio veterotestamentario o
bien griego helenistico: Mesias, Cristo, Kyrios, Hijo del
hombre, Hijo de Dios. Estos titulos, evidentemente, no
quieren suplantar a Jestis de Nazaret. El no es abando-
nado. No se ha convertido su nombre en una palabra oca-
sional, vacia o incluso intercambiable. Todos esos titulos
guieren afirmar maés bien que él y ningin otro es el con-
tenido y el portador de la salvacién que Dios ha suscitado
en el mundo. Lo que al principio parecia mostrarse como
la revelacién de la historia, expresa ahora en verdad, en
un sentido totalizante, la comprensién misma de esta su
historia como acontecimiento salvador, acontecimiento sal-
vador al que pertenecen y en el que estdn comprendidos
los que son interpelados por la palabra y los que la res-
ponden en la fe.

Con todo lo dicho no hemos eliminado de ninguna ma-
nera la diferencia entre la predicacion de Jests de Nazaret
y el mensaje proclamado por la comunidad postpascual;
més bien la hemos situado y fundamentado precisamente
sobre los hechos. La diferencia consiste en que Jes(is pre-
dicé con su palabra y con sus obras el comienzo ya ini-
ciado del reinado de Dios, mientras que para el mensaje
postpascual —cambiando todo lo que haya que cambiar, y
respetando incluso formulaciones y representaciones con-
tradictorias— en la muerte de Jests, en su resurreccién y
en su exaltacién ha tenido lugar ya el cambio de edn, la
inauguraciéon de la salvacidn, la llegada del reinado de
Dios. Precisamente por eso, los discipulos de Jesds no
pueden repetir sus palabras y cuidar la herencia y el tes-
tamento de su doctrina como los discipulos de los rabinos
o de los fildsofos; el mensaje de la primitiva iglesia (el
kerygma) debia transformarse y hacer de Jesis mismo
su contenido, porque era preciso permanecer en fidelidad



hacia la palabra, los hechos y la historia de Dios aconte-
cida v manifestada en él

Este kerygma, ya en la mas antigua comunidad, pero
sobre todo en el dmbito de la primitiva comunidad hele-
nistica, ha encontrado una multiple expresién y se ha
condensado en tradiciones formuladas de una manera fija.
Esto, sin embargo, no se nota frecuentemente en la expre-
sion, pero se puede identificar suficientemente a través del
contenido y de la forma, tanto en las férmulas de fe como
en las confesiones, los himnos, los modismos litiirgicos, las
oraciones del culto e incluso en las maduras reflexiones de
exégesis sobre el antiguo testamento.

Este proceso —que no puede ser reducido de ninguna
manera a lo literario— se ha precipitado en la historia del
pensamiento y de la fe de la primitiva comunidad cristiana
de muy diversas maneras en las fuentes literarias neotes-
tamentarias y extracanénicas. Ya hemos hablado antes de
ello, de lo mucho que se caminé para llegar a una recta
comprensién del acontecimiento de Cristo. La conversién
y la vocacién del apdstol supone ya la penetracién de los
“helenistas” en la primitiva comunidad jerosolimitana, asi
como las primeras persecuciones, los comienzos de la mi-
sién y la expansién del cristianismo al ambito gentil grie-
go. Junto a la profunda desavenencia originada en torno
a la comprension del judaismo y de la ley, de Cristo y de
la salvacidn, se proponia también la cuestion referente a
una recta inteligencia del antiguo testamento y de la his-
toria de Dios con su pueblo y con el mundo, historia lle-
vada a su plenitud en Cristo y documentada en el antiguo
testamento. Tanto en los procesos de desarrollo como en
los cambics de ambiente en los que el evangelio tuvo que
ser predicado en un nuevo lenguaje, las tradiciones acu-
fiadas por la primitiva comunidad no fueron sin mas tira-
das por la borda, por mas que tuvieran que ser puestas
en relacién con nuevas formulaciones de la fe.

Respecto a esto, las cartas de Pablo son una prueba
evidente. Y no s6lo por aquello de que continuamente esté
argumentando con textos veterotestamentarios, sino tam-
bién porque, con igual frecuencia, se sirve de tradiciones
kerigmaticas heredadas de comunidades anteriores a él y
comunidades que estan en torno a él. Expresamente re-
cuerda a los corintios lo que él mismo ha recibido y trans-
mitido, que se ha convertido en fundamento de su fe (1



Cor 15, 3 ss.; cf. también 11, 23 s.). Otros lugares de sus
cartas permiten detectar o al menos barruntar la presencia
de formulaciones heredadas, ya sea por la forma misma o
por el tenor del texto. Tales lugares son, sobre todo, los
siguientes: unas pocas expresiones —a manera de compen-
dio o de confesiéon de fe— sobre la muerte de Cristo y su
resurreccién, en el contexto de construcciones doctrinales
sobre el bautismo y la cena del Sefior; exhortaciones o
preceptos para la vida cristiana y para el culto; interpre-
taciones del antiguo testamento o incluso modismos de las
oraciones o de las bendiciones. En todo esto Pablo se com-
porta como uno de tantos, aunque guiado légicamente por
su particular comprensiéon, Por eso no es correcto preten-
der encontrar en él una especial “originalidad”, sobre todo
respecto a su cristologia, que tiene también su estilo pe-
culiar. Segin esto es claro que el estilo y el rango de la
teologia del apdstol son radicalmente malentendidos cuan-
do, bajo la impresién del “genio religioso” del apéstol, se
los considera tUnicamente como reflejo inmediato de sus
propias experiencias individuales. Sin menoscabar para
nada la parte que corresponde a su peculiar manera de
creer v de pensar, permanece en pie todavia la cuestién
de saber en qué medida es deudor de la tradicion —la
tradicion del judaismo, en el que él ha crecido, o la tradi-
cién de la primitiva comunidad cristiana, anterior a él— o
de sus discipulos y colaboradores o incluso de sus adver-
sarios.

En este sentido, la predicacién y la teologia de Pablo
son una interpretaciéon y un desarrollo del kerygma de la
primitiva comunidad cristiana. No obstante, cuanto mas
valora Pablo la tradicidon kerigmatica y cuanto mas insis-
tentemente la inculca a la comunidad, a veces incluso
textualmente (1 Cor 15, 2), tanto menos la considera como
un texto sagrado lleno de autoridad. Su autoridad no es
de tipo formal, es decir, fundada en el simple hecho de
ser transmitida, sino que arranca de su mismo contenido,
que se remite al evangelio.

Pablo se sabe elegido, llamado y enviado a la predica-
ciéon (Rom 1, 1; G4l 1, 15). Para él, el mero contar la his-
toria de Jesus significa tan poco como instruir acerca de
Dios y de las cosas divinas o comunicar verdades y expe-
riencias religiosas. El ministerio del apodstol significa para
él mucho maés. Significa anunciar y hacer presente lo que



Dios ha llevado a cabo en Cristo para la salvacién del
mundo, hacer presente lo que la fe estd llamada a abrazar.
La palabra “predicar”, lamentablemente deteriorada por el
uso y hasta vaciada de contenido, apenas hace notar que
con ella se aludia en su uso primero al servicio del heraldo
(keryx, kerygma). Dios mismo habla y obra a través de la
boca de su mensajero (2 Cor 5, 20). Por ello, con una ima-
gen muy comuan en la antigiiedad usada para epifania de
la divinidad, puede decir Pablo de su servicio al evangelio:
“para los unos, olor mortifero que les lleva a la muerte.
Para los otros, olor vivificante que les lleva a la vida” (2
Cor 2, 16).

Con tono apocaliptico habla Pablo de lo que ocurre en
el evangelio: “la justicia de Dios se manifiesta en é1” (apo-
kalyptetai) (Rom 1, 17). Son sucesos de dimensiones tota-
lizantes, de caracter definitivo; significan el fin y la trans-
formaciéon del mundo. La claridad del fuego del Gltimo
dia también resplandece en este mensaje. Sin embargo,
esto no significa, como se podria esperar, que Pablo anun-
cie ahora acontecimientos del futuro ni que describa fan-
tasticamente —como en los apocalipsis judios— la caida
del mundo y el sefiorioc del nuevo eén. El habla de un
suceso presente, de algo que ha sucedido ya en el evange-
lio mismo. Este no solo informa de las posibilidades de la
futura salvacién o perdicién; en él se realiza ya la llegada
salvadora de Dios. El evangelio mismo es “fuerza de Dios
para salvar a todos los que creen” (Rom 1, 16). No se
encuentra ningiin concepto apocaliptico que concuerde con
esto. Lo que la apocaliptica judia y la apocaliptica de la
primitiva comunidad cristiana esperan para un mas o me-
nos lejano futuro, jen el evangelio es presente!

Estas frases del comienzo de la carta a los romanos nos
muestran, a manera de programa, lo que es tipicamente
peculiar y distintivo de la comprensién paulina del primi-
tivo kerygma cristiano. Por lo demaés, estd fuera de duda
el que Pablo interpreta y desarrolla el mensaje de Cristo
como mensaje de la justificacién sélo por la fe. Esta doc-
trina, lejos de ser un patrimonio comin de la primitiva
comunidad cristiana, es una aportacién especificamente
paulina. En ningln otro sitio ha sido desarrollada, reflexio-
nada, elaborada y expresada la fe en Cristo —que une a
Pablo con todo el resto de la primitiva cristiandad— en la
direccién de esa doctrina. Esta, no sélo ha puesto a Pablo



de la parte de los enemigos mortales del judaismo, sino
que incluso le ha llevado al descrédito en la cristiandad
de su tiempo y le ha hecho raro y extrafio. Y sin embargo,
por medio de esta doctrina se ha convertido en el apdstol
de los pueblos, ¥ no s6lo ha sacado adelante el cristianismo
fuera del judaismo, sino que por primera vez ha funda-
mentado con rigor teoldgico la unidad de judios y gentiles
en la iglesia.

El amplio horizonte del mensaje de Pablo aparece cier-
tamente ante el pensamiento moderno como un tanto des-
ajustado a causa de su doctrina de la justificacién. En
efecto, en su actitud fundamental, dentro del marco de la
totalidad de su teologia, se refleja claramente el hecho de
que él, como judio celoso de la ley, se ha encontrado con
el mensaje de Cristo, y la ley —como ambito de pensa-
miento y de experiencia— ha seguido siendo, como era de
suponer, un factor determinante para su comprension de la
salvacion, en cuanto cristiano y en cuanto apéstol. Su pen-
sar en categorias de ley, justicia, justificacidn, etc., hace
reconocer en Pablo al que en otro tiempo fue judio, y
desde el punto de vista judio le hace ser considerado apds-
tata. En cuanto a su teologia se puede, pues, considerar
que en esta doctrina encontramos los limites y las pecu-
liaridades més propiamente suyas, aunque influidas por su
situacién y por su época.

Por lo demaés, en los Gltimos estudios sobre Pablo, la
afirmacién de que la doctrina de la justificacién es el pun-
to central de la teologia paulina no es incontestable, y se
ha sostenido la opinién de que tal doctrina no es simple-
mente una “doctrina antijudia”, parcial y derivada, que
de ninguna manera puede ser supravalorada —como en
los reformadores del siglo xvi— o puesta en el lugar cen-
tral (W. Wrede). De manera semejante, A. Schweitzer la
calificé como un “crater secundario junto al crater central”
de la mistica paulina de la salvacidn.

Esta tesis puede apelar en favor suyo el hecho de que
la doctrina de la justificacién sblo aparece expresa y de-
talladamente en las cartas a los galatas, a los romanos y
a los filipenses, asi como también puede reivindicar el he-
cho de que en la teologia de Pablo existen también otros
temas y dmbitos de pensamiento que no se puede hacer
derivar sin méas de la doctrina de la justificacion. Asi, ésta
parece estar totalmente ausente en las cartas a los corin-



tios. Sin embargo, en realidad no estd ausente, y precisa-
mente estas cartas muestran que Pablo, en aquellas oca-
siones en que su lenguaje debia diversificarse en atencién
a sus oyentes y lectores cristianos no judios, no presentd
su evangelio de manera diferente a como lo hacia frente
a las comunidades fuertemente familiarizadas con las cos-
tumbres judias. Su dltima gran carta a los romanos mues-
tra cémo el tema introducido y tema fundamental de su
teologia permanece idéntico desde el principio hasta el
final.

No es correcto atribuir a la doctrina paulina de la jus-
tificacién una significacién limitada dentro del marco de
una polémica condicionada por la situacién. En realidad,
con esta doctrina precisamente el apostol ha roto radical-
mente las tradiciones del judaismo y del cristianismo judio
v la “ley”, a la vez que ha dado a lo que él llama la
“justicia de Dios” una validez y una amplitud que lo abar-
ca todo. Frente a la equivocada tesis que antes hemos
citado cabe decir por tanto también lo contrario: toda su
predicacion, incluso alli donde la doctrina de la justifica-
cibn no aparece expresamente, s6lo se puede entender
correctamente si se pone en estrecha relacién con tal doc-
trina y se entiende juntamente con ella.

Que la doctrina de la justificacién de Pablo no debe
ser entendida como una teoria teoldgica mas junto al men-
saje de Cristo proclamado por la primitiva comunidad, sino
como su mas auténtica interpretacién y desarrollo se hace
claro en el hecho de que en el capitulo primero de la carta
a los romanos dos veces en un espacio muy pequefio —y
dos veces ciertamente muy diferentes— se hace un com-
pendio exhaustivo del contenido del evangelio. La primera
vez se trata de un credo recogido en la carta. Se confiesa
alli a Cristo como “nacido del linaje de David segln la
carne, constituido Hijo de Dios con poderio segin el Espi-
ritu de santidad a partir de su resurreccién de entre los
muertos” (Rom 1, 3 s.). La segunda vez se nota claramente
el lenguaje de Pablo: “no me avergiienzo del evangelio,
va que es fuerza de Dios para salvar a todos los que creen.
Porque en él se manifiesta la justicia de Dios por la fe, y
para todos los que creen, seglin estd escrito: ‘el justo por
la fe, vivird’ ” (Rom 1, 16 s.). Al principio parece como si
las dos afirmaciones no tuviesen nada que ver una con la
otra. Aquel viejo credo, efectivamente, de ninguna manera



se referia a la justificacién sélo por la fe; ni antes ni des-
pués de Pablo ha dado nadie una tal interpretacién en este
sentido. Y, sin embargo, no cabe ninguna duda de que en
el pensamiento de Pablo tanto una como otra afirmacién
representan un compendio total del contenido del evan-
gelio. Por eso, de ninguna manera puede entenderse la
primera afirmacion tradicional (Rom 1, 3 s.) como una sim-
ple reverencia para con la tradicién o como una manifes-
tacién de la propia ortodoxia para pasar luego a anunciar
su propio y auténtico mensaje, mensaje que desarrolla toda
la carta a los romanos. La mutua correspondencia entre
las afirmaciones cristolégicas y soteriologicas o, dicho mas
exactamente, el desarrollo del mensaje de Cristo como
mensaje de justificacién y viceversa, es una preocupacion
decisiva en toda su teologia. El comienzo de su carta a los
romanos apenas deja ver qué recorrido de su fe y de su
pensamiento, qué revolucionaria percepcién o qué reflexio-
nes median entre la tradicién recibida y conservada por
Pablo y su propia teologia, situada en un ambito de pen-
samiento totalmente nuevo. Pero este comienzo de la carta
a los romanos presenta unas cuestiones sobre las que a
continuacién debemos reflexionar mas largamente.

Antes de nada aludamos todavia a algo caracteristico
de la teologia paulina, algo significativo y, por lo general,
muy poco tenido en cuenta. La teologia paulina se resiste
decididamente a todo intento de exponerla como si fuera
un sistema cerrado y rigurosamente ordenado segin los
temas, como si fuera —por decirlo asi— una summa theo-
logiae. Muchas exposiciones eruditas proceden asi, como si
no existiera tal dificultad, y recopilan cuidadosamente las
afirmaciones paulinas sobre Dios, Cristo, hombre, salvacion,
sacramentos, iglesia, escatologia, ete. Cuanto maés alta es
la perspectiva en la que se sitGan, tanto mejor pueden
ofrecer una vision de conjunto bien documentada sobre
lo disperso. Y sin embargo todo esto, incluso cuando para
cada frase se presenta todo el aparato critico exigible, es
falso mientras no se reconozca llanamente que las afirma-
ciones paulinas no se encuentran precisamente en tal or-
denacién segin temas dogmaticos, sino que casi siempre
los encontramos de manera fragmentaria y entretejidos con
otros temas. Ninguna exposicién —tampoco la nuestra—
puede pretender ordenar el curso del pensamiento paulino



segin unos determinados temas y problemas claves. Queda
un recurso; en realidad un tema empalma con el siguiente.

Este estado de cosas no es evidente, por supuesto. Ya
la teologia helenistico-judia y no menos la cristiana pri-
mitiva —sobre todo la de los llamados apologetas cristia-
nos, desde el siglo 11— han pergefiado una especie de sis-
tematica o de esquema fijo de temas religiosos. Asi, por
ejemplo, la doctrina acerca del Dios verdadero contra los
muchos dioses de los paganos; la bondad y el poder de
Dios creador; la historia de Dios con Israel; los errores y
la ceguera de los hombres; el cumplimiento en Cristo de
las profecias del antiguo testamento; la llamada a la con-
version y, finalmente, el juicio divino sobre la piedad y
la impiedad.

Aunque de muchos de estos temas también se encuen-
tran textos probatorios en Pablo y tras tales textos se
hacen perceptibles las tradiciones, sin embargo, es muy
elocuente el hecho de que apenas han sido expuestos por
Pablo en ese orden, y fracasan todos los intentos de redu-
cir a sistema los textos. La explicacidon suficiente de esto
no debe ser buscada en la casualidad de la cambiante
situacién en que son escritas las cartas —aunque esto cier-
tamente tiene también su influjo—, ni tampoco, de ninguna
manera, en el temperamento voluble, ciertamente pasional
del apdstol. Esta totalmente equivocada la absurda distin-
cién de que Pablo ha sido “practico y no tedrico”, asi como
el juicio global de que a él no le ha sido concedido el don
de un pensamiento ordenado. Sus cartas demuestran lo
contrario: precisamente esa cualidad le es propia a él maés
que a ningin otro apoéstol o autor del primitivo cristia-
nismo; la ha demostrado de manera admirable en dificiles
polémicas. En realidad, el motivo fundamental de la diver-
sidad de estructura de su pensamiento radica precisamente
en la peculiaridad y en el contenido de su teologia. Esta
estd tan profundamente dominada por el encuentro entre
Dios, el hombre y el mundo que, propiamente, ya no puede
hablar de aquellos “temas” separados y aislados. Todo esta
entretejido en el tema general, el juicio y la gracia. El
campo en que se realiza ese encuentro es el mismo ambito
de su pensamiento, que él nunca abandona. Dicho de otra
manera: cada afirmacién sobre Dios, Cristo, Espiritu, ley,
juicio o salvacién siempre comporta a la vez una afirma-



cién sobre el hombre en medio de su mundo, ya se trate
del hombre viejo, perdido o del nuevo, liberado por Dios.

La predicacién y la teologia del apéstol tienden conti-
nuamente al objetivo de hacer que el hombre, frente a
Dios, se comprenda a si mismo y con ello reflexione acerca
de su situacién y de su vida en medio del mundo. Al no
creyente le presenta la enigmatica paradoja de su mismo
ser (Rom 7, 7 ss.), y al creyente le descubre lo incompleto
de todo conocimiento (1 Cor 13, 12 ss.). En Pablo la razon
y la fe no estdn de ninguna manera, como con frecuencia
se dice, en una relacién de radical y desesperada contra-
diccidén. Por el contrario, Pablo muchas veces utiliza enér-
gicamente la razodn, la conciencia y la capacidad de com-
prensiéon y argumenta con el fin de persuadir y convencer
a sus inferlocutores, ya esté hablando del hombre no redi-
mido o del salvado. Consecuentemente, usa un estilo de
predicacién apodictica, a manera de revelacion, estilo uti-
lizado en su ambiente religioso, incluso por numerosos
predicadores cristianos. La “palabra de la cruz”, en efecto,
estd, seglin Pablo, en una fuerte oposicién con la “sabiduria
de este mundo” (1 Cor 1, 18 ss.; 2, 6 ss.). Con ello se alude
a una forma humana de pensar y entender, una forma
muy concreta y muy determinada en cuanto a su conte-
nido, que ha fracasado ante la sabiduria de Dios y que ha
Hlevado a los hombres a la perdicién. Esto no cambia, sino
que confirma el hecho de que precisamente este hombre,
a quien esté destinado el mensaje de la gracia liberadora,
debe comprender incluso la paradoja de la obra de Dios
en la cruz de Cristo. En este sentido Pablo califica su evan-
gelio como un arma “para destruir fortalezas, mientras,
contra toda soberbia que se alza contra la ciencia de Dios,
destruimos razonamientos” (2 Cor 10, 3 ss.).
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EL HOMBRE Y EL MUNDO
EN ESTADO DE PERDICION

1. La ley

Ante lo que la revelacion llama en el evangelio “jus-
ticia de Dios por la fe para la fe” (Rom 1, 17), Pablo no
puede menos de hablar en seguida del estado de perdicidn
de todos los hombres frente a Dios. Esta justicia de Dios
se hace patente en el hecho de que todos son culpables
ante la llamada que Dios hace a la vida, es decir, ante la
ley de Dios, y en el hecho de que estan sometidos a su ira
(Rom 1, 18-21). Esta extraordinaria cognicién no es para
Pablo una verdad general, intemporal que é1 hubiera con-
seguido cavilando en una desesperada reflexién y con la
cual se habria adelantado a la misma ley. Por el contrario,
es el mismo mensaje de salvacién el que posibilita y pro-
porciona esa extraordinaria cognicién. La existencia del
hombre bajo la ley aparece a la luz del evangelio como
estado de perdicién ante Dios. En Cristo, como dice Pablo,
es retirado el velo de la ley (2 Cor 3, 14).

Ya aqui se hace visible una significativa peculiaridad
de la comprensién paulina de la ley que lo distingue de
otras figuras representativas del primitivo cristianismo. A
Pablo no le basta la indiscutible declaracién —correcta
histéricamente— de que a partir de la ley se le manifestd
el sentido de la misién de Cristo. Esta declaracidn, formu-
lada en este nivel tan general, es valida para todos los que
en el primitivo cristianismo provenian del judaismo. Sin
embargo, para Pablo —y no sdlo para él— la frase es cierta
también al revés: sélo a partir de Cristo se le revelé ver-
daderamente la ley, a saber, como fundamento de vida y
horizonte de la existencia irredenta de todos los hombres,
de los judios y de los gentiles.



Siempre que Pablo polemiza en torno al problema de
la ley lo hace en esta perspectiva del evangelio. Es impor-
tante prestar atencién a este ordenamiento interior de su
pensamiento. Este inferior ordenamiento se muestra en la
misma entrada de la carta a los romanos, cuando la pala-
bra programatica sobre el evangelio (Rom 1, 17) precede
al gran capitulo sobre la manifestacion de la ira divina. El
mensaje de salvacion llama al “ahora” (Rom 3, 21 entre
otros) escatolégico que transforma el mundo, la hora que
Dios designa al mundo, y marca el punto desde el que Unica-
mente pueden ser entendidas todas las afirmaciones del
apoéstol acerca de la ley. La ley y la experiencia que el
hombre —precisamente el hombre piadoso— puede tener
bajo ella, por si mismas nunca pueden dar al hombre el
conocimiento de su propio estado de perdicién, del cual
tampoco puede rescatarlo la ley.

El pensamiento y la predicacion de Pablo no siguen,
pues, la légica de la predicacién y de la praxis penitencial
propia sobre todo del pietismo, predicacion y praxis que,
prescindiendo del evangelio, llevan al hombre a reconocer
sus pecados y se esfuerzan por hacerle desesperar. O, dicho
con palabras modernas: Pablo no comienza su teologia con
un capitulo de filosofia existencial para sélo después pasar
a hablar del evangelio y de la fe. Muy al contrario: para
él no hay predicacién del evangelio sin que el hombre
comprenda su situacién desesperada, sin salida, y la im-
potencia de la ley para llevarle a la libertad. Siempre que
Pablo desarrolla el mensaje de la salvacion encontramos,
por lo general, afirmaciones que tratan de caracterizar de
una manera complexiva el estado de perdicién del hom-
bre, y no precisamente considerandolo como un grado su-
perado dentro del desarrollo del hombre sobre el que se
pudiera volver la vista atras con satisfaccion (cf. Rom 3,
23;6,15s.; 7, 7s.;8,5s.; 2 Cor 3, 7 s, entre otros).

También para Pablo, como para los devotos del antiguo
testamento, la ley es, en su sentido original, una llamada
de Dios y una instruccién para la salvaciéon y para la vida
(Rom 2, 6 s.; 7, 10); debe ser obedecida. Valida para todos
—¥ no s6lo para los judios— se resume en el decalogo v,
sobre todo, en el mandamiento del amor (Rom 7, 7; 13, 9;
G4l 5, 14). En este fundamento, nunca abandonado, es don-
de se apoya la afirmacién, decisiva para Pablo, de que esta
misma ley —santa, justa y buena— (Rom 7, 12. 16) de



hecho ya no es capaz de conducir a la salvacion y a la
vida, afirmacién que ningln otro judio o griego anterior a
él habia expresado con tanta profundidad y radicalidad y
que ningiin otro tedlogo del primitivo cristianismo se atre-
vibé a repetir. En este sentido Pablo entiende la universa-
lidad de la ley de un modo enteramente nuevo. Con ello
alude no sélo a la validez de la ley para todos —como ya
se habia hecho mucho tiempo antes que él en el judaismo
helenistico— sino que se refiere a cémo la ley tiene unas
repercusiones que abarcan y comprenden a todos: la ley
declara culpables ante Dios a todos, judios y gentiles. Sélo
esta ineludible solidaridad de todos en el estado de perdi-
cién bajo la ley es lo auténticamente revolucionario del
mensaje de Pablo.

¢En qué consiste la desgracia del hombre? Rom 1, 18-
3, 20 responde a esta cuestidén bajo la idea conductora de
la “revelacion de la ira de Dios”: no consiste en que el
hombre no sabe nada de Dios, sino en que no deja abrirse
paso a la sabiduria de Dios porque la “oprime en injusti-
cia” (Rom 1, 18). “Pues Dios, en cuanto es cognoscible, les
es patente (a los hombres). Pues Dios se lo ha dado a
conocer. Desde la creacién del mundo, su ser invisible, su
fuerza eterna y su divinidad se hacen visibles a los ojos
de la razdén en las obras de la creacion” (Rom 1, 19 s.).
Esto estd expresado en el lenguaje de la sabiduria griego-
judia. Pablo no habla, como los apologetas y pedagogos, de
una posibilidad a la que tuviera acceso solamente cavilando
en la reflexién, sino de una realidad que inmediatamente
se vuelve contra el hombre acusandolo: “Por eso, no tienen
excusa. Porque fras conocer a Dios no le glorificaron como
Dios ni le dieron gracias, sino que se entontecieron en sus
razonamientos y se entenebrecié su corazdén insensato”
(Rom 1, 21). El hombre, creado por Dios y llamado a la
vida, sigue siendo culpable en si mismo, en medio de
la creacién iluminada por Dios, y ha “entregado” (Rom
1, 24. 26. 28) su existencia a una fatal perversion: creador
y creatura han cambiado sus papeles, incluso en eso que
el hombre llama “religién”. Su existencia, asolada y anti-
natural, se ha convertido ahora en culpa y fatalidad, todo
en uno, para manifestacién de la ira divina.

Todo esto esta dicho, a lo largo del desarrollo del capi-
tulo primero de la carta a los romanos, con la mirada
puesta en los gentiles, pero podria decirse también con



toda propiedad de los judios piadosos, en la medida en
que les concierne. En efecto, este proyectil acusador se
vuelve inmediatamente contra el judio y le alcanza a él
mismo, confra quien ahora se levanta la acusacién (Rom
2 y 3), muy razonable y claramente, segin la palabra de
la Escritura y de la ley mosaica, bien conocida por él
Pablo sofoca asi toda posibilidad de un aislamiento fari-
saico de los judios respecto de los paganos. Pues la ley
de Dios, de diversas maneras —a unos en las tablas de
piedra del Sinai, a otros escrita en el corazén— ha sido
dada a todos, no s6lo a los gentiles, y todos seran juzga-
dos, no s6lo los gentiles. La ley abarca a todos en su grave
acusacién: “todos estan bajo el poder del pecado” (Rom
3, 9; cf. 3, 10-20). Con ello Pablo se refiere a algo mas que
la sola constatacién trivial de que todos los hombres son
pecadores —en sentido moral— y no responden debida-
mente ante las exigencias éticas. El niega sencillamente,
tanto respecto de los gentiles como respecto de los judios,
que cumplan siempre lo mandado en la ley (Rom 2, 14; Flp
3, 6). Su celosa conducta no elimina la cautividad del hom-
bre bajo el poder seductor del pecado; no hace “justo” al
hombre. Siempre queda el hombre cerrado hacia Dios y
vuelto hacia si mismo. Incluso diriamos que el judio celoso
seguidor de la ley es para Pablo un ejemplo prototipico
del esclavo del pecado. En la ilusion de su piedad, a la
caza de la justicia, se imagina ver abierto el acceso a Dios,
que en realidad esta desesperadamente cerrado, o presume
vanamente que con sus obras podra abrirlo. Lo que la ley
pone de manifiesto es su estado de perdicién, y nada mas.
El conocimiento que la ley proporciona es sélo el conoci-
miento del pecado (Rom 3, 20). En una palabra: lo que se
le niega a la ley es su funcién de seguir llevando a la
salvacion. Este supremo punto critico del pensamiento pau-
lino es —todavia hoy— desagradable para los oidos judios,
y tampoco fue escuchado en el antiguo cristianismo.

En la amplia carta a los romanos Pablo fundamenta su
juicio, desmesuradamente atrevido, en una larga reflexion
que abarca a toda la humanidad en una sola mirada (Rom
5, 12-21). Adan y Cristo son ambos comienzo y cabeza. El
primero respecto de la humanidad caida en el pecado y
en la muerte. El segundo respecto a la humanidad libe-
rada para la justicia y para la vida. Ambos son aqui con-



trapuestos en su complexiva significacién a la vez que son
relacionados mutuamente como tipos contrarios.

No es la primera vez que Pablo tiene pensamientos
semejantes. Antes que él, la apocaliptica judia ha contra-
puesto y contrastado en diversas visiones y reflexiones el
presente eén de perdicién y el edén futuro, salvador. Cono-
cemos, sobre todo, especulaciones metafisicas procedentes
del judaismo helenistico emparentado con el gnosticismo
acerca del origen divino y la vocacién del hombre asi
como su caida y sobre su tragica cautividad en el despre-
ciable mundo dominado por las potencias cOsmicas anti-
divinas. Sin duda que en el capitulo quinto de la carta a los
romanos Pablo ha utilizado tal esquema de pensamiento
y de formulacién, pero no lo ha tomado sin antes exami-
narlo, reformuldndolo y entendiéndolo de una manera
nueva. La tensién entre la tradicién que Pablo toma y la
interpretacién que le da se hace facilmente reconocible en
la misma ensambladura de las frases, no siempre armo-
niosa, interrumpida por aclaraciones y correcciones, como
ocurre ya con la primera frase, que no queda completa y
luego se repite. El esquema de pensamiento adoptado, en
si mismo, implica la idea de un hado césmico fatal que
pesa scbre toda la humanidad. En este sentido, el capitule
quinto de la carta a los romanos, efectivamente, ha influido
de un modo persistente en la doctrina de la iglesia sobre
el “pecado original”, al menos en lo que se refiere a la
idea vulgar que de él se tiene y, mas a largo plazo, ha
colaborado a una seria infravaloracién de la sexualidad
en la conciencia cristiana comtn. Sin embargo, tal modo
de pensar corresponde més a la tradicién prepaulina que
a Pablo mismo. Por eso hay que observar cuidadosamente
en qué partes y de qué manera abandona o corrige el
esquema tomado. El horizonte de su pensamiento es otro.
Pablo no se sube al plano de la historia ni se pone a
reflexionar sobre la procedencia del hombre o sobre las
causas mitico-césmicas de su caida (Satan o el destino
fatal); él insiste mucho mas ya desde la entrada de su
exposicién en el pecado de Adan que marca a todos los
hombres, es decir, el afan de realizar la propia voluntad
contra Dics, pecado con el que Adan introdujo la maldi-
cién de la muerte. Con ello no podemos hacer remontar
el pecado hasta su propia causa. Por eso, ya en la formu-
lacién de la primera frase rompe el pensamiento fatal:



“...porque todos pecaron”. Para Pablo ciertamente el pe-
cado no es una falta moral individual solamente, sino
también un hecho y un poder esclavizante; todo a la vez.
Y la muerte no es una necesidad natural fatal, sino el
poder que tiene prisioneros a los hombres y domina sobre
su estado de perdicién. Pablo apenas puede concebir la
idea de un tragico destino respecto de la humanidad ada-
mitica, ni tampoco la idea de una legalidad natural res-
pecto de la unién de la “nueva” humanidad con Cristo; en
efecto, la gratuidad y el poder de la gracia deben ser
captados en la fe (Rom 5, 15 s.).

Solo a base de transformarla, despojarla de su carécter
metafisico y referirla a la historia puede aceptar Pablo la
tradicién y la analogia en ella contenida y decir: como
uno, asi muchos; como Adan, jasi también Cristo! Es de-
cir: Cristo ha hecho realidad la salvacién en el mismo
admbito de la historia de pecado determinada por Adén.
Por eso, en vez de la mera concordancia (como.../asi...),
al final de la frase aparece lo siguiente: “donde abundé el
pecado, ha sobreabundado la gracia” (Rom 5, 20). Respecto
a este acontecimiento Pablo da también a la ley de Moisés
—a la que la tradicién especulativa apenas concede valor—
su lugar historico entre Adan y Cristo, v con ello le da
una significacién decisiva: la ley grava al hombre en su
pecado y lleva su perdicién hasta el extremo (Rom 5, 13;
cf. 4, 15). La ley no saca a la luz sino el pecado y la
perdicién.

Estos pensamientos sobre la ley se vuelven a tomar en
el famoso parrafo de Rom 7, 7-25 y son reelaborados alli
con una profundidad abismal, desconocida en el judaismo
vy en el mundo griego. También aqui se estd hablando de
una historia que pone su impronta sobre el mismo ser del
hombre. Pero la amplitud del horizonte en que se movia
el discurso sobre Adan y Cristo en el capitulo quinto de
la carta a los romanos parece abandonarse en el capitulo
séptimo y reducirse a las dimensiones de las experiencias
individuales de un “yo”, tal como hasta hoy con frecuencia
se intenta leer el texto, como si se tratara de una confesién
biografica personal de Pablo, exfariseo fracasado ante la
ley. De esa manera se entiende mal el texto. Pablo no esta
en absoluto desesperado ante la ley, y en otras partes
habla bien claramente, respecto a su pasado judio, de su
conducta intachable en la justicia de la ley (Flp 3, 4 s;



Gal 1, 13 s.). En realidad, el “yo” que aparece en el capi-
tulo séptimo no es sino el hombre sin Cristo, bajo la ley,
sometido al pecado y a la muerte, en toda la profundidad
de su miseria, profundidad que s6lo puede medirse a la
luz del mensaje de la salvacién. Ciertamente es significa-
tivo que ahora, de golpe, se hable del hombre o incluso
de Adan de una manera tan individualizada y tan poco
abstracta o general, en tercera persona. Esto se funda en
el hecho de que el hombre sblo se manifiesta claramente
en lo que él es realmente cuando se comprende a si mismo
no ya como miembro de una colectividad (miembro de la
humanidad), sino en su existencia propia y personal. Esto,
dice Pablo, se ha hecho acontecimiento en el encuentro
con la ley, que es la llamada de Dios hacia la vida, com-
pendiada en el mandamiento del decalogo (“no codicia-
ras...”). De ahi que Pablo puede hablar sbélo en primera
persona del singular, aunque las afirmaciones del capitulo
séptimo trascienden su propia persona y tienen un sentido
vélido para todos.

Pero, ;qué es lo que ocurre en el encuentro con la ley?
La respuesta tradicional reza asi: la ley pone diques al
pecado, preserva de él, muestra el camino hacia el bien.
Sin embargo, Pablo, sorprendentemente, responde de otra
manera: no, la ley ha puesto al descubierto y ha desper-
tado mi codicia. Bajo el mandamiento no he hecho sino
conocer el pecado; ahora es cuando ha sido verdadera-
mente “resucitado” el pecado, que hasta entonces estaba
“muerto”, adormilado; pues, en efecto, el hombre, en el
encuentro con la ley, siempre trae ya su propia codicia.
A partir de mi nacimiento y de mi personalidad la ley me
ha descubierto a mi como a quien no persigue otra cosa
que a si mismo. Si, el pecado ha conseguide hacer del
mandamiento de Dios —dirigido contra el pecado— un
instrumento del propio egoismo. Y asi ha ocurrido lo ab-
surdo: en fuerza de la potencia de mi codicia, me lleva
a la muerte el mandamiento que me ha sido dado para la
vida (Rom 7, 10). Eso ocurrié “cuando llegé el manda-
miento”. Entonces es cuando he muerto yo, engafiado y
asesinado por el pecado, ayudandose con aquella arma en
su mano (Rom 7, 9 ss.). Casi de una manera mitolégico-
personal habla aqui Pablo como si se tratara de un duelo,
en el que sbélo uno pudiera abandonar vivo el campo de
combate. Pero la representacién del pecado como un de-



monio lleva al error; pues si el pecado ciertamente no sélo
significa una falta moral, en cuanto poder alienante y des-
tructor del hombre no por eso deja de ser una accién cul-
pable suya. Asi, desde siempre, en el encuentro con la ley
v el mandamiento, he venido a ser cautivo del pecado y a
caer en la perdicion.

A partir de esta historia comprende Pable la realidad
del hombre, la funesta transformacién de su ser. Esta se
manifiesta en un claro contrasentido —incomprensible para
Pablo mismo—: la desesperada oposicién entre el hombre
“carnal” (es decir, el hombre que ha caido en si mismo)
y la ley “espiritual” dada por Dios (Rom 7, 19). Pero to-
davia hay maéas. Con la ley aln podria el hombre llegar a
un acuerdo y conformarse resignado; pero donde se mani-
fiesta verdaderamente la realidad del hombre como con-
trasentido es en el hombre mismo: del querer al hacer va
un enorme trecho (“quiero lo bueno y hago lo malo”, Rom
7, 15). El querer es inactivo, y el hacer es involuntario.
Y, finalmente, lo inimaginable: no soy duefio de mi mismo
(“no lo hago yo, sino el pecado, que habita en mi”, Rom
7, 17. 18. 20), aunque con mi “razén”, con mi “hombre
interior”, con mi voluntad dirigida hacia el “bien”, hacia
la vida, yo digo si a la ley, incluso con alegria. Pablo no
quiere entender esto en el sentido en que lo entiende la
gnosis, que habla de divinas “chispas de luz” en el hombre
(tal como nosotros hablamos del “buen fondo” del hom-
bre). Todo esto comprueba y confirma sbélo su espantosa
perdicién, en el méas profundo sentido de la palabra. En
su divisién, el hombre es y sigue siendo uno. El mismo es
la contradiccion. Para este “yo” vale la lamentacién: “yo,
hombre miserable, ;quién me librard de este cuerpo de
muerte?” (Rom 7, 24).

En los versiculos 7 al 25 del capitulo séptimo de la car-
ta a los romanos, Pablo reflexiona, tan parcamente como
en el capitulo quinto, sobre el origen divino y la vocacién
ideal del hombre; insiste mucho méas en el hombre ver-
dadero y en su “historia”, prescindiendo de que se trate
del piadoso judio que quiere objetar su justicia contra la
ley o del criminal que se rebela contra la voluntad de
Dios. En todas sus peculiaridades ambos textos estdn es-
trechamente relacionados entre si: el capitulo séptimo de
la carta a los romanos libra a las afirmaciones sobre Adéin
y sobre Cristo de ser mal entendidas como meras espe-



culaciones mitolégicas o histdérico-teolégicas, mientras que
el capitulo quinto protege las afirmaciones del capitulo
séptimo de ser malentendidas a manera de un mero ana-
lisis espiritual o existencial.

El proceso descrito en el capitulo séptimo pudiera lle-
var a la conclusién de que la ley, en el encuentro con el
pecado, se haya convertido en un poder del demonio y de
la muerte. Pero Pablo niega apasionadamente esta conclu-
sion, también para él blasfema. Aunque ha caido en poder
del pecado y se ha apartado sensiblemente del designio
divino, Dios no deja la ley de su mano. Su funcién ya no
es aminorar el pecado, sino “dejar que crezca” (Rom 5, 20)
y poner de manifiesto todo su poder destructor (Rom 7, 13).
La ley (nomos), aunque de una manera indirecta y muy
paraddjica, estad al servicio de la voluntad salvadora de
Dios, precisamente en cuanto que rechaza y no da paso
a la vida. Esto es lo que quiere significar el dicho paulino
que llama a la ley “pedagogo hasta Cristo” (Gal 3, 24 s.).
El apodstol la compara con el antiguo esclavo a quien estan
sometidos los hijos menores hasta que alcancen la mayoria
de edad, se hagan independientes y adquieran su herencia.
O, dicho con ofra imagen que, igual que la primera, debe
ser entendida no de una manera individual, sino en refe-
rencia al eén que abarca la era toda anterior a Cristo: la
ley es la carcel en la que todos estan custodiados y vigi-
lados hasta el dia de su liberacién (Gal 3, 22 s.; 4, 1 s;
Rom 11, 32).

Hasta hoy han sido enojosas e insoportables las extre-
madamente tensas paradojas de la doctrina paulina sobre
la ley, sobre todo para los representantes de la fe judia,
aunque también dentro de la teologia cristiana apenas han
sido suficientemente consideradas. Ultimamente y de una
manera especial, H. J. Schoeps ha reprochado a Pablo el
haber recortado y desfigurado el verdadero y genuino sen-
tido judio veterotestamentario de la ley, en dependencia
de una deteriorada comprensiéon de la ley existente en
aquel tiempo, ya que Pablo no ha tenido en cuenta su
caracter de ley de alianza y de don de la gracia; de ahi
vendrian en su teologia las supuestas, falsas y tajantes
antitesis de su doctrina: antigua y nueva alianza, ley y
Cristo, obras y fe. Incluso M. Buber ha tenido a Pablo por
un gnéstico, que de la misma manera que Juan, y a dife-
rencia de Jesis mismo, habria demonizado el mundo. Sin



embargo, estos reproches desconocen la auténtica postura
de Pablo, aunque siga siendo indiscutible la dependencia
que guardan con su tiempo muchos de sus pensamientos
y representaciones. Se juzga mal a Pablo cuando se le
toma por un exegeta que con la perspectiva del antiguo
testamento tuviera que glosar la Escritura. En realidad,
Pablo no describe la misma naturaleza de la ley a partir
de su causa original, sino que considera mas bien la situa-
cién del hombre, a quien a causa de su pecado las antiguas
revelaciones ya no le muestran el camino hacia Dios ni
le ayudan la santidad, la justicia y la bondad de la ley.

De cara a este conocimiento de la incapacidad de todos
para encontrar el camino hacia Dios —conocimiento que
vale tanto respecto del piadoso ante la ley como respecto
del malhechor, tanto respecto del judio como del gentil,
sin distincién—, Pablo se ha agarrado al fundamento mis-
mo de la fe judioveterotestamentaria, para el cual la pre-
gunta por la relacién del hombre con Dios y de Dios con
el hombre era pura y llanamente la pregunta decisiva y
existencial sobre la salvacién y la perdicién. Con todo,
Pablo distorsiona el fundamento del pensamiento judio en
cuanto aque hace llegar a todos la validez de la ley, en el
sentido de que todos estin solidarizados en su estado de
perdicion, de la que sélo la gracia los puede liberar. En
cuanto que atribuye a la ley esta significacién respecto
al estado de perdicién del hombre en su existencia real,
Pablo ha rechazado la funesta posibilidad de adulterar la
pregunta por Dios para convertirla —hablando en términos
modernos— en una pregunta general dentro de la com-
prension global del mundo (Weltanschauung). Esta, pre-
gunta en vano por un Dios que “aparece” en el mundo o
en un supermundo, a la vez que imposibilita con ello el
llegar a comprender que, en realidad, de Dios sb6lo se
puede hablar como de aquel que en sus palabras y en sus
obras “viene hacia nosotros”. Aqui es donde radica la im-
portancia de la comprension paulina de la ley, pero sélo
de aquella ley que en su predicacién y en su teologia
significa un acontecimiento de salvacién.



2. El hombre y el mundo

En los capitulos quinto y séptimo de la carta a los ro-
manos se nota claramente el paso de un pensamiento cen-
trado en toda la humanidad adamitica a un pensamiento
centrado en el “yo” del hombre. Lo cual significa: en el
fondo, del hombre y de su historia sélo se puede hablar
de manera individualizada y concreta, no en general y
abstractamente, con lo cual no se pone en cuestién el sen-
tido omnicomprensivo de las afirmaciones, sino que se
mantiene en todo su valor. Mundo y hombre permanecen
indisolublemente unidos y, a la vez, ambos, creacién y
creatura, estdn sometidos mutuamente bajo el poder del
pecado, perdidos ante Dios y necesitados de salvacién. El
mundo es el horizonte de la existencia humana, pero a la
vez el hombre imprime su huella y domina al mundo
desde su mismo fundamento. De la misma manera, cae
sobre el mundo la gigantesca sombra del hombre culpa-
ble. Por culpa suya todas las criaturas estin sometidas a
la “vanidad”, a la inutilidad de los esfuerzos de hacerse
y de pasar, a la “esclavitud de la corrupcién”, y esperan
por eso anhelantes la manifestacidn de la gloriosa libertad
de los hijos de Dios (Rom 8, 19-21).

A esto es a lo que corresponde el uso que Pablo hace
de la palabra “mundo”. Frecuentemente la usa en el sen-
tido de “mundo del hombre” (Rom 3, 19; 11, 12; 2 Cor 5,
19, entre otros) refiriéndose entonces al mundo en el que
vive el hombre, como compendio de todo aquello de lo
que el hombre se preocupa (1 Cor 7, 31 s.), aquello en
lo que pone su confianza o su gloria y todo aquello de
donde é1 intenta obtener sus criterios y su sabiduria (1 Cor
1, 18 5.; 2, 6 s.). Dominando al hombre a caballo del tiempo
que pasa (2 Cor 4, 18), deslumbrandolo, el mundo es el
dmbito propio del poder de Satin, de la divinidad de este
edn (2 Cor 4, 4).

La constante relacion de hombre y mundo se manifiesta
también en los conceptos antropolégicos de Pablo. Muchos
de ellos los hemos encontrado ya en su doctrina sobre la
ley. Sin embargo, debemos volver a tomar en conjunto los
més importantes, completar y aclarar lo alli ya dicho. En
Pablo —a diferencia de lo que ocurre en Filén— ninguno
de estos conceptos en cuanto tal es objeto de reflexién.
Asi como el apoéstol nunca discute abstractamente sobre



la esencia y el concepto de Dios ni toma la creacién como
un “capitulo doctrinal”, de la misma manera, no encon-
tramos en €l tampoco observaciones teéricas sobre el hom-
bre. Sin embargo, a través de sus conceptos y de sus
expresiones se puede observar claramente la imagen que
tiene del hombre. Todos esos conceptos y expresiones no
se refleren a elementos parciales, sino al hombre entero,
aunque eventualmente bajo diferentes aspectos. Preterimos
aqui giros ya acufiados que son empleados sencillamente
como rodeos para referirse al hombre o a la humanidad
(como ocurria ya en el antiguo testamento, por ejemplo,
con “toda carne”, “carne y sangre”, y otros parecidos) y
nos detenemos en algunos conceptos especialmente carac-
teristicos. El concepto paulino mas rico y mas importante
teologicamente es el concepto cuerpo (soma). No se mani-
fiesta esto en todas partes. Muchas veces es usado en sen-
tido normal: referido a la presencia corporal (1 Cor 5, 3;
2 Cor 10, 10), a los dolores y sufrimientos (Gal 6, 17; 1 Cor
9, 27; 2 Cor 4, 10), al comercio sexual (1 Cor 6, 15 s.; 7, 14),
al debilitamiento y abandono de las fuerzas fisicas (Rom
4, 19). También es familiar a Pablo la idea —comin en la
antigiiedad— de la unidad del cuerpo con toda la variedad
de sus sentidos y miembros (Rom 12, 4 s; 1 Cor 12, 12 s.).
Es de una importancia decisiva el hecho de que Pablo no
entiende cuerpo y corporeidad como algo que estd en el
hombre a la manera de la antigua férmula griega (6rfica)
del cuerpo como tumba (soma/sema) y carcel del alma, o
a la manera como los entusiastas de Corinto diferenciaban
el cuerpo, como algo terreno e inferior, de ellos mismos,
mas dignos, neuméticos (1 Cor 6, 12, s.). Cuerpo, para Pa-
blo, es el hombre en su concreta realidad. El hombre no
tiene un cuerpo, sino que es cuerpo (Bultmann). “Vuestros
cuerpos (o, también, ‘vuestros miembros’) pertenecen a
Cristo” (1 Cor 6, 15) quiere decir lo mismo que “vosotros
sois cuerpo de Cristo” (1 Cor 12, 27). “Ofreced vuestros
cuerpos como una victima” (Rom 12, 1) significa lo mismo
que ofreceos “vosotros mismos”. “En mi cuerpo” quiere
decir: en mi (y lo mismo ocurre en casos parecidos). De
una manera especial con la palabra “cuerpo” se expresa
la misma humanidad del hombre, que nunca puede estar
ahi como una cosa, sino que se experimenta a si mismo,
se comporta de esta o aquella manera, en todas sus posi-
bilidades. Esto, sin embargo, no se debe tomar precisa-



mente en el sentido de un “ser dueno de si mismo”. El
cuerpo més bien caracteriza al hombre como aquel que
nunca se pertenece a si mismo, sino que estd sometido a
una fuerza dominadora, ya se trate de la del pecado, de
la de la muerte o de la del Seiior. Por eso, en su corpora-
lidad siempre queda abierta la cuestion de quién es el que
detenta la propiedad del hombre (1 Cor 6, 13. 15 ss.). De
cara a la realidad del hombre en su mundo esto significa
que ha perdide y se ha hecho indigno de sus posibilidades
¥y que la libertad s6lo puede venirle accidentalmente. Bajo
este aspecto, de cara a la existencia del creyente, Pablo
puede hablar de una manera “dualista” sobre la existencia
corporal, no ciertamente en el sentido de un dualismo
metafisico que minusvalore la corporalidad en cuanto tal,
pero si para caracterizar la historicidad y temporalidad
del hombre que, mientras vive, no puede olvidar esto (2
Cor 5, 1-10). Como criatura y propiedad del Sefior, el eris-
tiano, con su cuerpo y con sus miembros, estd liberado de
la esclavitud de la injusticia para el servicio de la justicia,
y estd llamado a la vida (Rom 6, 12-23). Esta posibilidad
le ha sido abierta y le es eficaz ya por la fuerza del Espi-
ritu divino (Rom 8, 10-13), pero se culmina en la nueva
creacidn, por obra de Dios. Esta posibilidad es valida para
el hombre entero. Por eso sostiene Pablo con la méaxima
energia la doctrina de la resurreccién corporal (jno carnal!)
de entre los muertos frente a los fanaticos de Corinto (1
Cor 15).

A diferencia de lo que ocurre en el pensamiento griego,
el concepto alma (psyche) no desempeiia un papel domi-
nante en Pablo. Con él no se designa la individualidad
inmortal, divina y mas alta del hombre, sino —como ya
ocurria en el antiguo testamento— el hombre en su mani-
festacion vital, en su propia manera de pensar y sentir,
en sus predisposiciones interiores (Flp 1, 27; 2, 2. 19; 1 Tes
2, 8). De la misma manera también se habla del espiritu
humano (pneuma), que ha de ser cuidadosamente distin-
guido del Espiritu divino; designa al hombre en su con-
ciencia, en su facultad de percibir y de entender. Conoce
el “interior del hombe” (1 Cor 2, 11) y percibe el testi-
monio del Espiritu divino (Rom 8, 16). También tiene un
origen judio veterotestamentario y no griego el concepto
empleado frecuentemente por Pablo: el corazén, que sig-
nifica al hombre en su querer y en su desear (Rom 10, 1;



1, 24; 1 Cor 4, 5), en su amor y en sus suefios (por ejem-
plo, Rom 9, 2; 2 Cor 2, 4; 7, 3 y mas casos). De origen
griego son, sin embargo, los conceptos de conciencia y
razén; el lenguaje del antiguo testamento y del judaismo
todavia no los conocen. Respecto al primero el lugar mas
importante es Rom 2, 15. Conciencia (syneidesis) es el co-
nocimiento del hombre sobre si mismo, que acompafia su
accién, ya se trate de acciones ya ocurridas o de obliga-
ciones que debe llevar a cabo (1 Cor 4, 4; Rom 9, 1; 13, 5).
Para Pablo la conciencia no es una tltima instancia res-
pecto al bien y el mal, sino mas bien un infalible testigo
de la verdad que no es licito desatender o domefar, pues
é] declara al hombre quién es él verdaderamente, por opo-
sicién a lo que parece que él hace o a lo que él quisiera
ser (1 Cor 8, 7 ss.). A través del judaismo helenista Pablo
toma el concepto de la filosofia estoica popular, donde el
concepto es empleado —igual que en el capitulo segundo
de la carta a los romanos— bajo la imagen de un tribu-
nal de justicia (acusado, testigo, juez). Para Pablo el dic-
tamen de la conciencia no es ya idéntico con la sentencia
del juez divino; la conciencia mas bien confirma simple-
mente que la voluntad de Dios ante nadie queda oculta
y, con los pros y contras de la autoacusacién y autodefen-
sa, lleva a pensar en la futura y definitivamente clara
sentencia de Dios sobre el hombre. Con los ojos de la
razébn (nous) —como dice Pablo al estilo de la filosofia
griega de la religion y al estilo de la sabiduria judia— el
hombre ve en las obras de la creacién la esencia invisible
de Dios, su fuerza eterna y su divinidad; asi percibe su
llamada (Rom 1, 20). Incluso el hombre no salvado debe
asentir afirmativamente con su razén a la ley de Dios
(Rom 7, 22). Las funciones de la razén son entender, exa-
minar, decidir, juzgar (2 Cor 4, 4; 10, 5; Rom 12, 2; 1 Tes
5, 21; Rom 3, 28; 1 Cor 4, 1). Caracteriza al hombre ilu-
minado por sus facultades en medio de su mundo. Pablo
no la designa ni la entiende al estilo de la Estoa —como
logos, fuerza por la que el hombre participa en la divina
razén del mundo— ni al estilo de la gnosis —como espiritu
sobrenatural que hace participar al hombre en un mundo
de luz—. El hombre estd en estado de perdicién como
quien por su razén ha perdido lo que constituye su bien,
es decir, la plenitud de la vida y la obediencia a la ley
de Dios (Rom 7, 14 ss.). Sin embargo, la ley en cuanto tal



no es descalificada por Pablo. El apéstol apela a la razén
(1 Cor 1, 18 ss.) incluso alli donde contrapone crudamente
la “locura del mensaje” a la “sabiduria de este mundo”,
para que a la predicacién no le falte comprensibilidad y
fuerza de convencimiento (1 Cor 14). Sin esto la razén
nunca superaria el mundo de pensamiento del hombre que
se afirma a si{ mismo frente a Dios, y esclavizaria bajo la
obediencia a Cristo (2 Cor 10, 3 ss.).No se priva de la razén
al creyente, sino que se le “renueva” por obra de la gracia
(Rom 12, 2).

En su realidad el hombre estd “vendido al pecado”
(hamartia; Rom 7, 14). Curiosamente casi siempre se habla
de él en singular, como de una fuerza personal. Entrado
en el mundo con la desobediencia de Adan (Rom 5, 12),
ha logrado dominar sobre todos (Rom 5, 21). Como un
patrén arma y paga a los suyos con la muerte (“la muerte
es la paga del pecado”, Rom 6, 23). Esta misma manera
de hablar ya muestra que el pecado es més que un con-
cepto global para encuadrar un conjunto de acciones ma-
las, tanto que se manifiesta también en delitos morales
(Rom 1, 26 ss; 2, 21 ss.; 3, 10 ss. y otros). Por su propia
naturaleza es enemistad con Dios (Rom 5, 6 ss.; 8, 7), a
quien niega la gloria y la accién de gracias. Tiene al hom-
bre siempre bajo su dominio; las buenas obras de los gen-
tiles (Rom 2, 14) asi como las obras del judio piadoso
encaminadas a obtener su ‘“propia justicia” no son capaces
de hacer abandonar el camino del pecado. Esta actitud del
hombre queda caracterizada de la manera més clara a tra-
vés del concepto carne (sarx). Como ya ocurria en el len-
guaje del antiguo testamento, este concepto se refiere fre-
cuentemente al hombre en cuanto creatura diferenciado
de Dios. Carne es el hombre en su existencia efimera (Gal
4 13; 2 Cor 12, 7; 4, 11; Flp 1, 22. 24, entre otros), respecto
a su origen, parentesco o situacion en la sociedad (Rom
1, 3,4 1;9, 3. 8 1 Cor 10, 18; 1, 26). Son denominados
“carnales” bienes terrenos pasajeros como la alimentacién
v el dinero (Rom 15, 27; 1 Cor 9, 11). Pero “carne” tiene
en Pablo, en numerosos pasajes un expresivo sentido que
no era desconocido al lenguje del antiguo testamento. En
esos casos significa la naturaleza y la coducta humana en
oposicién y contradiccion con Dios y el Espiritu de Dios.
“Carne” significa aqui —por lo general unido con verbos—
el fundamento a partir del cual el hombre natural se



entiende a si mismo y el ideal para el que vive (por
ejemplo: Rom 8, 24; 2 Cor 10, 2; 11, 18), aunque esto no
significa exactamente la esfera de poder en la que ha caido
en su tendencia natural a la afirmacién propia. Abarca
también la codicia simbodlica (G4l 5, 13 ss. 24), asi como la
superioridad religiosa sobre la que el judio o los entusias-
tas fundamentan su confianza en si mismos (2 Cor 11, 18;
Gal 6, 12 s.; Flp 3, 3 s.). Pretendida y manifiestamente el
hombre adopta tal conducta sobre si mismo, pero en rea-
lidad sucumbe a los poderes que le esclavizan. Como el
pecado, la carne es también un poder esclavizante (Rom 7,
14. 18; 8, 6 s. 12; Gal 5, 16. 24).

Esta caida del hombre en si mismo y en el poder de la
perdiciéon culmina en la muerte. La tendencia del hombre
a afirmarse a sl mismo y a afirmar la vida le trae los
frutos que, a su vez, la muerte reine en su granero (Rom
7, 5). Sembrar en la carne es germen de perdicién (Gal
6, 8; cf. también Rom 6, 23; 8, 13; 2 Cor 7, 10). Imagenes
muy diversas, a menudo s6lo aludidas, describen este
acontecimiento de la muerte. Muestran que para Pablo
la muerte significa algo mas que el mero fenémeno fisico
del fallecer o la nada del mas alld de la frontera de la
vida. La muerte mas bien penetra totalmente con su fuer-
za aniquiladora la vida natural del no salvado, ya sea que
éste se acerque a ella en el temor (Rom 8, 15) ¥y en el
dolor (2 Cor 7, 10) o que busque su encuentro con las
conocidas palabras: “comamos y bebamos, que mafiana
moriremos” (1 Cor 15, 32). Asi la muerte se confunde con
el mismo impulso de la vida. Carne y pecado llevan en si
mismos gérmenes de muerte (Rom 6, 16). El pecado es el
aguijon en mano de la muerte (1 Cor 15, 56). Junto con
el pecado, 1a muerte domina la humanidad irredenta (Rom
5, 12-21) y hasta el fin del mundo permanece como el
ultimo enemigo de Cristo (1 Cor 15, 26).

La ley no es capaz de hacer saltar este circulo de des-
gracia y de muerte (Rom 8, 3); s6lo lo domina y lo con-
firma. La ley como camino de salvacién ha terminado;
Cristo es el final de la ley (Rom 10, 4).



14

EL ACONTECIMIENTO
DE LA SALVACION

Para Pablo como, después de él, para los reformado-
res, el mensaje de la justificacién sblo por la fe era el
articulus stantis et cadentis ecclesiae (el articulo con el que
la iglesia permanece en pie o cae). No se puede engafar
uno con ilusiones ocultando las dificultades que tal men-
saje crea a la comprensiéon moderna. Tales dificultades
tienen su fundamento en la dependencia que el lenguaje
y la forma de pensamiento de tal mensaje guardan con
su propia época, pero no menos tienen su fundamento en
el hecho de que la tradicidon eclesial inaugurada por Pablo
se petrific6 muy pronto y perdié su fuerza. Asi como en
otro tiempo se han construido nuevos templos sobre el
fundamento de antiguas basilicas, pero se ha hecho de
manera que la planta de la antigua basilica apenas se
puede después reconocer, con frecuencia la doctrina pau-
lina de la justificacién prolonga una sombra y apariencia
de existencia en piadosas férmulas conservadas. No que
tal doctrina —en todo caso en el circulo de la tradicién
reformadora— fuera discutida o desconocida. Por el con-
trario, era de tal modo conocida y reconocida que llegd
a hacerse evidencia. Con ella ocurre como con una inven-
cién o un descubrimiento que lograron llevar a cabo ge-
neraciones anteriores y que ahora estd a disposicién de
las generaciones posteriores. Los vocablos mais o menos
corrientes en el lenguaje cristiano ya no corroboran la
fuerza, sino la impotencia de lo que en otro tiempo se
dijo. Desaparece la evidencia del mensaje y aparece s6lo
el grado de su inevidencia. Ya no es lo que era. En efecto,
una doctrina de la justificacién que se ha hecho evidente



y que ha sido desterrada del catecismo o de la dogmaética
va no es la doctrina de la justificacién de Pablo. Las con-
secuencias que de ahi se derivan aparecen claramente ante
los ojos: la predicacién eclesial da simplemente con un
fantasma precisamente ahi donde segin Pablo radica el
nacleo mismo de todo el evangelio y donde su palabra
conmovedora y liberadora deberia alcanzar al hombre real.
No raras veces se puede percibir o barruntar que la teo-
logia y la predicacién, en la medida en que desde hace
tiempo se han evadido a campos supuestamente adecuados
a la época, se esfuerzan tan sincera como inatilmente por
desmenuzar rocas con un miserable arado o por transfor-
mar la tierra en un pais de jardines.

Esto muestra los esfuerzos que son necesarios para ha-
cer de nuevo elocuente y expresivo el mensaje de Pablo
y excitar de nuevo el torbellino que en otro tiempo tal
mensaje provocd. Hoy, como antafio, resta la tarea de con-
frontarse con su doctrina, volverla a reformar y compren-
derla con renovado esfuerzo.

Interpretar la doctrina de la justificacién de Pablo no
puede significar descomponerla en todos y cada uno de sus
elementos conceptuales para volverlos después a agrupar
en un todo. La primacia la tiene ante todo lo aconteci-
do en Cristo, que es presente en el evangelio y que se
manifiesta en seguida en un campo lleno de tensiones en
el que han sido colocados cada uno de los conceptos del
mensaje paulino. Cada uno de ellos remite a otro y no
constituye por si mismo una afirmacién independiente. Hay
que preguntarse qué es lo que cada concepto aporta a la
comprensién de la historia proclamada en el evangelio.

1. La justicia de Dios ‘

Pablo no ensefia la proposicion teolégica general de que
Dios es justo. Lo peculiar de su mensaje es el traspaso de
la justicia de Dios a los creyentes. Pero, ;qué significa
aqui justicia, hacerse justo, ser justificado, justificacion?

Ninguno de los modernos idiomas occidentales dispone
de un concepto que reproduzca adecuadamente el conte-
nido de significacién de esta palabra biblica y paulina. Sin
embargo, no seria prudente rechazar por ello el viejo vo-
cablo “justicia”. Con él se echarian a perder en seguida



los contenidos aludidos por Pablo. ;Pero qué contenidos?
Puede sorprender el hecho de que Pablo en Rom 1, 17
habla en una frase sobre la justicia de Dios y la del cre-
yente y, sin embargo, ambas justicias no son dos cosas,
sino una sola cosa: justicia de Dios. Por eso puede decir
“justicia de Dios a base de la fe”, “desde la fe” (cf. Flp
3, 9; Rom 9, 30; 10, 4. 6; Gal 2, 16, entre otros). Segun
Pablo, ella y sblo ella es para el hombre la salvacién de
la muerte y el acceso a una vida ante Dios (Rom 1, 17;
Flp 3, 9 s}, en flagrante contraposicién con la “justicia”
que el hombre piadoso quiere conquistar a base de las
obras de la ley, puesto que lo que éste consigue con su
celo no puede ser sino su “propia” justicia (Rom 10, 3), y
nunca la justicia de Dios (cf. Rom 9, 30-10, 4; 3, 21. 31).
Esta misma forma de hablar ya muestra que “justicia”
y “justo”, afirmado sobre Dios y a la vez sobre el hombre,
no puede ser entendido en sentido griego (y latino) como
una propiedad. Esta falsa inteligencia ha llevado a error
durante mucho tiempo a la teologia, porque se orientaba
en seguida en la direccién del concepto de la virtud car-
dinal griega y al ideal latino de la iustitia. También para
Lutero la palabra “justicia de Dios”, tan malentendida, era
en primer lugar un objeto terrorifico porque, evidente-
mente, la cotejaba en seguida con la norma judicial de
la ley divina; y este objeto terrorifico nunca basta al
hombre pecador. ;Coémo podia ser una tal justicia el con-
tenido del evangelio? Sélo tras largos y extenuantes es-
fuerzos logré una comprensién nueva y liberadora de la
justicia en el sentido biblico paulino. Entendida como pro-
piedad, como cualidad ética de Dios, como juez, y del
hombre, efectivamente, no tiene sentido. Las cualidades
no pueden transferirse. Caracterizan a cada uno en su
propia peculiaridad y sélo pueden agruparse cuando son
semejantes, por ejemplo, los justos frente a los injustos.
Pero Pablo piensa precisamente en esto: la unién de los
totalmente diversos, la unién de Dios y el hombre, de
Dios y sus enemigos (Rom 5, 10), incluso —como Pablo
puede llegar a decir en el colmo de la paradoja-— la unidén
de Dios con los sin Dios (Rom 4, 5; cf. 5, 6). Ahora puede
predicarse la justicia respecto de ambas partes y, sin em-
bargo, sigue siendo justicia de Dios. La unica diferencia
estriba en que sélo en Dios es esto activo: declarar justo
y justificar (cf. Rom 3, 26; 4, 5; 8, 30. 33; GAal 3, 8 y otros



lugares), mientras que en el hombre, por el contrario, es
pasivo: ser declarado justo y ser justificado (cf. Rom 2, 13;
3, 20. 28 y otros). La unién del genitivo “justicia de Dios”
no significa —gramaticalmente hablando— un genitivo sub-
jetivo (en cuyo caso Dios estaria reducido y desterrado a
la lejania de su majestad, inalcanzable, cerrada al hom-
bre), sino un genitivo de autor. Es decir: Dios crea para
el hombre su justicia, pone al hombre en la justicia, al
hombre, que sin esta declaraciéon y esta accion de Dios
esta perdido, pero que ahora puede ya vivir ante él

En todas estas expresiones Dios es el juez, y la relacién
del hombre hacia él es entendida como una relacién de
derecho. S6lo Dios decide sobre el ser o no ser, sobre la
vida o la muerte del hombre. Como la palabra justicia no
habia perdido para Pablo su sentido juridico podia diri-
girla a los griegos. Sin embargo, es nuevo y sorprendente
en su mensaje el que Dios mismo no estd sometido a un
derecho normativo inmutable que estd por encima de él
y conforme al cual tuviera él que dictar su juicio. Sélo
Dios determina qué es la justicia y qué es justo. Sélo por
eso puede decir Pablo: la justicia se ha revelado “sin ley”
(Rom 3, 21). Mirado desde el punto de vista humano seria
una afirmacién imposible. Cuando el hombre se sittia osa-
damente méas alld de la ley y traspasa sus limites sobre-
viene la anarquia, la ilegalidad, y entonces experimenta
que en verdad no puede escapar de la ley sino que tie-
ne que sufrir su violencia. Pero Dios no es esclavo de su
ley, sino que la ley estd a su servicio. El no tiene que
acreditar su justicia ante la ley, sino que ésta estd ahi
para remitir a la justicia de Dios; la ley remite mas alla
de si misma (Rom 3, 21b). Mientras nos pone de manifiesto
que nosotros ante Dios no somos justos, da testimonio de
aquel que sélo él es justo, sélo él justifica y absuelve por
gracia. El no abandona al hombre a si mismo. Dice si al
que no tiene Dios. Dios no se encierra en su justicia, sino
que encierra el pecado en ella y toma al hombre hacién-
dole venir desde la lejania hasta su proximidad. Esta jus-
tificacién del pecador es una sentencia y, a la vez, una
accién de Dios. Su palabra cumple lo que pronuncia. Aqui
no tiene cabida la ficcién, el “como si”.

Las raices de este pensamiento paulino no arrancan del
helenismo, sino del antiguo testamento y del judaismo,
aunque las afirmaciones paulinas van méas alld. Justicia,



ser justo y expresiones verbales correspondientes tales
como declarar justo, absolver, hacer justicia, entre otras,
son ya conceptos fundamentales en el antiguo festamento
respecto a las relaciones de la alianza que Yahvé ha pac-
tado con su pueblo. Atribuidas a Dios indican la fidelidad
con que €l se comporta ante dicha alianza, la fidelidad con
que €l renueva siempre la alianza por su bondad y por su
gracia. Paralelamente también existe la justicia de las
relaciones de alianza del hombre piadoso del antiguo tes-
tamento, es decir, la obediencia a la lamada y a las ins-
trucciones de Yahvé que mantienen a su pueblo dentro
de esta relacién comunitaria. En los salmos y oraciones
veterotestamentarios y judios ha encontrado ciertamente
expresion multiple y variable la conciencia de que el hom-
bre no alcanza esa voluntad de Dios y el hecho de que
“nadie es justo ante Dios” (Sal 143, 2; Job 4, 17). Los
textos de Qumran, ultimamente hallados, confirman am-
pliamente esto mismo. Por eso, el hombre piadoso confia
mas y mas en la fidelidad de Dios. Asi encontramos en el
judaismo testimonios que suenan en perfecta concordancia
con el “tono paulino”: “pues en esto se manifiesta tu jus-
ticia y tu bondad, Sefior, en que ti te apiadas de aquellos
que no tienen acopio de buenas obras” (4 Esd 8, 36). O en
este otro texto de la regla de la secta de Qumran: “si
tropiezo por la maldad de mi carne mi justificacién sera
eternamente la justicia de Dios” (1 QS XI, 12). Sin em-
bargo, la concordancia entre tales afirmaciones y las afir-
maciones paulinas no debe ocultarnos una profunda dife-
rencia. Las afirmaciones paulinas no se separan jamaés de
la peculiar relacién de Dios con su pueblo escogido y no
significan en ningin caso una infravaloracién de la ley
como camino y medio de salvacién. Ahi seria impensable
la afiadidura —caracteristica de Pablo— con que él mismo
prolonga el salmo que cita (Sal 143, 2): “nadie es justifi-
cado ante él por las obras de la ley” (Rom 3, 20; G4l 2, 16).
Por eso, para los judios es absurda la contraposicién pau-
lina entre fe y obras.



2. La gracia ]

Por Cristo: ;sélo por la fe! Con este mensaje Pablo ha
afiadido nuevos motivos a la idea de que s6lo justifica Dios
y de que el justo es instruido por su gracia, idea que to-
davia esta en la linea de la tradicién veterotestamentaria
judia. Ha adquirido un sentido nuevo, radical y omnicom-
prensivo lo que viene significado por las expresiones solo
deo (por Dios s6lo) y sola gratia (sélo por la gracia). Al
margen de la ley, la justicia de Dios para la fe se funda-
menta v se ha revelado en el “sacrificio expiatorio” de
Cristo (Rom 3, 21 ss.). Pablo no ha acunado por si mismo
la idea del sacrificio expiatorio de Cristo. Esta idea pro-
viene de la antigua teologia judeocristiana, que ha visto
en la muerte de Cristo una prueba de la fidelidad de Dios
a la alianza y que ha relacionado la muerte de Cristo con
la restauracién de la alianza del Sinai, rota culpablemente
por Israel. En efecto, ya en Rom 3, 25 aparece todavia esta
idea. Sin embargo, en la propia interpretacién de Pablo
en seguida desaparece totalmente la idea tras la universal
accién salvadora de Dios que transforma el mundo en el
presente, accién salvadora de la que pueden participar
todos los que aceptan la fe en Jests (Rom 3, 26). La idea
de expiacién no es entendida ahi como un acto de auto-
afirmacién de Dios ni, mucho menos, como una expiacién
presentada por la humanidad culpable. Pablo no se hace
cargo de la cuestion que se discutird en la teologia pos-
terior, a saber: qué requisitos tiene que cumplir Dios para
no dafiarse a si mismo. Por el contrario, la idea se refiere
més bien a la gracia de Dios, que en Cristo ha ofrecido
su justicia a todos y ha tomado sobre si a los creyentes
para librarlos de la desgracia en que habrian caido sin
Cristo. Pablo no reflexiona de nuevo tras esa gracia. Sin
que aparezca la palabra, expresa la idea de la nueva
alianza, que estd en radical oposicion a la antigua alianza
del Sinai, limitada a Israel (ef. 2 Cor 3, 6 ss.; Gal 4, 24,
Rom 11, 27).

Pablo cierra el gran apartado de Rom 3, 21 ss., en el
que desarrolla su doctrina de la justificacién, con un canto
de victoria: “;Doénde estd, pues, el derecho de gloriarse?
Eliminado queda. ;Por qué ley? ;La de las obras? No,
sino por la ley de la fe. Deducimos, pues, que sélo por la
fe es justificado el hombre, independientemente de las



obras de la ley” (Rom 3, 27 s.). Un canto de victoria seme-
jante al de 1 Cor 15, 55: “;Dénde estd, muerte, tu victoria?
(Dénde esta, muerte, tu aguijén?”. No son los hombres
los que han conseguido esta victoria, sino Dios, y todos
toman parte en ella, puesto que Dios no es Dios sblo de
los judios, sino también de los gentiles (Rom 3, 29).

Siempre que el apéstol habla de la gracia de Dios (Rom
3,24;5 2. 15; 2 Cor 8,9; Gal 1, 6; 5, 4 y otros) o también
del amor de Dios (Rom 5, 8; 8, 35. 39; 2 Cor 5, 14; Gal 2, 20)
no piensa meramente en una manera de comportarse Dios
en general, sino que esta pensando en la accién de Dios que
se ha hecho acontecimiento en la muerte de Cristo. Este
amor no encuentra a su llegada nada que sea digno de él,
sino s6lo la debilidad, hombres sin Dios, pecadores y ene-
migos (Rom 5, 6-8). Su paradoja —que para la inteligencia
humana es un absurdo— muestra su talla divina. Se le
pueden aplicar las hermosas palabras de G. Radbruch, pro-
fesor de filosofia del derecho:

La gracia estd intimamente emparentada con el milagro.
Asi como el milagro rompe la ley natural, la gracia rompe
la legalidad de derecho, y es propio de ambos un tipo de
accién que repercute en una enorme e inmerecida felicidad
de aquellos que son capaces de entender su lenguaje.

La gracia no pone en peligro el orden del derecho, no
elimina la diferencia entre el bien y el mal, no lleva a la
anarquia. Por el contrario, mas bien fundamenta un nuevo
orden, una nueva alianza.

Por “justificacion” emplea Pablo también, en idéntico
sentido, la palabra “reconciliacién” (Rom 5, 10 s.; 2 Cor 5, 18
s.). Igual que la justificacidn, la reconciliacién es también
una accién sblo de Dios en la entrega de Jesucristo. Pablo
no dice nunca que Dios se reconcilia por su sacrificio. “Dios
reconciliaba el munde consigo mismo” (2 Cor 5, 19). Su
grito es caracteristico: “{Dejaos reconciliar con Dios!” (im-
perativo pasivo). Con ello se hace clara en seguida la
significacion omniabarcante de la accidén salvadora de Dios
en la muerte de Cristo. Es particularmente el tema de las
posteriores cartas de Pablo a los colosenses y a los efesios
(Col 1, 20 ss.; Ef 2, 16). La accidén salvadora de Dios hace
posible un estado de salvacién, “una gracia en la que
nosotros permanecemos” (Rom 5, 1 s.).

1



3. La fe

La fe no es tampoco en la teologia paulina un tema en
si mismo. No se habla de ella como de un sentiimiento
religioso o como de una actitud piadosa. Curiosamente,
Pablo, igual que el resto del nuevo testamento (excepto
Heb 11, 1), no da nunca una definicién de la fe. Esta toma
su naturaleza a partir del objeto al que se dirige por la
gracia divina. Nunca se objetiva la fe como objeto de
reflexién prescindiendo de aquel a quien se cree. Fe sig-
nifica siempre fe en... (G4l 2, 16; Rom 10, 14; Flp 1, 29 y
otros), creer que... (1 Tes 4, 14; Rom 6, 8; con frecuencia
en unién con un genitivo objetivo). En este sentido la fe
es la aceptacidon de la accidn salvadora de Dios que el
evangelio proclama, aceptacion llevada a cabo en una con-
flanza obediente y una obediencia confiada (Rom 1, 5; 6,
16; 2 Cor 10, 5, entre otros). En cuanto tal es condicién
de la salvacién, pero no en el sentido de que tenga que
ser producida previamente en fuerza de una decisién hu-
mana para s6lo después hacer asi al hombre participe de
la salvacién. Condicién no significa aqui condicién previa
o méritos requeridos. Malentendida de esta forma la fe
se habria convertido de nuevo en una “obra”, semejante
a las obras de la fe que el judio se esfuerza por acumular
con el fin de lograr ser reconocido y declarado justo por
parte de Dios. En tal situacién ya no tendria importancia
gue la fe fuera considerada como un estado del alma (Fi-
16n) en el méas alto grado de piedad o como una especie
de pieza de recambio que pudiera compensar la impor-
tancia del hombre frente a Dios y que hiciera que Dios
mirara los buenos sentimientos en vez de la accién que
sigue siendo culpable. Con ello la estricta oposiciéon entre
fe y obras seria ilusoria y se arriesgaria la salvacién de
los impios.

Ya en el judaismo, Abrahdn es sencillamente el proto-
tipo de los verdaderos creyentes, y no sélo como prototipo
moral, sino como padre de Israel. Dios le ha escogido a él
de entre todos los pueblos (Gén 12), ha sellado con él su
alianza y le ha dejado en la circuncisién el signo de
tal alianza, para todos sus seguidores (Gén 15; 17). Sobre
él se apoya Israel en su ser de pueblo escogido. Esta tra-
dicién se ha mantenido en el antiguo cristianismo. Esto lo
muestran muchos textos de los evangelios y de los Hechos



de los apdstoles. También los primitivos cristianos se con-
sideran hijos de Abrahan y herencia de las promesas a él
otorgadas. El Dios a quien confiesa la primitiva cristiandad
es el “Dios de Abrahén, de Isaac y de Jacob” (Mc 12, 26
par), como Jests en cuanto Mesias es llamado hijo de
Abrahan (Mt 1, 1 s.; G4l 3, 16). En la conducta de Abrahan
se hace visible tanto para los judios como para los cris-
tianos qué es lo que se llama fe. Los clasicos lugares del
antiguo testamento que se citan son Gén 12 (obediencia
de Abrahin frente a la llamada de Dios), Gén 22 (su dis-
ponibilidad ante las exigencias de Dios, incluso hasta para
sacrificar a su propio hijo) y Gén 15 (su incondicional con-
fianza hacia la promesa de una gran descendencia). Dios
le ha imputado esta fe como justicia. El capitulo 11 de la
carta a los hebreos lo cuenta entre la ‘“nube de testigos”,
en el mismo sentido en que ya antes lo habia hecho el
judaismo, en recuerdo de su obediente salida hacia lo des-
conocido, apoyado sélo en la palabra de Dios llegada hasta
¢l (Heb 11, 8), y una segunda vez en recuerdo del sacrificio
de Isaac (11, 17 ss.). La carta de Santiago invoca también
expresamente esta misma verificacién de la fe de Abrahan
en la accidén (Sant 2, 20 ss.) ¥y pone en estrecha relacidn
estos lugares de la Escritura con otros lugares clasicos
tomados de Gén 15, 6, para poner de manifiesto claramente
que no sélo la fe, sino la fe y las obras son las que nos
hacen justos por parte de Dios.

También Pablo pone de manifiesto qué es la fe, en
Abrahén, pero renuncia a aludir a Gén 12 y Gén 22, limi-
tdndose a Gén 15, 6 (“Abrahan creyé a Dios y esto le fue
imputado como justicia”; Rom 4, 3; Gal 3, 6). Los amplios
comentarios sobre la fe de Abrahan y la bendicién de Dios
por la que fue hecho “padre de muchos pueblos” (Rom
4; Gal 3, 6), son, por su forma, una especie de midrasch,
un comentario de la Escritura segin el estilo judio para
exponer una verdad de fe. En cuanto al contenido, cierta-
mente, se diferencian radicalmente del pensamiento tra-
dicional judio, y lo que en un primer momento da la im-
presién de ser una reflexién extraflamente erudita, en
verdad no es sino una lucha a muerte por los fundamentos
y prlnmplos judios y cristianos de la fe. Seglin la convic-
cién judia, que es también conviccidn de la carta de San-
tiago, la Just1ﬁca<:1on de Abrahan por parte de Dios es la
bien merecida paga por la més alta manifestacién de



piedad. Pablo, sin embargo, no la considera como “paga
merecida”, sino como “paga de gracia” (Rom 4, 4 s.). Esta
es la leccién que Pablo saca de la historia de Abrahén,
leccién que suena directamente a blasfemia no sélo para
los oidos judios: Dios “declara justos a los impios” (Rom
4, 5). No se puede suavizar esta expresién. Cierto que no
es necesario decir que aqui no se trata de faltas morales
de Abrahadn ni de que Pablo quiera echarle algo en cara
o rebajarle ante la veneraciéon de los judios. Sin embargo,
figura aqui como prototipo del hombre, de todos los hom-
bres, que, por naturaleza, no tienen acceso a Dios, sino
que son pecadores y enemigos de Dios (cf. Rom 5, 6 s.).
Dios ha amado a ese hombre y lo ha declarado justo en
atencién a su fe.

Con todo esto recibe un golpe mortal la representacién
de la alianza veterotestamentaria, simbolizada en la cir-
cuncisién como signo de alianza. De la colocacién de Gén
17 (la entrega del signo de la circuncisién) tras Gén 15
(justificaciéon de Abrahan en atencién a su fe, no en aten-
cidn a sus obras) deduce Pablo —al estilo de los doctores
de la ley— que aquel signo de la alianza sélo posterior-
mente debia coronar y confirmar su justicia por la fe, jus-
ticia que le habia sido declarada cuando todavia era un
gentil (Rom 4, 11). De esta manera Abrahan ha sido cons-
tituido “padre de muchos pueblos”, es decir, también de
los gentiles. Dicho con otras palabras esto significa: la
salvacion no estd ligada a la promesa dada sélo al Israel
terreno, y no debe ser buscada sdlo en el ambito de la
ley, sino alli donde s6lo valen la gracia de Dios y la fe
(Rom 4, 16; cf. G4al 3, 6-18). En este sentido es licito “se-
guir las huellas” de Abrahin y tenerlo como guia (Rom
4, 12), por un camino diametralmente opuesto al que pen-
saban los judios, que perseguian un fantasma.

Esta fe, en contraposicion a las obras de la ley, tiene
su firme fundamento en la promesa de Dios; no es sim-
plemente una confianza general en Dios. Mirado desde la
perspectiva humana la fe estd como el creador ante la nada,
pero se atiene a la palabra de aquel “que vivifica a los
muertos y llama a ser a lo que no es” (Rom 4, 17). Asi,
la fe es fe en esperanza donde segin las perspectivas hu-
manas no hay nada que esperar (“esperanza contra toda
esperanza”, Rom 4, 18), igual que Abrahan no veia todavia
nada de los “muchos pueblos” de los que debia ser padre.



La promesa de Dios es su Gnica garantia. Eso no significa
que la fe cierre los ojos a la realidad y se evada a un
mundo de ilusiones: “Abrahan vio su cuerpo ya sin vigor
y amortecido el seno de Sara sin desfallecer en la fe. Sin
embargo no cayd en la duda o en la increencia, sino que
se fortaleci6 en la fe y dio gloria a Dios, en la persuasién
de que Dios es capaz de cumplir lo que ha prometido”
(Rom 4, 19 s.). Esta fe es imputada por Dios como justicia,
la fe con que Abrahin esperaba las promesas futuras, y la
fe con la que los creyentes se apoyan ahora sobre el cum-
plimiento de tales promesas en la muerte y en la resu-
rreccion de Cristo (Rom 4, 23 s.).

Asi, pasa a paso, se libra en el capitulo cuarto de la
carta a los romanos una batalla con el judaismo, por Abra-
han, por el verdadero sentido del pueblo de Dios, por la
“historia de la salvacién”, por la salvacion eterna, y todo
lo que el judio pretende para si con exclusién de los
gentiles, es prometido ahora a los creyentes, ya provengan
de los judios o de los gentiles.

El concepto de fe que tiene Pablo y la primitiva comu-
nidad cristiana tiene mucho en coman con el concepto de
fe veterotestamentario judio. Ya en el antiguo testamento
la fe significaba: confiarse a lo que es valido, firme, fide-
digno, es decir, la alianza, la ley, las promesas de Dios.
Aqui es donde se relaciona la palabra hebrea hdimin (de
la misma raiz que el “amén” que ha llegado a nuestro
lenguaje religioso) con la familia de vocablos griegos:
pistis = fidelidad (de hombre a hombre), pisteuein — tener
y mostrar confianza, pistos — fiel, digno de confianza, o
algo en lo que se puede confiar. El cristianismo y el ju-
daismo se encontraron con esta familia de vocablos grie-
gos que originalmente no tenian de ninguna manera un
sentido religioso. En el judaismo y en el cristianismo tales
palabras se convirtieron en seguida en conceptos religiosos
centrales que designan la “fe”. La fe encierra en si misma
el aguardar paciente, la esperanza infalible, y no tiene
nada en comun con las vagas conjeturas y esperanzas que
el hombre se “hace” o con las convicciones y aspiraciones
comunes hacia las que nuestro lenguaje ha degradado la
palabra.

Pero, por muchos elementos que la fe cristiana ha to-
mado de todo eso, no se agota en ellos. La fe significa,
sobre todo, la aceptaciéon del mensaje de Cristo. La accién



salvadora de Dios en Cristo es el contenido mismo de la
fe. También la fe veterotestamentaria judia se funda en
las acciones de Dios ocurridas en Israel (por ejemplo, la
liberacion de Egipto, los milagros de Yahvé en el desierto,
la expulsion de los enemigos de Israel, su entrada en la
tierra prometida). Pero los hechos mismos salvadores de
Dios no son ahi contenido de la fe, sino simplemente acon-
tecimientos demostrables y enumerables de la historia del
pueblo y del mundo. Muy de otra manera ocurre en la
primitiva comunidad cristiana y en Pablo: aqui, el mis-
mo acontecimiento salvador predicado en el evangelio, la
muerte, resurreccién y exaltacion de Cristo es aceptado
y asumido. Por eso, “la fe viene por la predicacién, y la
predicacién por la palabra de Cristo” (Rom 10, 17). La
justicia de Dios se hace justicia de la fe dentro de ese
inintercambiable ordenamiento de palabra y fe. La fe en
cuanto recepcién y la obediencia son tomadas por Pablo
no pocas veces como sinbénimos; y lo mismo ocurre con
sus contrarios, increencia y desobediencia (Rom 1, 8 y 16,
19; 1 Tes 1, 8 y Rom 15, 18; Rom 10, 3 y 10, 16; 2 Cor 10,
5 s.; Rom 10, 21; 11, 30 ss.; 15, 31 v otros).

Es decisivo el hecho de que aqui no hay ya ningin
elemento mediador ni condicionante entre Dios y el cre-
yente. Como ha desaparecido la ley de entre Dios y el
hombre, éste queda asi protegido y librado del falso ca-
mino que consiste en levantar entre él y Dios la quimera
de sus propias obras y de su propia sabiduria. La fe, como
la gracia, es incondicionada (Rom 3, 24; Gal 2, 21). No
exige ningln requisito previo, sino que es renuncia a los
propios merecimientos, y nunca constituye un motivo de
gloria, es decir, de autoafirmacién ante Dios.

Dentro de la entrega a Dios en la fe entra también
ineludiblemente el propio abandono de si mismo, abando-
no de la propia evidencia —que osada y desesperadamente
echa sus raices en lo mas intimo del hombre viejo y na-
tural— y aceptacion de otra nueva, posibilitada por la
gracia de Dios (Rom 5, 3; 14, 14; 1 Cor 15, 10; Gal 2, 20;
Flp 1, 19). Asf 1a fe es el término de la antigua vida, pero
es el comienzo, a la vez, de una nueva existencia en la
que sélo puede permanecer fiel y salir airoso (1 Cor 16, 13;
Gal 5, 1; Flp 1, 27; 4, 1; 1 Tes 3, 8) si se pone en movi-
miento y no se considera ya en la meta: “No es que lo
haya alcanzado ya o que sea ya perfecto. Por el contrario,



yo sigo intentando alcanzarlo, ya que yo mismo he sido
alcanzado por Jesucristo” (Flp 3, 12).

Tal fe alcanza la existencia concreta toda del individuo
con todas sus situaciones y posibilidades particulares. En
este sentido se da también un “crecer” (2 Cor 10, 15) como
un debilitarse o paralizarse en la fe (Rom 14, 1; 1 Tes 3,
10) asi como existe una distinta “talla” de fe (Rom 12, 3).

4. Acontecimiento salvifico e historia salvifica

No ha sido casualidad el que, en todo lo que hasta ahora
hemos dicho, hayamos hablado del acontecimiento salvifico
como si fuera algo que s6lo se refiriera al individuo. En
efecto, cuando se habla de la fe se hace necesario hablar
del individuo, de su estado de perdicién y de su salvacién.
La fe no es nunca asunto de una colectividad, sino de la
persona singular, ante cuya conciencia Pablo quiere ma-
nifestar algo con la verdad de su mensaje (2 Cor 4, 2; 5,
11). Esto no tiene nada que ver con el subjetivismo, ni
con el individualismo o existencialismo en el sentido mo-
derno, ni limita de ninguna manera el horizonte del men-
saje de Pablo, horizonte tan amplio como el mundo y su
historia. Por el contrario, esta “individualizacién” de la fe
facilita y fundamenta precisamente su universalidad.

Lamentablemente, la interpretacion del mensaje de sal-
vaciéon del apéstol iniciada por los reformadores bajo un
prisma supuestamente individualizante ha sido criticada
en las Gltimas investigaciones en torno a Pablo. Con ello
no se discute la significacién central de la doctrina sobre
la justicia de Dios. La critica mas bien pretende mostrar
que se ha abandonado la dimensién césmica y de futuro
de Ja justicia de Dios predicada por Pablo y que se ha
reducido —por el desconocimiento de su horizonte apoca-
liptico— al individuo singular. Esto se pondria de mani-
fiesto en el hecho de que haya sido entendida sobre todo,
cuando no exclusivamente como donacién a los hombres.
En realidad Pablo, al hablar de la justicia de Dios, pensaria
en “el sefiorio de Dios sobre el mundo, que se ha revelado
en Cristo de una manera escatolégica”; “aquel derecho con
el que Dios impone su voluntad en el mundo caido pero in-
disolublemente unido a él por la creacién” (E. Kdsemann).
Seria necesario considerar la justicia de Dios como poder



y caracterizarla como donacién solo en la medida en que
es participada por toda la creacién y comprende a todos
en su ambito de salvacién, no sélo a los gentiles ni sélo
al pueblo de la alianza israelitica. Como Pablo no esté
mirando al individuo singular, sino a una nueva humani-
dad y a una nueva creacién, sigue siendo apocaliptico se-
gln esta interpretacion, precisamente en base a su doctrina
de la justificacién.

Pero con estas tesis se trastoca el equilibrio esencial.
En efecto, con tales tesis se va a pique la coordinacién
esencial y totalmente caracteristica entre justicia de Dios
vy fe, coordinacién que él ha resaltado. Esta coordinacién,
precisamente, no tiene antecedentes en los textos vetero-
testamentarios y apocalipticos. Es una auténtica origina-
lidad de Pablo. A pesar de su indiscutible dependencia
de la tradicién judia, Pablo entra con ello en una fuerte
oposicién con el pensamiento de la apocaliptica. Esta, orien-
tada primaria y esencialmente en una direccidén cédsmica,
se fija ante todo en €l curso del mundo. El individuo es
s6lo una particula minima dentro de una cadena de per-
dicién o de salvacién. Pablo no ve al hambre desde este
punto de vista, en cuanto que lo considera pecador res-
ponsable y agraciada criatura de Dios. Con ello libra tam-
bién a la fe y a la teologia del equivocado camino de los
problemas de la teodicea, camino en el que terminé y
fracasé la misma apocaliptica judia —lo cual es patente
especialmente en el cuarto libro de Esdras— y que ame-
nazd constantemente la fe.

No hay que dejarse engafar por el hecho de que, eti-
molégicamente, la palabra “teodicea” no significa otra cosa
que lo que Pablo llama “justicia de Dios”. La insercién
y el contenido de la cuestiéon y del pensamiento son total-
mente distintos. En efecto, el objetivo de la teodicea con-
siste en fundamentar la justicia de Dios en los aconteci-
mientos del mundo y en la historia del singular, e intenta
alcanzar un puesto que nunca corresponderd al hombre.
El mensaje de la justificacion de Pablo, por el contrario,
igual que su doctrina sobre la ley, mantiene al hombre
firmemente en su realidad y proclama que Dios lo ha
buscado y salvado.

Ya en la doctrina paulina sobre la ley hemos hecho
notar lo opuesta que es a toda cosmovisién intelectual
sobre Dios y el mundo. Hay que decir otro tanto de la



comprension de la salvacidn y, sobre todo, de la doctrina
de la justificacion. Esta, por asi decir, lanza al hombre en
medio del haz de luz de la justicia de Dios revelada en
el evangelio y le impide atravesar la saludable frontera
de este encuentro con Dios.

Esto no quiere decir que Pablo haya “privatizado” la
relacién de Dios con el hombre y del hombre con Dios ni
tampoco que haya desatendido las dimensiones del mundo
y de la historia. En su doctrina de la justificacion Pablo
no ha abandonado de ninguna manera el tema de la com-
prensiéon de la historia de Dios con su pueblo —historia
que llega hasta el individuo singular—; lo cual era desde
hacia mucho tiempo el gran tema de la fe veterotestamen-
tario~judia. ;Pero cémo entiende él1 la “historia salvifica”?
El mismo capitulo sobre Abrahan (Rom 4), del que ya
hemos hablado, nos da respuesta a esta cuestién. Asi como
los abundantisimos lugares de la Escritura aducidos por
Pablo no son casi nunca citas de un libro intemporal de
oriculos y sentencias, de la misma manera la fe de Abra-
han no es para él un ejemplo intemporal de conducta
piadosa. Pablo lo llama en la carta a los romanos “nuestro
antepasado” (Rom 4, 1), y hablando a los corintios (jeris-
tianos gentiles!) de los israelitas, llevados de Egipto al
desierto por mandato de Dios, puede llamarlos “nuestros
padres” (1 Cor 10, 1). Aqui y alla, los creyentes son inte-
grados dentro del contexto histérico de Israel. Esta “his-
toria salvifica”, ciertamente, es historia en un sentido muy
paradéjico. Lo que ordinariamente se entiende por historia
y lo que, ciertamente, el judio piadoso entiende por tal
estd determinado por una continuidad natural y terrena
entre padres e hijos con una comprobable sucesién de ge-
neraciones. La historia, asi entendida, marca fronteras y
diferencias entre hombres y pueblos y fundamenta para
el judio —incluso hasta hoy— su irreconciliable distincién
frente a los no judios. En la historia de que habla Pablo,
la Unica continuidad que hay es Dios mismo, su promesa
y la fe que confia en su palabra. Aqui se destruye cual-
quier otra continuidad, pues este Dios no es el garante de
una historia visible, sino aquel “que resucita a los muertos
y llama al ser a lo gue no es” (Rom 4, 17). A pesar de
todo, sin embargo, la historia en que piensa Pablo es his-
toria verdadera. En efecto, entre Abrahan, en otro tiem-
po, v los creyentes de hoy se sostiene un arco tenso cuya



primera piedra es la gracia sobrevenida a Abrahan, y
cuya ultima piedra, de nuevo, no es otra que la gracia de
Dios, que debe ser participada por todos.

Con especial intensidad se plantea Pablo el problema
de la relacion entre historia e historia salvifica a través de
la relacién de Israel con los gentiles. De ello tratan las
amplias exposiciones sobre la eleccién de Israel, su impe-
nitencia y su salvacién final (Rom 9-11). Estas reflexiones
se han querido entender como un texto clave para la carta
toda a los romanos y para la doctrina paulina de la jus-
ticia de Dios. No es casual simplemente el que no figuren
al comienzo de la carta y que s6lo aparezcan después de
que haya sido desarrollado el mensaje de la justificacién
en los ocho primeros capitulos de la carta bajo las anti-
tesis de ley y Cristo, obras y fe; asi pues, sin posible
recurso al peculiar destino de Israel o a un acontecimiento
mundano todavia pendiente. Bien se anuncia ya la tema-
tica de lo que va a seguir en la cuestion del peculiar
“privilegio” de Israel dentro de la historia de la salvacidn,
en Rom 3, 1: “;Cudl es, pues, el privilegio de los judios
y la utilidad de la circuncisién?”, asi como en esa expre-
sibn que se encuentra repetidamente: “a los judios en
primer lugar, pero también a los griegos” (Rom 1, 16 y
otros lugares). Sélo los capitulos 9 - 11 tratan de una ma-
nera pormenorizada y en conexién con todo el contexto
la cuestidén que se ha propuesto con ello. Las afirmaciones
v el curso del pensamiento muestran que aqui el ap6stol
intenta aplicar las ideas fundamentales de los capitulos
anteriores al especial problema de Israel. Rom 9 - 11 tiene
aqui la funcién de aclarar lo anteriormente dicho y de
extraer sus consecuencias para el presente y el futuro
del pueblo elegido. No se puede disimular las desequi-
libradas tensiones y aporias de estas reflexiones. Estas
tensiones y aporias provienen de que Pablo, por una parte,
habla del Israel empirico e histérico como pueblo elegido
por Dios y reconoce las promesas que histéricamente le
han sido otorgadas (Rom 9, 4 s.; 11, 28 s.; c¢f. 3, 1) y, sin
embargo, por otra parte, destruye totalmente la idea tra-
dicional judia de pueblo elegido. La verdadera naturaleza
del pueblo de Dios se funda no en una continuidad terrena
y natural, sino sélo en la libre gracia de Dios (cf. Rom 2,
28 s.). ;Qué se sigue de ahi para el Israel histérico? La
respuesta s6lo se puede dar de una manera paradéjica:



desde el principio y desde siempre la naturaleza peculiar
y la vocacién del Israel empirico e histérico no proviene
precisamente de un curso histérico de acontecimiento te-
rreno, comprobable, incluso, por asi decir, exigible o re-
clamable, sino que arranca de la absoluta imposibilidad
de disponer sobre la palabra de Dios. Dicho con otras pa-
labras: de la libre y soberana fuerza de la eleccién. Esta
historia de Israel que fundamenta la eleccidon no estéd sélo
al principio, como Rom 9, 7 s. dice de Isaac, para después
convertirse en una ley de historia terrena, sino que des-
pués sigue siendo la ley fundamental de vida de Israel
(esto explica la libre eleccién de Jacob frente a Esat de
cara a la sucesion; Rom 9, 11 s.).

El pensamiento conductor de los capitulos 9 - 11 de la
carta a los romanos estd en la frase que dice que la pa-
labra de Dios llegada a Israel no se ha “desmoronado”
(9, 6), precisamente esa palabra de gracia libre y miseri-
cordiosa cuyo reverso es la obstinaciéon y el rechazo (Fa-
raén; Rom 9). De ahi se sigue que no es el “querer o el
correr” del hombre lo que decide, sino la misericordia de
Dios (Rom 9, 16). La idea de la predestinacién, expresada
aqui con toda crudeza, no debe ser malentendida como si
Pablo pensara que el hombre no es sino una marioneta
en manos de un destino ciego que dominara sobre él.
Pablo precisa mucho mas qué es la pura gracia, y pone
al hombre en el lugar que le corresponde, lugar en el que
todo querer disputar con su creador no puede ser sino
osadia temeraria. La idea de la predestinacién no remite
tampoco a unos eternos tiempos prehistéricos de los que
arrancaran las raices del destino del hombre, sino que esta
estrechamente ligada a la palabra de gracia ya promul-
gada (Rom 9, 22). De esta palabra se puede decir: estd tan
“cerca” de ti que la puedes creer y confesar para la sal-
vacién y la justicia (Rom 10, 8 ss.). Dios no ha permitido
que carezca de nada esta palabra. Ha hecho surgir los
mensajeros de la salvacién. Estos la han predicado, y la
palabra ha sido oida. Pero a pesar de todos los incesantes
v urgentes cuidados que Dios se ha tomado por su pueblo
éste no ha acogido con fe la palabra, sino que, desobe-
diente y refractario, ha rechazado a Dios, que dia tras dia
tendia sus manos hacia é1 (Rom 10, 14-21).

:Se ha hecho con ello Israel indigno para siempre de
su eleccién? Pablo responde que no con toda energia (Rom



11, 29). Al contrario, para Pablo, Israel tiene ahora un
valor de ejemplo —precisamente en su ceguera y en su
fracaso ante el evangelio— respecto del estado de perdi-
cién de todos los hombres y de su dependencia de la
misericordia de Dios. Incluso en su actual obstinacién es
portador de la promesa. La salvacién llega también a él,
aunque con un gran rodeo. Ya que este pueblo ha recha-
zado el evangelio, la salvaciéon toca ahora en suerte pri-
mero a los gentiles. Es una provocadora inversién del
orden tan subrayado antes por Pablo (“a los judios en
primer lugar, pero también a los gentiles”), para poner
“celoso” a Israel (Rom 10, 19; 11, 11), para hacerlo volver
a sus origenes y para conducirlo a su salvaciéon final. A
esto responde el propio itinerario misionero del apdstol.
El aguarda y promete claramente este final incluso para
el corto tiempo que queda hasta la inminente parusia
(Rom 11, 26 s.) y el proximo “vivir de entre los muer-
tos” (Rom 11, 15). Sus ideas sobre la historia presentan
aqui también claramente el sello de su espera inminente.
No obstante, tiene una importancia capital el hecho de
que el hilo conductor de su comprensién de la “historia
salvifica” no es sino aquello mismo que domina su doctrina
de la justificacién.
i
5. La vida en la fe i
Puede sorprender que Pablo no hable casi nunca del
perdén de los pecados, aunque este juegue un papel cen-
tral no s6lo en la predicacién de Jesis, sino también en
la fe de las primeras comunidades cristianas, y a pesar
de que parezca ser algo muy semejante a lo que Pablo
llama justificacién o reconciliaciéon. Sélo aisladamente pa-
rafrasea con una cita de los salmos el hecho de la justi-
ficacién con el del perdén (Rom 4, 7 s.) y explica la re-
conciliacién como un no ser tenidos en cuenta los delitos
(2 Cor 5, 19). Todo esto se fundamenta en el hecho de que
la justificacién no se refiere sélo a los pecados cometidos
en el pasado, sino a la liberacién del pecado como poder
esclavizante.
El concepto de la justificacién no comporta en cuanto
tal por si solo la plenitud de la salvacién, de la “gracia
en la que permanecemos”, por més que explique el “estado



de salvacién” de los creyentes (Rom 5, 1). Por eso, para
hablar de la actual salvacion en Cristo, Pablo se sirve
frecuentemente de otras categorias, que no se dejan de-
ducir sin méas de la doctrina de la justificacién. No son
propiamente de estilo judio, sino afirmaciones sobre el
“ser”. A este grupo pertenecen afirmaciones sacramentales
como las de Rom 6 y G4l 3, 26 s.; las palabras sobre el
“revestirse” de Cristo (G4al 3, 27; Rom 13, 14), sobre
el “cuerpo de Cristo” y sus miembros (1 Cor 12, 12 s.; Rom
12, 4 s.), sobre el “estar” en Cristo. Son tan frecuentes y
tienen tal peso que se ha querido encontrar precisamente
ahi el nudo central del mensaje y de la teologia paulinas.
No van en contra, ni pueden separarse, ni pueden ponerse
por encima del mensaje de la justificacién. Por considera-
ble que sea la fuerza expresiva de tales representaciones
vy locuciones misticas y ontoldgicas, Pablo no las deja
nunca sin afadirles el correctivo de su doctrina de la
justificacién. Esta doctrina sirve a Pablo para eliminar
cualquier vestigio de naturalismo o de automatismo, de
una forma u otra, en la comprensiéon de la salvacidn, ya
porque un pensamiento de este tipo se deriva del esquema
de las representaciones apocalipticas de los eones, de las
especulaciones judias en torno a Adan, del sacramenta-
lismo e iluminismo pagano-cristiano o de la inmutable fe
de Israel en su eleccion.

Para Pablo, vivir en la fe significa vivir en la paz con
Dios que nos ha reconciliado consigo (Rom 5, 1 s.; 2 Cor
5, 17 s.). Esto no quiere decir que el creyente no vaya a
sufrir aflicciones. Al contrario, tendrd més. Pero ahora
puede “gloriarse” en sus tribulaciones (Rom 5, 3). En efec-
to, éstas no contradicen la esperanza de la fe, sino que le
corresponden y ligan al creyente con la gloria futura, con
la liberacion definitiva de los hijos de Dios (Rom 8, 18).
Como Cristo se ha comprometido por nosotros ha desapa-
recido toda acusacién y todo muro de enemistad entre
Dios y los creyentes. Ahora afrontan el mundo y sus hos-
tiles poderes como amados por Dios y, por tanto, como
vencedores (Rom 8, 31-39). Esto significa que los creyentes
ya no experimentan el mundo de una manera inmediata,
sino mediante, a través del amor de Dios en Cristo (Rom
8, 37 s.). Esto se pone en evidencia precisamente por opo-
sicién a la supuesta inmediatez de la experiencia, expe-
riencia que la incredulidad reivindica notablemente para



si. Esta se atiene —segin dice— a la realidad del mundo
v de la vida, sin ilusiones, pone la palabra del amor de
Dios a la luz, o mas bien a la sombra de estas experiencias
y constata que este “amor” de Dios estd desmentido por
ellas. Por el contrario, la fe comienza por hacer fondo
sobre la palabra que ha recibide del amor de Dios en
Cristo y experimenta asi la vida y el mundo en el sentido
de Rom 8, 28: ‘“Pues sabemos que todo repercute en
bien de los que aman a Dios, de los que, segiin su desig-
nio, han sido llamados”.

Justificados y bautizados en la muerte de Cristo, los
creventes estdn muertos al pecado (Rom 6, 2). No es que
el pecado no exista ya para ellos. La potencia destronada
por Dios insiste todavia en tomar posesién de los creyentes
vy ganarlos para su servicio. Por esto precisamente es por
lo que del indicative que anuncia la liberacién de su poder
se sigue para los creyentes el imperativo de resistir a su
usurpada fuerza de dominio (Rom 6, 12 s, passim). Los
creyentes ya no van a la lucha contra el pecado como
esclavizados y sometidos a él; han sido liberados por Dios
y estan religados a él en tal libertad (Rom 6, 12-23). Asi,
estan llamados a permanecer en la libertad para la que
han sido liberados (Gal 5, 1. 13).

Vivir en la fe significa al mismo tiempo libertad frente
a la ley Rom 7,1 s.; Gal 3, 1 s, passim). Pablo defiende
esta libertad frente a cualquier abuso, pero no por eso
vuelve nunca a llamar de nuevo a los creyentes a ponerse
bajo la ley. Esto significaria transformar el muro de la
prisién en la que el hombre estd encerrado en un puente
para conducirle a Dios, en cuyo caso el hombre no podria
edificar con las piedras de ese muro sino el pedestal de
su propia grandeza presuntuosa.

La fe es operativa en el amor, segin Gél 5, 6. Con ello
se designa la significacién global de la fe, su totalidad, que
determina toda la existencia, de lo cual ya hemos hablado
mas arriba. En este sentido es preciso eliminar un mal-
entendido —que ha afectado, sobre todo, a la teologia ca-
tolica pero también en buena medida a la protestante—,
segtin el cual sélo la fe llegada a la perfeccién por el amor
conduciria a la justificacién. Asi se destruirian en buena
medida las relaciones entre fe, amor y justificacion. Cuan-
do Pablo trata de la justificacién no habla nunca de fe
Yy amor, sino sélo de la fe en cuanto recibida. El amor no



es, pues, una condicién suplementaria para obtener la sal-
vacién ni tampoco propiamente un rasgo esencial de la
fe; es méas bien a la inversa: la fe es un elemento vital
del amor, por el cual actGa. Por eso, el amor y los demaés
“frutos del Espiritu” (G&l 5, 22 s.) no deben ser entendidos
como condiciones de la justificacién; para Pablo es maés
bien la justificacién la que es su condicidn y su raiz. Res-
pecto a G4l 5, 6, Lutero ha dicho justamente en su comen-
tario a la carta que “las obras se llevan a cabo en la fe
por el amor, pero que el hombre no es justificado por el
amor”. Por eso no es preciso esforzarnos por hacer con-
cordar a Pablo con Santiago, que hace de la fe y de las
obras condiciones de la justificacién (Sant 2, 14 s). En
efecto, en Santiago, sin detrimento de su justa polémieca
contra la fe “muerta”, desaparece la idea capital de Pablo,
a saber, que el creyente estd llamado y liberado para una
vida nueva, por la gracia de Dios en Cristo.

Finalmente, la vida nueva en la fe comprende segun
Pablo la liberacién de la muerte, aunque los creyentes
sean entregados dia tras dia a la muerte (Rom 8, 26; cf. 2
Cor 4, 10). Pero ha sido destruido su poder esclavizante
(1 Cor 15, 55 s.).

En todo esto hemos hablado respecto a la fe. Pero la
fe vive Unicamente de lo que Dios ha hecho en Cristo y
de lo que es presente en el reino de Cristo. S6lo por él
la fe es lo que es.

Pablo resume el vivir en virtud de la justicia de Dios
en la triada de la fe, de la esperanza y del amor (1 Cor
13, 13; 1 Tes 1, 3; 5, 8; Gal b, 5 s.; Rom 5, 1-5; cf. también
Coll,4s;1Pel, 21 s.; Heb 10, 22-24). Designa una vida
en la que “todo se ha hecho nuevo”. En esta férmula,
probablemente no original de Pablo, es caracteristica la
triple dimensién del tiempo: el pasado, del cual prove-
nimos, ya no es nuestra culpabilidad, sino la accién de Dios
que ha entregado a su Hijo por nosotros. Ahi es donde se
funda la fe. El presente ya no es la cautividad bajo la ley
que nos ata a aquel pasado y anuncia el futuro juicio de
la ira de Dios, sino la conciencia de que Dios estd a favor
nuestro y de que Cristo estd sentado a la derecha de Dios.
Y respecto al futuro significa: “Ni la altura ni la profun-
didad ni otra creatura alguna podré separarnos del amor
de Dios manifestado en Cristo Jesis sefior nuestro” (Rom
8, 38 s.).
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6. En Cristo

La expresién “en Cristo” que encontramos tan frecuen-
temente en Pablo, forma parte de las afirmaciones refe-
rentes al “ser” de las que ya hemos hablado en el parrafo
precedente y que circunscriben la nueva existencia de los
creyentes. Su aparicién en contextos tan diversos indica
ya que su sentido varia. A menudo expresa simplemente
lo que designan nuestras locuciones “cristiano”, “en cuanto
cristiano”, etc., nociones para las que la lengua del cris-
tianismo primitivo vy de Pablo —casi dirfamos que por
suerte— no tiene todavia ningtn vocablo. Asi, con esta
expresidn se designa una manera de hablar, de pensar, de
obrar, de sufrir y de comportarse unos con otros, que
corresponde al hecho de ser cristiano. Con ello se expresa
no pocas veces la cualidad de miembro de la iglesia. Ya
se entiende que no nos es licito hacer violencia a expre-
siones de este tipo para sacar de ellas un sentido profun-
damente teolégico, o incluso “mistico”.

Pero, frecuentemente, esta expresiéon comprende en si
misma lo que ha ocurrido a los creyentes en Cristo, y lo
que fundamenta la salvacién. En Cristo —por él Dios ha
testimoniado su amor (Rom 8, 39); en él— por él los cre-
yventes han sido llamados, justificados, reconciliados, libe-
rados, salvados (Flp 3, 14; 1 Cor 1, 2; 6, 11; 2 Cor 5, 21; Gal
2, 4). En él, basandose sobre el acontecimiento salvifico,
Pablo se gloria de su trabajo misionero (Rom 15, 17; 1 Cor
15, 31) y sabe que no es en vano el trabajo de los creyentes
{1 Cor 15, 58).

Asi, la expresién “en Cristo” puede revestir el sentido
pleno de la realidad nueva, fundamental y global en la
que los creyentes rescatados de la esfera del poder de
la corrupcién, son ahora situados. A este grupo pertenecen
afirmaciones que expresan que estan “revestidos” en Cristo
(Gal 3, 27 s.) v que por el bautismo se han hecho miem-
bros de su cuerpo (Rom 12, 15; 1 Cor 12, 13. 27). Pero, por
el contrario, Pablo puede también hablar de la “habita-
ciom” de Cristo o de su Espiritu en los creyentes (Rom
8, 9 s.) y decir: “no soy yo quien vive, es Cristo quien
vive en mi” (Gal 2, 20 a). Esto no tiene lugar por medio
de la elevacién a una esfera celeste, sino que se aplica
precisamente a la existencia terrena del creyente: “lo que



yo vivo en la carne, lo vivo en la fe del Hijo de Dios,
que me ha amado y se ha entregado por mi” (Gal 2, 20 b).

Estas y otras expresiones tienen poco en comin con la
mistica, aunque se alimentan de su lenguaje. La naturaleza
misma del misticismo hace que desaparezcan las fronteras
entre Dios y el hombre, que los dos se hagan una sola
cosa. Sin embargo, se mantiene aqui la diferencia que se-
para a ambos. Cristo sigue siendo el Sefior, el creyente es
su propiedad (Rom 8, 7; 14, 7 s. passim), y la unién libera-
dora con €l se lleva a cabo mediante una vida vivida a su
servicio (Rom 6, 15 ss.).

Rom 8, sobre todo, es un ejemplo elocuente de la rela-
cién estrecha que existe entre las declaraciones pretendi-
damente “misticas” y las declaraciones “juridicas” de la
doctrina de la justificaciéon; este texto es la gran antitesis
del que lo precede (el hombre carnal bajo el pecado, bajo
la ley y bajo la muerte). Se observa cémo aqui la “ley”
del Espiritu liberador, vivificante es contrapuesta a la ley
esclavizante de la muerte, de la cual declara Pablo que
yva no hay ninguna “condenacién” mas: palabra clave en
la que converge todo lo que precede para los que estan
“en Cristo Jestis” (el motete de J. S. Bach titulado Jesu
meine Freude —Jesls, mi alegria— expresa esto de una
manera incomparable). En cuanto al resto de su conte-
nido, las pericopas importantes estdn estrechamente rela-
cionadas entre si de manera antitética, y esto en el sentido
de la justificacién del pecador. Pablo no puede hablar del
Espiritu mas que circunseribiendo la misién, el camino y
la obra de Cristo; sacrificandose éste a causa del estado
de perdicién del hombre, Dios ha llevado a cabo aquello de
lo que la ley es incapaz por el pecado: destrozando el bas-
ti6n de nuestro yo, él hace irrupcidn, liberador, en nuestro
corazén (Rom 8, 3 ss.). Con ello Dios ha puesto en marcha
un movimiento nuevo y poderoso que consiste en “caminar
segiin el espiritu” (Rom 8, 9 s.).

Nos podria sorprender que al comienzo de Rom 8 no
figure ningin imperativo, aunque el apéstol hable con in-
sistencia del gran movimiento que se opone a las inten-
ciones y aspiraciones de la “carne”, y de la renovacién en
el Espiritu, asi como que se designe aqui ya claramente
lo que significa “ética” en el sentido paulino. Visto el en-
durecimiento del hombre, los impulses de la “carne”, ya
sea dentro de sus posibilidades mas excitadas o las maés



elevadas, no podran ser jamés otra cosa que un campo
de batalla (“enemistad”) constante contra Dios (Rom 8, 7).
Dios constituye una molestia y un peligro para la vida
qgue el hombre querria asegurarse para si mismo. Este es
su verdadero “ateismo”: no tanto la negacién teérica de
la existencia de Dios cuanto la contestacién de su derecho
de ser Dios. Ahora bien, Cristo, habiendo entrado en nues-
tro Ambito mortal, nos ha llevado al ambito de vida de
Dios. Asi, su Espiritu se encamina hacia la “vida y la paz”
(Rom 8, 6).



15
EL PRESENTE DE LA SALVACION

1. La palabra

El mensaje y la confesi6bn no tienen como contenido
los acontecimientos de un pasado que se habrian hundido
con el tiempo en un ayer irrevocable. No recuerdan ya
las grandes etapas de la historia de la humanidad. La his-
toria de Cristo es ciertamente una, y determina como
acontecimiento de salvacién el presente y el futuro. “Sa-
bemos que Cristo, resucitado de entre los muertos ya no
muere mas; la muerte no tiene ya dominio sobre él. Ha
muerto de una vez para siempre al pecado; ahora vive
para Dios” (Rom 6, 9 s.; cf. 14, 9). El evangelio representa
el acontecimiento salvifico en el verdadero sentido de la
palabra y va a la par con él; no se contenta con anunciar-
lo. Por este anuncio resplandece la luz de un nuevo dia
de la creacién en el corazén de los creyentes (2 Cor 4, 6).
Por esto es por lo que el apéstol puede decir a propodsito
de la obra de reconciliacién llevada a cabo por Dios en
Cristo a lo ancho del mundo, que Dios ha inaugurado el
“ministerio, la palabra de la reconciliacién” (2 Cor 5, 18
s.). La proclamacién no es ya la vaga promesa de un en-
tonces futuro, ni la reminiscencia de un antafio pasado. En
ella, el “hoy” y el “ahora” que estan en el origen de un
edn nuevo se hacen acontecimiento. Pablo cita e interpreta
las palabras del segundo Isaias (Is 49, 8): “te he escuchado
en el tiempo favorable y te he socorrido en el dia de la
salvacién. Mira, ahora es el tiempo favorable; mira, ahora
es el tiempo de la salvacién” (2 Cor 6, 2). A propdsito de
la justicia por la fe dice, en una audaz interpretacion
de las palabras veterotestamentarias de Dt 30, 12 s. sobre
la ley, que €l ahora refiere al evangelio: no tienes nece-



sidad de buscar en las alturas del cielo o en los abismos
de la tierra, es decir, no tienes necesidad de llevar a cabo
lo que ha sido realizado ya hace tiempo en Cristo (“la
palabra estd cerca de ti, en tu boca y en tu corazén. Esa
es la palabra de la fe que nosotros predicamos”; Rom
10, 6-8).

Errariamos el camino buscando, por medio de reflexio-
nes y teorias generales sobre la palabra y el lenguaje en
si mismo, o por medio de analogias con la historia de las
religiones, la cual conoce en efecto el fenémeno de la pa-
labra investida de un cierto poder, una explicaciéon sufi-
ciente para las sorprendentes afirmaciones de Pablo. Estas
tienen su fundamento s6lo en el hecho de que Cristo esta
cerca, que ha resucitado de entre los muertos y que es el
“Sefior rico para todos los que le invocan”, presente, exal-
tado (Rom 10, 12). Lia palabra es su palabra (Rom 10, 17).
Ya que su muerte y su resurreccién han sido realizadas
“en favor nuestro” y que su reino vale para todos, Pablo
puede y debe hablar asi de la proclamacion.

Pero, ;de qué palabra habla el apéstol de esta manera?
En la primera carta a los corintios, Pablo resume su con-
tenido en una expresién abrupta y exclusiva; se trata de
la palabra “de la cruz” (1 Cor 1, 18).

Sin ninguna duda, Pablo entiende por ello la muerte
historica de Cristo, que éste ha sufrido en la humillacién
maés profunda, como un criminal, en la vergiienza (Flp 2,
8; 2 Cor 13, 4), y no un simbolo intemporal y paraddjico.
Ningan hombre de la antigiiedad hubiera tenido la idea
de exaltar precisamente la cruz, haciendo un simbolo reli-
gioso del método de ejecucidén mas ignominioso que las
autoridades romanas aplicaban sdlo a los esclavos y a los
rebeldes. Pablo estd lejos de la opinién —cuyas repercu-
siones ultimas llegan hasta nuestra misma época— segin
la cual se habria cometido un espantoso error judicial y,
como se ha pensado todavia en los tiempos modernos, un
nuevo proceso podria, si no anular el juicio, al menos con-
ducir a la rehabilitacién del que fue ejecutado. ;Cémo se
podria deducir, desde entonces, una significacién tGnica y
redentora de la cruz? La historia de la humanidad ha
conocido muchos errores judiciales y la muerte sobre la
cruz no es de ninguna manera Gnica en la antigiiedad;
miles de hombres murieron de esta manera en la guerra
judio-romana del primer siglo.



El apdstol no tiene que representar ya una tragedia
provocada por el fracaso del amor de Dios, que se ha
vuelto —en su hijo— hacia el mundo y que ha sido recha-
zado por el odio y la ceguera de éste. Segiin Pablo, el
amor de Dios, lejos de fracasar en la muerte de Cristo,
se ha revelado potentemente en ella. Una tragedia del
amor de Dios no podria despertar sino nuestro espanto y
nuestra piedad. Para el apéstol, se trata de eliminar igual-
mente el tema de la piedad hacia el crucificado mismo; un
tema que ha animado la mistica medieval y postmedieval
de la pasién, la cual se sumergia ardientemente en los
sufrimientos de Cristo. Incluso la expresién que encontra-
mos en la carta dirigida a los galatas, seducidos por los
falsos maestros, a saber: que el apdstol ha “descrito a
Jestis crucificado ante sus ojos” (Gal 3, 1), seria asi mal
comprendida, pues esta afirmacion no piensa en la “ima-
gen” del moribundo sufriente (la traduccién de Lutero:
“pintado ante sus ojos” induce aqui a error), sino que se
inspira en la imagen de una proclamacién piblica, es de-
cir, de un decreto hecho publico validamente.

Estableciendo la rigida antitesis de la “palabra de la
cruz” y de la “sabiduria del mundo” (1 Cor 1, 18 - 3, 20),
Pablo expresa en la primera carta a los corintios lo que
en realidad determina su pensamiento. Segliin él, esta “sa-
biduria del mundo” no es de ninguna manera una sabi-
duria replegada sobre ella misma y que excluya la cuestién
de Dios; por el contrario, se trata precisamente de una
sabiduria relacionada con Dios. Entre los judios se mani-
fiesta en el hecho de que exigen de Dios pruebas de su
poder (“signos”), mientras que los griegos, antes que es-
perar una u otra informacién sobre Dios, esperan més
bien una sabiduria trascendente. Un mensaje que no da
ni lo uno ni lo otro y que no puede justificarse seglin
estos criterios, es un “escandalo” para los judios y una
“locura” para los griegos (1 Cor 1, 22).

Ya en la antigliedad no faltaron los sarcasmos sobre
el evangelio paulino. En el curso de los primeros siglos,
los adversarios del cristianismo, como Celso y Porfidio, le
reprochan a causa de este evangelio el no ser razonable,
el ser inculto, incluso idiota; y Goethe rechaza las palabras
paulinas de 1 Cor 3, 19, con esta anotacién: “no valdria
la pena llegar a los setenta afos si toda la sabiduria del
mundo fuese locura ante Dios” (Mdximas y reflexiones, 2).



Ciertamente que la agudeza y la exactitud de la argu-
mentacién de Pablo en el amplio contexto de 1 Cor 1-4
prueban aqui que Pablo no se ata ahora mas que antes
a la razén en cuanto tal y que sus afirmaciones sobre el
acontecimiento salvifico no estan motivadas por un secreto
gusto por el absurdo. No exige una fe ciega ni habla de
sacrificar la razén o el pensamiento en general. Por el
contrario, la palabra de la cruz dice que, por medio de
este “loco” mensaje, Dios ha transformado en locura la
sabiduria del mundo. Esta se caracteriza por querer medir
a Dios con sus propias medidas. Asi se muestra a si misma
como la tentativa del hombre por afirmarse a si mismo
ante Dios. El juicio que la incredulidad pronuncia sobre
Dios es simultaneamente el juicio que Dios pronuncia so-
bre ella. Pero por la palabra de la cruz, la redencion es
atribuida a los creyentes que estdn dispuestos a vivir de
la sola gracia de Dios. En este sentido, extremadamente
paraddjico, Cristo es la fuerza de la sabiduria de Dios.
Porque “la ‘locura’ de Dios es més sabia que (la sabiduria
de) los hombres, y la ‘debilidad’ de Dios mas fuerte que
(la fuerza de) los hombres” (1 Cor 1, 25).

La perspectiva particular desde la que Pablo habla en
la primera carta a los corintios no debe inducirnos a sua-
vizar la crudeza de la expresiéon “la palabra de la cruz”,
o a comprenderla como una férmula condicionada por la
situacidén, exagerada e incompleta, a la que “naturalmente”
debieran ser afiadidos otros “acontecimientos de salvacion”,
tales como la resurreccion y el reine de Cristo, de los que
las cartas paulinas nos hablan tan prolijamente. Ya se
comprende que Pablo no ha olvidado aqui la resurreccion
o €l reino. Estan comprendidos en la “palabra de la cruz”
pero no a manera de un segundo o tercer elemento que
tuviera que afadirse; mas bien son interpretados en esta
locucién sucinta que se tiene por unilateral. Asi, el apdstol
dice: por la resurreccién y la exaltacién de Cristo no se
anula su muerte, sino que por el contrario es resaltada y
puesta en vigor como acontecimiento de salvacién que
juzga y salva; la muerte de Cristo viene a ser ahora con-
tenido de la predicacidén (Conzelmann). Los iluminados de
Corinto han sucumbido a otra teologia de la resurrecciéon
v se creen ya, como portadores del Espiritu de Cristo,
transportados a un nuevo eén de vida mas alla del tiempo
y de la muerte. A esto hay que aplicar las palabras for-



zadamente irbnicas de 1 Cor 4, 8: “ya estais satisfechos,
ya os habéis enriquecido. ;Habéis logrado el reino sin
nosotros? Ojald que lo hubiérais logrado para que también
nosotros reindramos con vosotros”. Pero Dios, a los apds-
toles, los “ha expuesto como los Gltimos de entre los hom-
bres”, y los “ha puesto como espectaculos ante el mundo,
ante los angeles y ante los hombres”.

3

Nosotros estamos locos a causa de Cristo. Vosotros sois
p sabios en Cristo. Nosotros somos débiles. Vosotros fuertes.
: Vosotros honrados, nosotros despreciados. Hasta ahora su-
: frimos hambre y sed, estamos desnudos, golpeados;. vamos
g errantes de acid para alld; nos cansamos de trabajar con
nuestras propias manos. Injuriados, bendecimos; persegui-
dos, toleramos; calumniados, hablamos bien. Hemos venido
a ser hasta ahora como el desecho del mundo, como estro-
pajo de todos (1 Cor 4, 9-13).

®
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Para Pablo ser apédstol significa estar marcado, estig-
matizado por la “palabra de la eruz” (G4l 6, 17) y no haber
sido rescatado todavia de las fatigas del dia y de la muerte.

Pero los corintios, a su vez, tienen ante sus ojos —por
su propia vocacién y su propia existencia de cristianos—
la prueba de lo que dice la palabra de la cruz. La estruc-
tura social de su comunidad documenta claramente el no
de Dios para con toda sabiduria, poder o posicion mun-
dana, pero a la vez la gracia de Dios, que elige libremente,
y su fuerza regeneradora y redentora. Sélo en él pueden
gloriarse los corintios (1 Cor 1, 26-31).

Lo que aqui se dice sobre el poder critico, destructor
y aniquilador del mensaje de la cruz (téngase en cuenta
la acumulacién de negaciones ya en 1 Cor 1, 26-31, pero
también en el contexto que sigue) apunta en realidad, a
pesar de todo, a la proclamacién de la potencia del creador
y del salvador. El mensaje de la fe, por eso, reformula en
forma nueva solamente la palabra de la creacién (1 Cor
1, 28; cf. Rom 4, 17; 2 Cor 4, 6). Asi, explica claramente
el sentido de las expresiones “ontolégicas” aque usa Pablo,
de las que ya hemos hablado. Estas muestran que “ser”,
verdaderamente, no puede ser otra cosa que un ser-debido
al creador, como dice Pablo de si mismo: “no yo, sino la
gracia de Dios que estd en mi” (1 Cor 15, 10). Y la con-
signa que ha recibido de Dios le invita a vivir sélo de esta
gracia, en la debilidad de su cuerpo enfermo: “mi gracia
te basta, porque mi fuerza se realiza en tu debilidad” (2



Cor 12, 9). Asi, el apbstol corta de golpe la gloria de los
iluminados de Corinto y les pregunta: “;qué tienes ti que
no lo hayas recibido?” (1 Cor 4, 7), igual que en la carta
a los romanos dirigida a los cristiancs gentiles que querian
triunfar sobre el fracasado Israel: “mira, pues, la bondad
de Dios y su severidad: su severidad hacia los que han
caido y su bondad hacia ti, si todavia permaneces y su
bondad; si no, ti también seras destruido” (Rom 11, 22).
Gloriarse del Sefior significa rechazar el propio elogio.

La libertad es la que hace posible renunciar a cualquier
otra gloria, incluso a la que procede de los poderes huma-
nos en los que se confia en Corinto. Asi suena, en un
contexto intimamente relacionado con la palabra de la
cruz, el gran himno paulino a la libertad cristiana: “todo
es vuestro: Apolo o Cefas, el mundo, la vida o la muerte,
lo presente y lo futuro. Todo es vuestro, pero vosotros sois
de Cristo, y Cristo es de Dios” (1 Cor 3, 21 s.).

Esta Ultima declaracién (“vosotros sois de Cristo”),
;pone un limite a la libertad de los creyentes? El apoéstol
podria haberlo entendido asi. Pero aqui, por el contrario,
se fundamenta precisamente su libertad que con su fuerza
abarca todas las cosas.

En medio de las significativas reflexiones de la primera
carta a los corintios sobre la cruz y la sabiduria encon-
tramos una pericopa que ofrece considerables dificultades,
hasta hoy para ser interpretada (1 Cor 2, 6-16). Entre otras,
la razon de esto estd en el estilo, que aqui, probablemente,
se inspira en el estilo de proclamacién adoptado por los
corintios adversarios de Pablo, adeptos de la gnosis; el
apodstol vuelve a tomar, en efecto, ciertas ideas ya exis-
tentes; sin embargo, no lo hace sin reformular tanto su
forma como su contenido, dandoles un sentido nuevo. Es
extrafio el hecho de que ahora, después de que ha insistido
antes tanto sobre Cristo crucificado como Unico contenido
de su mensaje y como criterio tnico de su conducta (1 Cor
2, 1-5), hable de una “sabiduria para los perfectos”, sabi-
duria que él podria anunciar si los corintios no fueran,
como lo muestran sus disensiones, demasiado humanos y
de ninguna manera “perfectos”. Efectivamente, Pablo corta
rapidamente este tipo de discurso sobre la sabiduria puesto
que aquellos a los que se dirige todavia son como nifios que
necesitan ser alimentados con leche, pero que no soportan
ningin alimento sélido (1 Cor 3, 1-3). “Perfecto”: asi es



como los pneumadticos de Corinto se califican orgullosa-
mente a si mismos; este término designa en su sentido y
conforme a una manera de pensar y de hablar a la que
estan acostumbradas tanto la gnosis como la iglesia pri-
mitiva, a personas que, poseyendo el espiritu de forma
extraordinaria, han superado el estado de la simple fe y
han llegado a un conocimiento més profundo de la reve-
lacién divina. Después de todo lo que ha dicho, jexiste
para Pablo a pesar de todo una superacién de la fe? ;una
sabiduria a la que la palabra de la cruz no basta y un
“espiritu” reservado a seres excepcionales que penetran,
sondean y disciernen las “profundidades de Dios”? ;es
infiel con ello el apédstol a sus méas arraigadas ideas? Es
verdad que estas cuestiones se imponen con insistencia;
sin embargo, es claro que proponiéndonos tales cuestiones
comprenderiamos mal al apostol. Lo que él dice no sobre-
pasa el limite de su mensaje de la cruz. Ciertamente, él
toma aqui ciertos pensamientos y conceptos de la teologia
sapiencial del judaismo tardio que el pensamiento cristia-
no primitivo y los “tedlogos” de Corinto han acumulado,
y que los gnésticos han desarrollado hasta construir con
ellos el gran mito de la redencién. No es casualidad que
el apéstol mismo cite en este contexto una palabra apé-
crifa especialmente querida en la gnosis, cuyo origen no
se puede indicar con seguridad (;Apocalipsis de Elias?):
“son cosas que el ojo no ha visto, que el oido no ha escu-
chado, y que no han llegado al corazén del hombre, sino
que Dios las ha preparado para aquellos que le aman”
(1 Cor 2, 9). Que esta “misteriosa” sabiduria de Dios esté
escondida a los poderes de este mundo que van a ser ani-
quilados, se muestra por el hecho de su irreflexién, han
crucificado “al Sefior de la gloria” (1 Cor 2, 7 s.). A nos-
otros, por el contrario, que lo amamos, Dios nos ha revelado
por el Espiritu sus arcanos designios (1 Cor 2, 9 s.). Para
el apdstol, “nosotros” no designa sélo a los “pneumaticos”,
a diferencia de los simples creyentes. Y las “profundidades
de Dios” no son sélo sus decretos eternos, insondables que
sélo se han revelado a los hombres perfectos; las profun-
didades de Dios son mas bien las gracias que todos los
creyentes han recibido de Dios (1 Cor 2, 12). Asi, Pablo
supera la oposiciéon que la teologia de Corinto subraya de
forma dudosa y en la que basa su orgullo, entre los cris-
tianos maduros y los cristianos infantiles de la comunidad,;



él radicaliza esta oposicién a fin de convertirla en una
contraposicién absoluta. Potencias del mundo - nosotros;
espiritu del mundo - Espiritu de Dios; sabiduria humana -
sabiduria de Dios concedida a todos nosotros que, creyen-
tes, poseemos el Espiritu de Cristo (crucificado) (1 Cor
2, 16). Esta pericopa en la que a primera vista Pablo
parece ser infiel a si mismo por acomodarse a los “gnos-
ticos” de Corinto, muestra precisamente que él no conoce
otros misterios fuera del evangelio que fueran mas eleva-
dos o mas profundos que los misterios contenidos en la
“palabra de la cruz” misma. Sus desarrollos didacticos que
van aparentemente mas lejos, nos remiten asi a los ori-
genes, y no sélo no son polémicos, sino que constituyen
im desarrollo altamente positivo del mensaje mismo de
a cruz.

vld O .

2. Servicio y sufrimiento del apéstol

El tema de la funcién apostélica ocupa un lugar sor-
prendentemente amplio dentro de la historia y de las car-
tas paulinas. Esto vale, sobre todo, en lo que se refiere a
las cartas dirigidas a aquellas comunidades en que los
enemigos del apéstol intentaban minar su autoridad y di-
ficultar su misién (gélatas, filipenses y 1 y 2 corintios).
Sobre todo, la correspondencia recogida en la que se llama
segunda carta a los corintios, correspondencia que abarca
varios meses, estd dominada enteramente por este uUnico
tema (cf. infra, apéndice 2). Asi se impone la sospecha de
que son los enemigos del apostol los que han propuesto esta
cuestién, para vengarse de él. La preponderancia de este
tema no guarda relacién con la situacién real. Indepen-
dientemente de todas las controversias, la cuestién tiene
para Pablo una importancia maxima. Expresiones como
“apbstol llamado por la voluntad de Dios”, “servidor de
Jesucristo”, ete., con las que él se designa a si mismo,
figuran de una manera estereotipada en las salutaciones
de sus cartas. Otro tanto ocurre con detalladas exposicio-
nes a propésito de su ministerio y conducta apostélicos, a
lo largo y ancho de toda su correspondencia. Estdn en
estrecha relacién con la proclamacién del evangelio. Ya
la sorprendentemente larga accién de gracias de la mas
antigua de las cartas paulinas, la dirigida a los tesaloni-



censes, recuerda a la comunidad sus origenes, cuando el
apostol, expulsado de Filipos, llega a ellos como extran-
jero y, ganandose la vida como podia, trabajando dia y no-
che, los condujo por el mensaje de salvacién a abandonar
el culto a los dioses paganos, “para servir al Dios vivo y
verdadero y esperar de los cielos a su Hijo tinico que ha
resucitado de entre los muertos, Jests, el que nos libra
de la cblera que ha de venir” (1 Tes 1, 9 s.). El hecho de
que ellos han recibido esta palabra, predicada en medio
de circunstancias totalmente sencillas y cotidianas, “no
como palabra humana, sino como palabra de Dios que es
verdaderamente y que obra con eficacia en vosotros, que
creéis”, este hecho constituye el fundamento y el contenido
de la accién de gracias de Pablo (1 Tes 2, 13).

La significacién de su misién tiene su fundamento en
el evangelio que se le ha confiado (Rom 1, 1-17). Cristo
mismo habla por la boca de su mensajero y estd presente
en la predicacién (2 Cor 5, 20). Ya que Pablo, como dice
Géal 1, 15 s., con palabras propias de un profeta (cf. Jer
1, 5; Is 49, 1), ha sido puesto aparte por Dios “desde el
seno de su madre”, ya que ha recibido la “gracia del
apostolado” para “todas las naciones” (Rom 1, 5), su fun-
cién es parte integrante de su mensaje.

El capitulo décimo de la carta a los romanos, ya citado,
expresa esta relacién indisoluble —inspirandose todavia
aqui en palabras del antiguo testamento— mediante una
cadena de proposiciones que se engarzan la una en la otra
como eslabones:

Pues cualquiera que invogque el nombre del Sefior se sal-
vara. Pero jcémo invocaran a aquél en quien no creen? ;y
cémo creeran en aquél del que no han oido hablar? {y cémo
oiran hablar si nadie les predica? ;y cémo deben predicarles
(los mensajeros) si nadie es enviado? Asi esta escrito: [Qué
hermosos son los pies de aquellos que traen la buena no-
ticia! (Rom 10, 13 s.).

En su contexto original, la palabra del Deuteroisaias (Is
52, 7) citada describe la situacién de los pocos que han
permanecido en Jerusalén, en el tiempo del exilio, en su
ciudad desierta, que esperan ardientemente la vuelta de los
exiliados desde Babilonia. Han sido colocados centinelas
sobre las alturas de los alrededores para ver desde lejos
a los emisarios de los que vuelven; los primeros mensaje-



ros aparecen en la lejania en lo alto de la montafia. En-
tonces, los que aguardan estallan en un grito de alegria.
Este grito se propaga de boca en boca. El jubilo atraviesa
la ciudad abandonada y esta noticia gozosa inaugura para
Jerusalén la hora de la salvacién.

Pablo ve al mundo entero en esta situacién; la palabra
liberadora de Cristo debe resonar hasta en sus mas ale-
jadas fronteras (Rom 10, 18 con las palabras de Sal 19, 5).
En este encadenamiento —Ila palabra de Cristo, el men-
saje, la escucha, la fe, la confesion— la misién y el servicio
de los mensajeros y su propia funcidén como apdstol forman
un todo inseparable.

Cuando Pablo habla de la misién no expresa de ninguna
manera una conciencia de si mismo subjetiva, exagerada
o configurada por las invectivas de que es objeto, ni el
deseo confesado u oculto de justificarse a si mismo recor-
dando que él ha perseguido ya hace tiempo a la comuni-
dad y que él se sabe llamado como apdstol de una manera
extraordinaria, “como un abortivo” (1 Cor 15, 8), mas tarde
y de otra manera que los deméas apoéstoles. Si Pablo no
calla nada de esto y se califica a si mismo como el “Gltimo
de los apdstoles”, no por eso sus poderes son menores. El
Sefior resucitado se le ha aparecido como a todos los que
han sido Hamados antes que él (1 Cor 9, 1; 15, 16 s.), y sus
comunidades son la garantia que certifica su apostolado
(1 Cor 9, 2. 15; 2 Cor 9, 3 passim). El los ha engendrado,
como un padre, a través del evangelio (1 Cor 4, 15); los
ha rodeado de toda clase de ternuras como una madre (1
Tes 2, 7) y sufre por ellos dolores de parto “hasta que
Cristo se haya formado en vosotros” (Gal 4, 19). Ninglin
otro estd tan intimamente unido a ellos como él (1 Cor
4, 14 s).

¢ Coémo concibe Pablo y cémo defiende su apostolado?
Lejos de €l el interés por la funcién del apostolado en
cuanto institucién y por las caracteristicas formales que
dan pie a una cierta autoridad, interés que aparece en la
antigua iglesia y que mas tarde se intensifica. Recordamos
cuinto insiste él, en la carta a los galatas, sobre su inde-
pendencia y autonomia frente a los primeros apbstoles de
Jerusalén y el poco caso que hace a las circunstancias en
que han llegado a ser apéstoles, la poca atencién que pres-
ta a sus personas y a la posicién determinada por su cua-
lidad de discipulos del Jests terrestre y a su pertenencia



al grupo de los doce (Gal 2, 6). Pero tiene a bien insistir
sobre su propia vocacién en cuanto acto soberano de Dios;
si su vocacidn tiene para €l una importancia decisiva no
en razén de las excepcionales circunstancias de su vision
de Cristo, sino a causa del evangelio que se le ha confiado,
que libera de la ley y estd destinado a todos los gentiles.
Con relacién a este evangelio uno y Unico quiere ser juz-
gado Pablo, como cualquier otro testigo, aunque fuera
incluso un angel del cielo (G4l 1, 8; cf. también 1 Cor 4, 1).

La carta a los filipenses nos ha mostrado que el apdstol,
preso, no considera que el evangelio esté en peligro por
el hecho de que él esté con las manos atadas; el evangelio
sigue sus propios caminos (Flp 1, 12-18). Este rasgo esti
expresado de una forma particularmente bella en nume-
rosos pasajes de sus cartas en los que él recomienda a las
comunidades a sus colaboradores intimos y otros armigos
fieles; preocupado Pablo porque se les reconozca y respete
en la comunidad, desaparece él de la vista de los demés.
E] testimonio que da Pablo de Timoteo, originario de Fi-
lipos, cuando lo envia, no es mas que un ejemplo entre
otros muchos posibles: “porque no conozco a nadie que
comparta mis sentimientos como él, para interesarse sin-
ceramente en vuestras cosas; todos (los demas) persiguen
sus propios intereses, no los de Jesucristo. Vosotros cono-
céis su probada fidelidad y que me sirvié en el evangelio
como un hijo sirve a su padre” (Flp 2, 20 s.; se obser-
va como cambia la frase y no habla, como cabria esperar
a primera vista, de Timoteo el apoéstol, sino del servicio
comun). Sus ayudantes son sus colaboradores en la misma
obra. Con frecuencia son nombrados nominalmente en el
comienzo o en el final de las cartas. Por lo demas, el apds-
tol insiste repetidas veces sobre lo que €l mismo y otros
deben a tal o cual miembro de la comunidad (por ejemplo,
Rom 16, 2. 4) y asegura que no sélo es él el que trae el
consuelo, sino que trae también el consuelo y la interce-
sién de parte de la comunidad (Rom 1, 11 s.; 15, 30 s.; 2
Cor 1, 7. 11; Flp 1, 19). Su relacién es reciproca y sus
dones mutuos (Flp 4, 15).

El evangelio no se funda sobre él Incluso si escribe
en 1 Cor 3, 10 que él ha puesto el fundamento en la
edificacién de la comunidad —otra vez se corrige para
decir que el fundamento que ha sido puesto por Dios mis-
mo es Cristo— reconoce que otfros han edificado encima.



Seria, pues, un contrasentido sobrevalorar su propia auto-
ridad o la de cualquier otro. “No es nada ni el que planta
ni el que riega; s6lo cuenta Dios, que es el que hace
crecer” (1 Cor 3, 7). “Juntos somos colaboradores de Dios”
(jel acento hay que ponerlo sobre este “juntos”, y no —tal
como se interpreta incorrectamente la traduccién de Lu-
tero “somos los colaboradores de Dios”— sobre la colabo-
racion de Dios con los apdstoles o con otros testigos!);
“vosotros sois el campo de Dios, sois su edificacién” (1 Cor
3, 9). Igualmente protegen contra una falsa valoracién de
su autoridad frases como esta: “no nos predicamos a nos-
otros mismos, sino a Jesdis como Sefior y nosotros como
siervos vuestros por amor a Jests” (2 Cor 4, 5), o esta
otra: “no somos duenos de vuestra fe, sino que ayudamos
a vuestra alegria”.

De cara a estas y otras muchas afirmaciones analogas
sorprende la pasion y la vehemencia con que Pablo, en pa-
sajes especialmente intensos, incluso frecuentemente en
pasajes irritados de sus cartas —sobre todo en las cartas
a los galatas y a los corintios— lucha con sus adversarios
y sus comunidades para que le reconozcan su autoridad;
respondiendo a los reproches que le han hecho, intenta
apasionadamente recuperar a las comunidades que casi
han sido ganadas por la agitaciéon enemiga. Aqui no hay
rastro de una superioridad impasible. En vez de esta su-
perioridad impasible Pablo pone en juego todos los demas
registros: dolor que llega hasta las lagrimas, la ira y la
indignacién, las quejas y las acusaciones, la ironia amarga,
los juicios destructores sobre los agitadores y los apés-
tatas, la propia defensa, incluso la recomendacién de si
mismo, aunque estas tGltimas estan expresadas de una ma-
nera paraddjica y contra la propia voluntad, pero también
encontramos explosiones emocionales de su corazén con
las que busca reconquistar a los que estin amenazados o
han sido seducidos.

;Dénde radica el fundamento de estas afirmaciones tan
diferentes de las deméas? Quien no vea en ellas mas que
exteriorizaciones exageradas de una situacion espiritual
particularmente tenebrosa o de una excitacidn o malestar
desproporcionados, sin duda que las entiende mal. Lo im-
portante en este momento estriba en discernir y llegar a
detectar las motivaciones objetivas que mueven al apéstol
precisamente cuando hace estas exteriorizaciones. Aqui se



detecta mas claramente que en cualquier otra parte el
hecho de que, para Pablo, en esta dura guerra con sus
adversarios, lo que estad en juego es la verdad del evan-
gelio, a la vez que su misién y conducta en cuanto apés-
tol, misién y conducta denigradas por sus enemigos.

En un cierto sentido, para Pablo, la persona y la causa
forman, a pesar de todo, una sola cosa. En esta conviccidn
estd incluso de acuerdo con sus enemigos. Sea lo que sea,
la virulencia de esta oposicién no debe hacernos pasar por
alto las muchas cosas que el apdstol tiene en comin con
ellos, a pesar de gue lo entienda cada uno de manera
radicalmente diferente. Sélo asi se pueden comprender las
profundas diferencias que los separan. También sus ad-
versarios se llaman a si mismos apéstoles y “servidores
de Cristo” (2 Cor 11, 23) y se hacen pasar por “servido-
res de la justicia” (2 Cor 11, 15). También los une su
comin ascendencia de israelitas, como pueblo elegido de
Dios (2 Cor 11, 22 s.; Flp 3, 4 s.). Y ambas partes apelan
a la autenticidad del mensaje tanto en la vida apostdlica
como en la existencia cristiana. Quiera o no quiera, el
apéstol no tiene mas remedio que bajar al mismo terreno
de combate que sus adversarios y medirse alli con ellos.
No podemos considerar como un simple fantasma los re-
proches y acusaciones que sus enemigos le hacen, por rudos
e injustos que sean. El hace referencia a tales reproches
sobre todo en 2 Cor 10 - 13, aunque también en Gal y 1
Cor. ;Cémo han podido llegar hasta la comunidad y en-
contrar alli tanta resonancia, y cémo ha sido que Pablo
los ha tomado en serio?

Nos hemos ocupado ya antes de la imagen de los “su-
perapostoles” de Corinto. Se consideran a si mismos como
repletos de fuerzas sobrenaturales por el Espiritu de Cristo.
Por eso es por lo que la muerte de Jests no podia significar
para ellos lo que significaba para Pablo, a saber, el final
de las relaciones terrestres y humanas con Jests (2 Cor
5, 16) asi como el final del antiguo ebén de enemistad entre
el mundo y Dios. Sin duda que ellos no comprenden la
muerte de Cristo como el acto de reconciliacién con el
mundo llevado a cabo por Dios (2 Cor 5, 18 ss.), ni ven su
resurreccién como fundamento y comienzo de una ‘“nueva
creacion” a la que ya hemos sido frasladades “en Cristo”
(2 Cor 5, 17), pero de tal manera que la existencia terres-
tre del cristiano estd marcada por el signo de la cruz y



-de la compasién. Esta confluencia entre el “ya” y el “to-
davia no” o, dicho de otra manera, la tensién escatolégica
de la vida cristiana y apostolica, no existe para los adver-
sarios de Pablo. Su propia conducta y la critica que hacen
a Pablo no significa otra cosa que esto: eso ya lo tenemos
nosotros a nuestras espaldas. Por eso se glorian de sus
acciones espirituales, presentan, llenos de celo, “recomen-
daciones” de otras comunidades a propésito de acciones
maravillosas que han llevado a cabo, y rechazan la auten-
ticidad de la misién paulina poniéndola en comparacion
con sus propias realizaciones.

La carta a los corintios contiene numerosas descripcio-
nes de las acciones y del destino que legitima a Pablo
como verdadero apoéstol (2 Cor 4, 8 s.; 11, 23 s.; 12, 10;
cf. también 1 Cor 4, 9 s.). Incluso en su estilo estas des-
cripciones se acomodan a la forma en que los oradores
populares ambulantes, en el tiempo de la intensa rivalidad
religiosa y filos6fica, hacian propaganda de si mismos como
mensajeros de tal o cual divinidad, describiendo elocuen-
temente las circunstancias (en griego: peristaseis) en me-
dio de las cuales manifiestan su superioridad y su fuerza,
en cuanto “hombres de Dios”, o se echan atras, como
“sabios”, de la agitacién del mundo para refugiarse en el
espiritu.

En Pablo, ciertamente, estas enumeraciones tienen un
sentido enormemente paraddjico. El se gloria de sus su-
frimientos y de su debilidad, en los que se lleva a término
la fuerza de Cristo (2 Cor 12, 9). De esta manera quiere
expresar en oposicién al ideal contempordneo, algo mas
que la simple confianza en la potencia de su Dios que le
permite soportar los mas tragicos virajes de su destino.
Pablo entiende de otra manera las impugnaciones:

Estamos presionados por todas partes pero no angustiados;
perplejos, pero no acabados; perseguidos, pero no abando-
nados; tirados por tierra pero no aniquilados. Llevamos
todos los dias en nuestro cuerpo la muerte de Jests para
que también su vida se manifieste en nuestro cuerpo... Por
eso en nosotros actlla la muerte, y en vosotros la vida (2
Cor 4, 8-12).

La experiencia del mundo y la victoria scbre él tienen,
pues, tanto la una como la otra, su causa, su necesidad y
su promesa en la resurreccién. Esto es también lo que
quiere decir el pasaje paralelo de 2 Cor 6, 4-10:



P A todos los efectos nos acreditamos como ministros de Dios,

con mucha paciencia, en medio de tribulaciones, necesida-
i des, apremios, azotes, prisiones, tumultos, fatigas, desvelos,
i ayunos..., con las armas de la justicia a derecha e izquier-
& da, en honra y deshonra, en medio de la critica y de la
.. alabanza; como seductores, siendo veraces; como descono-

cidos, siendo bien conocidos; como moribundos, estando bien
vivos; como castigados aunque no muertos; como contris-
tados, aunque siempre alegres; como pobres, pero haciendo
ricos a muchos; como quien no tiene nada, poseyéndolo
todo.

En el largo relato de su actividad y de sus sufrimientos,
de los éxitos y fracasos de su actividad apostoélica —relato
que recuerda las palabras del salmo 118 (el “bello confite-
mini” de Lutero) y que evoluciona en una cascada de
frases hasta las Gltimas antitesis paraddjicas—, no se trata
ya de una conducta o un destino heroicos, sino més bien
de proclamar el poder de Dios, que conduce al apéstol
—por amor de Cristo— a las dificultades y a la agonia,
pero que a la vez le impide morir, cambiandole la tristeza
en gozo y la pobreza en riqueza.

Esta conviccidon permite a Pablo hablar de la libertad
del apéstol y del cristiano de una forma enteramente se-
mejante —incluso en el propio tenor de las palabras— a
la del sabio estoico de la época, que reivindica la misma
libertad. Pero en el apdstol tiene un fundamento y un
sentido enteramente distintos. Esta libertad es un aconte-
cimiento y un regalo que debemos a la gracia de Dios.
Mas que un mero postulado o una posibilidad ideal es una
realidad, de la que proceden los creyentes.

Las palabras del cautivo, en la carta a los filipenses,
muestra lo cercana que estd esta descripcién de la libertad
respecto al ideal estoico:

“Sé pasar necesidad y sé vivir en la abundancia. A todo
v en todo estoy ‘iniciado’ (como en el culto pagano de los
misterios), a :a hartura y al hambre, al abundar y al ca-
recer” (Flp 4, 12).

Tales palabras sobre la “autarquia” (Flp 4, 11) podrian
aparecer también en Séneca o Epicteto. Pero no la conti-
nuacién de la frase paulina: “todo lo puedo en aquél que
me conforta” (Flp 4, 13). Otro tanto hay que decir de la
frase que concluye en la carta a los romanos el encadena-
miento de sufrimientos en la persecucién —las tribulacio-
nes, el miedo, la persecucién, el hambre, la desnudez, el



peligro, la espada—: “pero en todas estas cosas salimos
totalmente vencedores por aquél que nos ha amado” (Rom
8, 37). Cierto que Epicteto dice: “;qué significa para el
sabio el dinero, el placer del amor, la oscuridad, la gloria,
la verglienza, la alabanza o incluso la muerte? Puede ven-
cer todo eso” (Diss. I, 18, 22). Pero aqui la libertad y la
servidumbre se entiende de manera totalmente diferente.
Segln la doctrina estoica no es libre el hombre que otorga
poder de disponer sobre él mismo a todo aquello que le
es “extrafio” a su propia naturaleza (las circunstancias de
la vida, el destino), quedando esclavo de sus pasiones; por
el contrario, permanece libre aquel hombre que, volviendo
hacia lo que le es mas propio, dispone de si mismo. Pablo,
sin embargo, dice: no somos libres en la medida en que
nosotros disponemos de nosotros mismos y Cristo no es el
Sefior que reina en nosotros. Por eso, distancidndose del
pensamiento estoico, Pablo no comienza por una reflexién
sobre la vocacion ideal del hombre, sino que comienza por
la realidad misma de este hombre, es decir, por su estado
natural de esclavitud, inevitable y culpable ante Dios y
su accién liberadora.

El apdstol actualiza al crucificado con su mensaje y con
su propia vida, pero en Pablo esta convicciéon no llega
hasta el punto de convertirse —como en su gran seguidor
Ignacio de Antioquia, de principios del siglo segundo— en
un anhelo de martirio o en la idea de que sélo el martirio
sufrido corporalmente consumaria la misién de mensajero
de Dios y comportaria una fuerza salvadora para la comu-
nidad. Este tema, en efecto, se encuentra ya en la carta
a los colosenses, postpaulina (Col 1, 24). Ha habido quien
ha querido detectar este pensamiento también en la carta
de Pablo a los filipenses. En efecto, el prisionero, que tiene
ante si la posibilidad de salir de su proceso -—ser absuelto
o ser condenado—, reclama la muerte:

Porque para mi Cristo significa “la vida”, y morir es una
ganancia... Por ambos lados estoy presionado: tengo deseos
de acabar y unirme a Cristo, que es, con mucho, lo mejor.
Por otro lado es mejor para vosotros que yo permanezca
todavia en el cuerpo. Confio en gue permaneceré y que
esta permanencia serd para bien vuestro... (Flp 1, 21-25).

Con la muerte caeran las dltimas barreras existentes
entre el que vive aqui en la tierra y Cristo. Pero ya la



misma vida terrena pertenece a Cristo (Rom 14, 8) y sélo
en Cristo puede llamarse propiamente “vida”. Por eso, la
alternativa entre vida y muerte fisicas no es ya lo decisivo:

Asi, espero y confio que no seré confundido en nada, sino
que, libre y abiertamente, ahora como siempre, Cristo sera
glorificado en mi cuerpo, ya sea mediante mi vida o me-
diante mi muerte (Flp 1, 20).

Aqui no se sefiala s6lo la muerte del martir: es maés
bien toda la existencia del apdstol la que es colocada bajo
el signo del “martirio”. Pero aunque tuviera que ser sa-
crificado (Flp 2, 17) su sacrificio no podria ser equiparado
al sacrificio de Cristo, sacrificio salvador ofrecido una vez
para siempre.

La actualizacidn de Cristo, que se efectiia también a
través del destino y de los sufrimientos del apéstol, tiene
para sus comunidades una significacién incomparable. Pero
su suerte no tiene un sentido exclusivo, sino que significa,
a manera de ejemplo, lo que es una existencia cristiana
sin més: morir y resucitar con Cristo. Pablo hace inme-
diatamente solidarias de su propio destino a las comuni-
dades de Tesalbénica y de Filipos, que han sufrido ya las
primeras persecuciones (1 Tes 2, 14 s.; Flp 1, 29 s.); ¥y en
la segunda carta a los corintios habla de sus sufrimientos
para explicar el aniquilamiento y la renovacién que for-
man parte de la vida de los creyentes:

Por eso no perdemos el animo. Al contrario: si nuestro
hombre exterior se desmorona, el hombre interior se re-
nueva de dia en dia. Nuestra ligera afliccién presente nos
produce el peso externo de una gloria sin medida y sin
limites, porque no miramos a las cosas visibles, sino a las
invisibles. Pues lo visible es temporal, y lo invisible eterno
(2 Cor 4, 16-18).

En esta amplia perspectiva es donde hay que considerar
las discusiones de Pablo con sus adversarios, que nos pa-
recen en un primer momento y vistas superficialmente
tan desconcertantes, o incluso mezquinas, personales y or-
dinarias. Quien quiera falsear la historia del primitivo
cristianismo y en especial la historia de Pablo, convir-
tiéndola en un paisaje paradisiaco y no quiera admitir
que las victorias alcanzadas bajo el signo del evangelio
lo han sido sobre un campo de batalla, quien asi piense



quedara decepcionado por estos capitulos de su carta. En
efecto, en estos combates el apdstol mismo y sus adver-
sarios se sitGan, con toda su existencia, en el punto can-
dente de la decisién entre la fe y la herejia, entre la ver-
dad y la mentira, entre Dios y Jesucristo, el “Dios de este
mundo” (2 Cor 4, 4). Todos estan en la conviccién —ndtese
bien— de que Cristo estia presente en ellos: por eso es por
lo que Pablo arranca la mascara de esos ‘“superapdstoles”,
llamandolos falsos apéstoles, fabricantes de mentiras, ser-
vidores de Satanas que se disfraza en angel de luz (2 Cor
11, 13-15), predicadores de otro evangelio y portadores de
otro espiritu (11, 4). Por eso también les hace frente y se
defiende, aunque esté representando el papel de “loco”
que se le impone (2 Cor 11, 1. 16 s.; 12, 6. 11), “glorifi-
candose”, apartandose de su comportamiento habitual, apa-
rentemente el mismo pero queriendo expresar por medio
de cada una de sus palabras lo contrario de sus autorre-
comendaciones. Pues su gloria es su debilidad, para que
la fuerza de Cristo pueda habitar en é1 (c¢f. 2 Cor 12, 9 s.;
cf. también Flp 4, 12). Para Pablo la “nueva creacién” y
el “dia de la salvacién” (2 Cor 5, 17; 6, 2) sdlo estan pre-

" sentes alli donde los mensajeros de Cristo toman sobre si

su cruz y atestiguan la realidad de la reconciliacién de
Dios con el mundo, en los acontecimientos concretos y
cotidianos de su existencia.

En unas proposiciones muy importantes, Pablo expresa
como comprende él existencialmente, y cémo realiza la
misién que consiste en actualizar, en cuanto apbéstol, el
acontecimiento salvifico y el mensaje de la salvacién. En
1 Cor 9, 19-23:

Siendo libre respecto a todos, me he sujetado a todos para
conquistar al mayor nimero posible. Con los judios me he
comportado como un judio a fin de ganar a los judios. Con
los que estdn bajo la ley, aunque yo no estoy bajo la ley,
me he hecho como uno que estd bajo la ley, para ganar a
los que estaban bajo la ley. Me he hecho a los que estaban
sin ley, como si yo estuviera sin ley (aunque yo no estoy sin
ley respecto a Dios, ya que estoy bajo la ley de Cristo) a
fin de ganar a los que estaban sin ley. He sido débil con
los débiles a fin de ganar a los débiles. Me he hecho todo a
todos para salvar a algunos por todos los medios. Y todo
esto lo he hecho por amor al evangelio, para participar yo
también en él



En el vocabulario cristiano, estas proposiciones, formu-
ladas con cuidado y con una gran maestria retérica, han
sido valoradas hasta el punto de convertirse en un lugar
comiin del que se usa y abusa, y esto a menudo con la
intencién de ocultar la acomodacién —en cualquier tiempo
y en cualquier lugar— de la proclamacioén y del compor-
tamiento cristianos a la época y al ambiente. Por lo me-
nos, tales proposiciones han sido utilizadas la mayor parte
del tiempo como pruebas clasicas para apoyar el principio
—naturalmente valido y enérgicamente empleado por Pa-
blo— de que el evangelio, para ser comprendido, debe ser
expresado en el lenguaje y en las categorias de pensa-
miento de los creyentes, lenguaje y categorias que cambian
con los tiempos y lugares. Sin embargo, con tal generali-
zacion, lo sorprendente de las afirmaciones paulinas queda
disimulado méas que resaltado, sobre todo cuando se en-
tienden como regla de un simple método de adaptacién
misionera.

Es significativo y caracteristico que estas frases de Pablo
estén puestas bajo el pensamiento conductor de la libertad,
pensamiento que nosotros ya hemos tenido motivos para
considerar como puesto en estrecha relacién con la com-
prensién que Pablo tiene de si mismo en cuanto apéstol.
La libertad, aqui, como lo muestra todo el contexto de
1 Cor 8-10, no es entendida como un derecho, sino, al
contrario, como una renuncia al propio derecho por amor
al otro, renuncia nacida de su unién de destino con el
evangelio, cuyo contenido el apéstol no puede interpretar
como guste (1 Cor 9, 16). Proponiéndose como ejemplo,
Pablo explica aqui a los corintios —que estan divididos
por la cuestion de la comida de las carnes sacrificadas a
los idolos y por la cuestion de la participacién en los
banquetes culturales paganos— la naturaleza de la liber-
tad cristiana en general. Lutero tiene razén, pues, en for-
mular la primera tesis del célebre tratado De la libertad
de un cristiano (1.520) dialécticamente, inspirandose expli-
citamente en 1 Cor 9, 19: “un cristiano es un sehor libre
que dispone de todas las cosas y no esta sometido a nadie.
Un cristiano es un servidor de todas las cosas que no se
sujeta a ninguna”.

La libertad practicada por Pablo frente a los judios y
a los paganos, los legalistas y los anarquistas, no debe
entenderse como un capricho del que usa segin su gusto;



se trata més bien de la obediencia a la palabra que se le
ha encargado. En este sentido, él es judio para con los
judios, esta sin ley para los que no tienen ley, es débil
para con los débiles.

{Pero qué significa esto? Cada una de las posturas que
aqui se contrastan no designa una divergencia entre pue-
blos o entre individuos; desde el punto de vista de una
religién y de una moral iluminadas, un sabio cosmopolita
de la época de Pablo permanece indiferente a contraposi-
ciones de este género. Pero éstas deben ser tomadas en
serio con toda la agudeza y todo el exclusivismo con que
las comprende todo judio de la época y a las que, por otra
parte, el cristianismo primitivo no permanece de ninguna
manera indiferente. Sean positivas o negativas, estas con-
traposiciones parecen ser contraposiciones religiosas, liga-
das a la reivindicacién de la salvacidén, en cualquier caso.
El dogma de los judaizantes declara la ley y la circuncisién
necesarias para la salvacién de los mismos cristianos. Y el
grupo opuesto proclama —como ya antes lo habian puesto
en evidencia todos los iluminados de Corinto— que el
abandono de la ley, es decir, la anarquia, es la verdadera
legitimacién de la cualidad de cristiano (“ijtodo esti per-
mitido!”). Pero, a su vez, el grupo que en Roma los “fuer-
tes” califican de débil cree dar pruebas de la verdadera
obediencia de la fe; por eso ellos condenan al otro grupo
(Rom 14, 9 s.).

Pablo, por el contrario, no reconoce ya como religiosas
estas posturas. Para él ya no son caminos de salvacidn,
presupuestos o condiciones de ser cristiano. Proclamar ca-
minos de salvacién de este tipo significa para él deshacer
el camino que Dios ha abierto y por el cual ha acabado
con todas las posturas humanas, incluso con las religiosas,
haciendo saltar asi las fronteras que separan a judios de
gentiles.

Sin embargo, es significativo que, para el apodstol, este
discernimiento no da lugar a una nueva “posicién” maéas
alld de todas estas diferencias, mientras que Pablo puede
declararse solidaric de todos en su conducta. El funda-
mento de todo esto radica en que reconoce una significa-
cién inalienable, aunque sea en un sentido muy diferente,
a estas “posiciones”: éstas designan la realidad concreta
de la vida por encima de la cual nadie puede saltar, y en
la que el evangelio busca, y debe encontrar a cada uno.



Lo mas importante es lo siguiente: mas que apropiarse de
los puntos de vista proclamados de una u otra forma, Pa-
blo los toma en serio, como la situacién establecida en la
cual cada uno, sin distinciones, aunque de diferente ma-
nera, ha sido ya liberado por Cristo, y en la que no tiene
necesidad de poner en obra esta libertad modificando la
orientacién de su vida. Por esto el antiguo judio, hecho
ahora cristiano, no necesita abandonar ya el signo de su
pertenencia al pueblo “elegido” de la alianza, y el antiguo
pagano tampoco necesita tomarlo. En las comunidades, los
esclavos no son incitados méas que los hombres libres a
rechazar su pertenencia social. Pues, “en el Sefior” el es-
clavo es ya un hombre libre del Sefior, y el hombre (so-
cialmente) libre ha venido a convertise en un “esclavo de
Cristo”; unos y otros, en su vida entera, pertenecen a Dios
(1 Cor 7, 17-24). Aqui es donde se sitiia el fundamento de
la libertad con que el apdstol se ha comportado frente a
judios y gentiles y que le permite ser “todo para todos”.

Es cierto que Pablo con ello no se facilita a si mismo
el acceso a todos los ambientes y a todos los grupos que
encuentra, tanto en el interior como fuera de sus comuni-
dades. Estamos seguros de que asi se expone a la critica
de muchos que juzgan su comportamiento como inconse-
cuente y ambiguo, v que le reprochan ser un oportunista
sin caricter. Como muestra la carta a los galatas, los
judaizantes le acusan de suprimir en su predicacién la ley
y la exigencia de la circuncisién para facilitar el paso a
los gentiles. Es perfectamente imaginable que, a la inver-
sa, buen nimero de sus amigos levantaran la cabeza més
de una vez comprobando como el apdstol estd dispuesto
a hacerse solidario de los judios y a ser tolerante respec-
to a sus tradiciones. Pero Pablo rechaza estrictamente el
reproche que se le hace de buscar agradar a los hombres
(G4l 1, 10; cf. también 1 Tes 2, 4) y lo devuelve con ener-
gia a aquellos de sus adversarios que quieren precisamente
hacer de nuevo obligatoria la ley para los creyentes (Gal
5, 12; 6, 12), y esto no con el motivo que ellos carguen a
las comunidades con cosas innecesarias, sino porque su-
primen el escandalo de la cruz (Gal 5, 11). El sentido de
una tal conducta frente a los judios y gentiles, lejos de
apuntar a atenuar el cardcter escandaloso de su mensaje,
tiende por el contrario a resaltarlo. Su libertad proclama
a la vez su negativa a las posiciones en las que los hom-



bres ponen su confianza, mientras manifiesta su aceptacién
al hombre que, esté donde esté y sea quien sea, se con-
vierte por la gracia en una nueva criatura en Cristo.

En sus cartas, sus reflexiones y sus decisiones a propo-
sito de los conflictos ocurridos en sus comunidades, asi
como a propodsito de la oposicidon entre las diversas partes
de Corinto y entre los “fuertes” y los “débiles” en esta
ciudad y en Roma, muestran de manera ejemplar la ga-
rantia de tal libertad. Es muy significativo que Pablo no
discierne cada vez el casus confessionis, la linea de sepa-
racién entre la fe y la incredulidad, alli donde los adver-
sarios la ven, pero que en razdén de lo que ha sucedido a
todos los hombres por el amor de Dios, les recuerda a las
dos partes su responsabilidad mutua.

2
3. La iglesia f

En el mundo, el acontecimiento salvifico y el reino de
Cristo estidn presentes en la vida de la iglesia. Fundada
la iglesia sobre la acci6n salvadora de Dios, vive sélo de
su gracia. Segin Pablo, la iglesia es un movimiento puesto
en marcha por Dios y orientado por su Espiritu. Bien com-
prendido esto, no se puede hablar de la iglesia en si mis-
ma, ni se puede tratar de ella adecuadamente, si no es de
una manera indirecta, es decir, en la totalidad del contexto
de la comprension paulina de la salvacién. Por esto nos
hemos ocupado ya continuamente de la iglesia al exponer
la historia de la vida de Pablo y su obra asi como su men-
saje v su teologia. Los rasgos fundamentales de su con-
cepcién de la iglesia se perfilan ya alli. Por tanto, los mo-
tivos y las intenciones de su pensamiento convergen en
sus declaraciones eclesiolégicas como en un punto ardiente,
donde se actualizan bajo aspectos muy diversos y se aplican
concretamente.

Pablo no es €l creador ni el fundador de la iglesia. Esta
existia ya antes que €él, y lo primero que hizo fue despertar
su celo de perseguidor. Cuando él la encontrd, la iglesia
tenia ya una movida historia tras de si, cuyas huellas y
consecuencias son facilmente reconocibles en Pablo.



Ekklesia

Y e

El concepto de ekklesia de Dios con el que se designa
la comunidad a si misma ha aparecido antes que Pablo.
El lo usa frecuentemente. Su sentido no es inmediatamente
discernible en el uso griego profano, donde este término
se utiliza para designar la asamblea popular profana. En
el antiguo testamento griego, por el contrario, es una
expresion fija para designar el pueblo de Israel reunido
ante Dios, por ejemplo, en el Sinai. De ahi ha sido tomada
la palabra por el cristianismo primitivo y se ha convertido
en la manera de designar al pueblo reunido por Dios en
los ultimos tiempos en todo el mundo. Nuestro término
“comunidad” traduce imperfectamente este sentido pleno
que hace referencia a los ltimos tiempos. Pues la iglesia
es ofra cosa y algo mas que una comunidad cualquiera o
que la suma de las comunidades locales y sus creyentes.
La iglesia es algo previo a todo esto temporal y objetiva-
mente, ¥y no estd presente ahi si no es de una manera
concreta e histérica, aunque el término pueda también
ser utilizado de una manera derivada para designar a cada
una de las comunidades. El comienzo de la primera carta
a los corintios expresa esto de una manera caracteristica:
“A la iglesia de Dios que estd en Corinto (dicho exacta-
mente: en cuanto que se encuentra en Corinto), a los que,
santificados en Jesucristo, han sido llamados a ser santos,
junto con todos los que invocan en cualquier lugar el
nombre de nuestro Seflor Jesucristo, Sefior suyo y nues-
tro...” (1 Cor 1, 2). Son caracteristicas aqui las numerosas
expresiones eclesioldgicas provenientes igualmente del an-
tiguo testamento tomadas ahora por la primitiva comuni-
dad cristiana y expresadas la mayor parte de las veces en
una forma pasiva. Atestiguan que la cualidad de miembro
de la iglesia es un don, no un mérito del hombre. A par-
tir de aqui se hace claro que, en el sentido de apdstol y
de iglesia primitiva, la iglesia no puede ser comprendida
como una forma de comunidad organizada por los hombres
para cultivar, practicar y propagar determinadas tradicio-
nes y convicciones religiosas.

De manera caracteristica se abandonan aqui todas las
analogias socioldgicas del ambiente religioso y politico. La
naturaleza de la iglesia no puede explicarse ni por medio
de las particularidades de la unién del pueblo judio y del



templo, ni por medio de las comunidades sinagogales de la
diaspora judia, ni, finalmente, por analogia con las sectas
separadas como la de Qumran. De igual manera, tampoco
se puede comprender la naturaleza de la iglesia relacio-
nandola con las estructuras sacerdotales y culturales que
se mantienen en el ambito de los antiguos templos paga-
nos, ni por las comunidades mistéricas helenisticas, por
las estructuras organizativas de antiguas asociaciones, ni
siquiera por las constituciones politicas o comunales.

El origen de la iglesia no arranca de la historia del
Jests terrestre, sino de la resurreccién del que ha sido
ejecutado en la cruz. Su “fundador” no es el Jests “his-
térico”. El contenido de su mensaje es el reino de Dios
que se aproxima, que se anuncia en la palabra y en la
accién y que irrumpe, con poder para liberar y para juz-
gar, en el mundo realmente existente, con sus tradiciones
y categorias piadosas. El poder de Jesus, su mensaje sal-
vador para los pecadores y los despreciados, sus luchas
con los escribas y los fariseos, su palabra que cura, su
llamada al discipulado y al seguimiento, todo esto se apoya
en la fuerza del reino de Dios que viene. La mision de
Jests vale para todos. Jestis no retne en torno a si —como
otros muchos movimientos de su época— un “resto santo”,
ni funda una comunidad especial para los justos. En su
historia terrena no hay lugar para lo que tras la cruci-
fixidn y resurreccién de Jess se llamara iglesia. Incluso
las célebres y aisladas palabras dichas a Pedro como pie-
dra sobre la que Jestis construird su iglesia (Mt 16, 18 s.)
no pueden ser reivindicadas como fundacién de la iglesia
por el Jests terrestre. Hay importantes motivos que nos
indican que tales palabras han sido puestas en su boca
por la comunidad postpascual.

Por el contrario, las apariciones del resucitade y el
mensaje pascual despiertan en los discipulos la certeza
de que a los ojos humanos parece un fracaso y un final
significa méas bien un nuevo comienzo llevado adelante
por Dios. De ahi nacié la primitiva comunidad cristiana,
aglutinada por la fe en Jesls como Mesias prometido y
por la espera de su pronta venida como Hijo del hombre,
para la salvacién y para el juicio. Aqui es donde hay que
situar el origen de la iglesia como comunidad del tiempo
de la salvacién, como ejército de los “santificados” y “ele-
gidos” de Dios, como ekklesia. De esta manera comienza



su predicacion, los creyentes son purificados por el bautis-
mo para el préoximo reino de Dios, reciben y experimentan
el Egpiritu de Dios y celebran, con un jabilo propio de
los Gltimos tiempos e implorando la venida del Sefior, la
cena segin el modelo de los banquetes judios y en la for-
ma como Jests lo ha hecho con los publicanos y los peca-
dores, y con sus mismos discipulos antes de su muerte.
Pero esta comunidad no se separa del judaismo; participa
en el culto del templo y observa la ley como antes. Las
promesas dadas a Israel han alcanzado ya su cumplimiento
en Jests y en su comunidad. De esta manera, la tarea de
la predicacién de la primitiva comunidad cristiana queda
limitada a Israel.

El estallido de las limitaciones impuestas por la fe y
el pensamiento judios se efectlia solamente gracias a la
aparicion de los “helenistas” (bien pronto, todavia en el
mismo suelo de Jerusalén). De esta historia llena de ten-
siones hemos hablado ya repetidamente en este libro. Tales
tensiones condujeron a conflictos enconados con el judais-
mo y a discusiones con la tendencia legalista de la primi-
tiva comunidad cristiana. Pero también hay que reconocer
que s6lo gracias a esta historia se llegd a una nueva expe-
riencia de la presencia del Kyrios exaltado y de la actua-
cion de su Espiritu, asi como, consecuentemente, a una
nueva comprension de la salvacién y de la iglesia. A partir
de ahora se abria a los gentiles el acceso a la salvacién
y a la iglesia. La historia fundada y atestiguada en el
antiguo testamento y en las promesas no era abandonada
ni en el movimiento helenistico juio-cristiano ni en las
comunidades cristiano-gentiles. No se discutia la autoridad
de la Escritura, se celebraba el bautismo y la cena del
Sefior, v la convicciéon de que la iglesia en cuanto pueblo
escatolégico de Dios no es ni puede ser, segiin su propia
naturaleza, sino sélo una; sigue siendo por lo demés algo
determinante para toda la cristiandad, aunque la manera
de entenderla o las tradiciones en que se expresa o las
formas de culto o las estructuras de su organizacién se
transformaban de diferentes maneras. Las fuentes del cris-
tianismo primitivo, ante todo las que se recogen en el
nuevo testamento, y las tradiciones que alli se han elabo-
rado nos proporcionan un cuadro impresionante de esta
diversidad. No se puede encontrar alli una doctrina homo-
génea o normativa de la iglesia. Todo estd en evolucion.



Y, sin embargo, seria falso hablar de una confusa plura-
lidad de iglesias en lugar de la Unica iglesia cristiana
primitiva. De lo que se trata méas bien es de distinguir
la realidad y la superioridad de la (nica iglesia frente
a la diversidad de sus formas de expresion y de las con-
cepciones eclesioldgicas. Precisamente a partir de ahi se
nos tiene que hacer evidente que el problema de la unidad
de la iglesia debié aparecer muy pronto y que la lucha
por esta unidad tuvo que comenzar ya en los primeros
siglos. Pablo es respecto a esto el testimonio mas antiguo
y, en cualguier caso, el mas scbresaliente. Su historia y
su mensaje nos muestran que las raices de su pensamiento
sobre la iglesia estan arraigadas en el cristianismo hele-
nistico. Pero con la energia y con la légica consecuente
que le son propias reformula y lleva a realidad la herencia
que ha recibido méas que ninguno de los que le han pre-
cedido.

ki

El Espiritu

Las promesas otorgadas a Israel, segiin Pablo, son va-
lidas para todos los que creen en Cristo, ya provengan del
judaismo o del campo gentil. Incluso los gentiles son ahora
descendientes v herederos de Abrahan (Gal 3, 29); no son
ya hijos de la Jerusalén terrena sometida a la ley, sino
de la Jerusalén celeste (Gal 4, 23-31); son el verdadero
Israel de Dios (G4l 6, 16), su “campo de labranza” y su
“edificacion” (1 Cor 3, 9). En este sentido escribe Pablo a
los corintios: “;No sabéis que sois templo del Espiritu de
Dios que habita en vosotros”? (1 Cor 3, 16). Con este titulo
que Pablo da a la comunidad no estd pensando en los
multiples santuarios y templos paganos que por todas par-
tes han sido dedicados a las diversas divinidades; €l piensa
en el Unico templo de Sidén, del que el antiguo testamento
y el judaismo saben bien que sélo alli ha establecido Dios
su morada y s6lo alli puede ser encontrado a lo largo y
ancho del mundo. Por lo demas, esta imagen es utilizada
también en el primitivo cristianismo (cf. 1 Pe 2, 4 ss.) y
significa que Dios estd en la comunidad para el mundo, no
va ligado a un lugar sagrado terrestre, sino actuando sola-
mente a través de su Espiritu, que es la manifestacion de
su presencia y la fuerza de un mundo nuevo.



7 Esta conciencia escatolégica es comun a Pablo y a todo
el cristianismo primitivo. Pablo tiene en comén también
con los iluminados de Corinto la experiencia de que el
Espiritu de Dios es una potencia incontenible que, a partir
de Dios, irrumpe en los creyentes y los arrastra. Pablo
no tiene miedo de recordar a los corintios las inspiraciones
dque experimentaron en su anterior vida pagana (1 Cor
12, 2). Pero, por esa misma razoéon, conoce bien la ambigiie-
dad de tales fenémenos. El Ginico signo de autenticidad del
Espiritu santo es la confesion: Kyrios Jests (1 Cor 12, 3),
es decir, la confesién del crucificado. El Espiritu habita
en la comunidad y hace de ella un templo para Dios,
porque ha sido ya proclamada la palabra del crucificado
que hace avergonzarse a la sabiduria humana (1 Cor 3,
18 ss.) y hace fracasar todos los esfuerzos por conseguir
la justicia a partir de las obras de la ley (Gal 3, 1-5). Por
ello, el Espiritu de Dios no es para Pablo la fuerza sobre-
natural que posibilita la superacidén de la propia existencia
terrena, limitada, sino, mas bien, la fuerza de Dios que
se manifiesta poderosa en la bajeza y en la debilidad.
Las instrucciones referentes al culto de 1 Cor 14 dejan
reconocer de una manera especial con qué energia se es-
fuerza el apdstol por sujetar los espiritus, para impedir
que se caiga en un caos pneumatico, procurando, a la vez,
que no se extinga el espiritu, poniendo en su sitio la razén
y el orden. El mismo tenor de las palabras del capitulo
nos podria sugerir un malentendido por el hecho de gque
Pablo, impelido por los mismos corintios a tomar posicién
acerca de los “dones espirituales”, distingue claramente
repetidas veces entre “hablar en el espiritu” y “hablar
con inteligencia”, después desprecia radicalmente el “ha-
blar en lenguas”, que era tenido por los corintios como
la suprema manifestacién del prneuma divino frente a la
profecia y a otras maneras de hablar “razonablemente”.
Pero Pablo se sirve aqui simplemente del concepto vulgar
de espiritu (o de los dones espirituales), concepto corriente
en Corinto y en el lenguaje primitivo cristiano, para re-
saltarlo fuertemente y darle un contenido y un valor nue-
vos. En realidad, también la profecia es para él un don
espiritual, incluso el mas alto, ya que puede ser compren-
dida por todos los que se han reunido en el culto, incluso
por los extrafios y los no creyentes que han venido a jun-
tarse a la asamblea, de manera que convencidos y alcan-



zados en su misma conciencia tienen que rendirse y con-
fesar: “verdaderamente Dios estd en medio de vosotros” (1
Cor 14, 24 s.). Por eso es por lo que el apéstol critica con
reservas fodas las formas de expresién estaticas (procla-
macién, oracién, cantos, bendiciones) por medio de las
cuales el que habla se beneficia a si mismo pero no beneficia
a la comunidad. Aqui es determinante la responsabilidad
frente a los otros, incluso frente al dltimo de los que no
han sido agraciados con el espiritu. El Espiritu de Dios
y la inteligencia no se oponen, pues, simplemente entre si.
Para Pablo no son de ninguna manera principios abstrac-
tos. Este seria mas bien el caso del pensamiento y de la
conciencia de los iluminados. Para el apéstol, por el con-
trario, sélo la palabra de la salvacién, valida y compren-
sible para todos es el contenido y el criterio de todo.

“

f

)

t El Espiritu y el derecho !
‘ '
Las afirmaciones de 1 Cor 14 nos dan indicaciones im-
portantes para la respuesta a la tan discutida cuestién
sobre la relacién entre Espiritu y derecho en la compren-
sibn que Pablo tiene de la iglesia. S6lo la época subsi-
guiente a Pablo ha pensado de una forma sistematica en
este campo y se ha esforzado por equilibrar y unir los
dos datos elaborando la funcién, la jerarquia, la sucesion
y otros conceptos de este género. De esta manera la iglesia
se hace institucién, lo que produce por reaccién el ilumi-
nismo bajo diversas formas. La sabia discusién en torno a
la alternativa espiritu o derecho (R. Sohm) que irrumpe
violentamente en la historia reciente del derecho canénico,
se desarrolla todavia sobre este terreno. Para Pablo, sin
embargo, no existe tal alternativa. Espiritu y derecho, le-
jos de contradecirse, se exigen mutuamente, pues “Dios
no es un Dios de confusidén, sino un Dios de paz” (1 Cor
14, 33). Mvuchas de sus instrucciones apostoélicas tienen un
caracter perfectamente juridico. Dando tales instrucciones
frente a la accién libre del espiritu, no tiene Pablo de
ninguna manera la intencidén de reconocer ni de mantener
para el derecho mismo su funcién limitadora y correctiva
que, quiérase o no, es inevitable en la comunidad terres-
tre. Pablo da estas instrucciones mas bien con la intencién
de hacer valer el derecho que, de todas maneras, esta



dado en la proclamacidn y la accién del Espiritu mismo.
Haciendo esto reivindica frente a los iluminados de Corinto
el espiritu también para si mismo: “Si alguno cree ser
un profeta o un agraciado del Espiritu debe reconocer que
lo que os escribo es un mandamiento del Sefior” (1 Cor
14, 37); “Pienso que yo también tengo el Espiritu de Dios”
(1 Cor 7, 40).

A decir verdad, este derecho dado en la fuerza del Es-
piritu e inaugurado por €l es de un tipo particular. Los
elementos que, por lo demaés, forman parte ineludible del
derecho y fundan una comunidad gue tiene una legislacion
como base, segiin Pablo, no juegan ningin papel, o todo
lo méas juegan un papel subordinado y no decisivo: una
ley fija, una instancia de autoridad que establece el dere-
cho o lo interpreta aplicandolo de una forma vinculante,
asi como los poderes que se imponen por la fuerza y
castigan las infracciones cometidas. En los casos extremos,
por el contrario, Pablo recuerda a sus comunidades el
deber y los plenos poderes disciplinares que el Espiritu
le confiere —incluso la exclusién de ciertos malhechores—
(1 Cor 5, 3 ss.), y amenaza con volver a Corinto, si el
caso lo requiere “con el bastén” (1 Cor 4, 21); sin embar-
go, ignora todavia cualquier tipo de constitucién homogé-
nea y vinculante de la comunidad, que ponga en su lugar
funciones juridicas y una administracién en materia del
derecho. Es verdad que aqui y alld oimos hablar de presi-
dentes de las comunidades a los que los miembros de éstas
deben someterse y no deben hacerles el trabajo mas dificil
de lo que es (1 Tes 5, 12), oimos hablar de “vigilantes y
servidores” (Flp 1, 1), oimos hablar del carisma de “diri-
gir una comunidad” (1 Cor 12, 28; Rom 12, 8). Pero estas
expresiones son escasas y variables; se refieren més bien
a actividades ocasionales, y no pueden ser integradas en
una serie jerarquica de funciones institucionalizadas. Se-
gin la informacién contenida en las cartas auténticas de
Pablo, la constitucién patriarcal de los ancianos, originaria
de la sinagoga, permanece desconocida todavia en las co-
munidades; hard su aparicién en la iglesia de Pablo. Los
Hechos de los apostoles y las cartas pastorales deutero-
paulinas hacen que se remonte, falsamente, hasta Pablo
mismo. Otro tanto hay que decir respecto al episcopado
monarquico de la época ulterior.



La cuestion de las fuentes judias y de los principios
sobre los cuales el apdstol fundamenta sus instrucciones
se presenta con otra tanta crudeza. Aqui y alld trae pa-
labras del Sefior. Tienen para él una autoridad abosoluta.
Pero, ;tienen caradcter de proposiciones juridicas? Entre
las pocas palabras de este tipo citadas por el apoéstol, la
prohibicién del divorcio hecha por JesUs tiene en cual-
quier caso un carécter juridico (1 Cor 7, 10), pero sélo en
un sentido limitado. En efecto, Pablo aduce la palabra del
Sefior como valida, pero deja sin embargo libre el divorcio
cuando en un matrimonio mixto entre cristiano y no cris-
tiano el cényuge no creyente insiste obstinadamente en
seguir en el matrimonio. En otra parte Pablo recuerda la
palabra de JesUs seguin la cual el obrero merece su salario
(1 Cor 9, 14), pero, poniéndola en el mismo plano con una
serie de reglas de un contenido semejante, la cita simple-
mente con el fin de recordar a la comunidad su propio
derecho a ser mantenido por ella, derecho del que no hace
uso por propia decisiéon personal. Tampoco el antiguo tes-
tamento es para él una fuente de derecho. Por supuesto
; due para €l y para sus comunidades el antiguo testamento

es la santa Escritura; lo citan al estilo de los comentaristas
. judios. Pero el antiguo testamento no esta ahi por si mis-
mo, sino que “ha sido escrito para instruccién nuestra,
para los que hemos llegado al final de los tiempos” (1 Cor
10, 11; ef. Rom 15, 4). En la medida en que, por encima
de si mismo, apunta al cumplimiento y al “hoy” escatold-
gico en el que vive la comunidad cristiana, Pablo le reco-
noce una importante funcién, pero en seguida relativiza a
continuacién su significacién normativa para la vida de
los creyentes. Tras la venida de Cristo ha dejado de ser
una ley vinculante; a lo mas puede servir para iluminar
la situacién de los creyentes o para confirmar lo que ya
vale por si mismo a partir del evangelio. Esto se aplica,
sobre todo, a los argumentos que presenta Pablo apoyan-
dose en la naturaleza o en la costumbre general, asi como
a sus referencias a los usos y reglamentaciones practicadas
en las comunidades. Todos estos argumentos no son sino
argumentos de apoyo; no fundamentan la iglesia ni esta-
blecen una legislacién, sino que sirven maéas bien para con-
fundir a la comunidad, poniendo ante sus ojos lo que en
cualquier parte del mundo es reconocido como justo y
conforme al orden. Esto es, por ejemplo, 1o que ocurre en

-



caso de la unién conyugal de un miembro de la comunidad
con la esposa de su propio padre (se trata de la madras-
tra; c¢f. 1 Cor 5, 1 s.), caso que los corintios toleraban en
silencio pero que “entre los paganos nunca” es tolerado.

Todos estos temas tienen su propio peso —bien diferente
en cada caso— y estan relacionados con el verdadero fun-
damento del que las instrucciones paulinas toman su fuer-
za, a saber, del mensaje de la salvacién y de la nueva vida
en Cristo a la que los creyentes son trasladados por la
gracia de Dios, sin la intervencidén de los creyentes. Esa
es la nueva realidad vital de la que dependen todos los
hombres sin distincién, ya respondan o no al evangelio
que han oido. Asi como puede preguntar a los corintios
abiertamente: ;de dénde habéis recibido el Espiritu? (3, 2),
puede también dar gracias en la primera carta a los corin-
tios —y no sdlo a manera de una captatio benevolentice—
porque la comunidad ha sido grandemente enriquecida por
la gracia de Dios, asi como por el hecho de que el testi-
monio de Cristo se haya enraizado entre ellos (1 Cor 1, 4
s.), aungque, por otra parte, en Corinto se hayan cometido
espantosas faltas morales. A pesar de todo, el Espiritu lleva
adelante su obra en ellos. Y con otra tanta energia actia
el apodstol para poner en orden la comunidad. Pero nunca
expulsa a una comunidad o a un individuo, aunque les
recuerde, con formulas de exorcismo o incluso de maldi-
cién y siempre con extrema energia, las fronteras intan-
gibles que el Espiritu de Dios establece en torno a todo
delito, asi como el poder juridico que le asiste (1 Cor 3,
17; 14, 38; 16, 22; Gal 6, 7 s.).

El tema decisivo de las instrucciones de Pablo, el que
encierra en si todos los demas, es hacer recordar a la
comunidad su propio origen: la accién salvadora de Dios
en Cristo proclamada por el evangelio. Los creyentes, que
no se pueden distinguir por su cultura, ni por su poder,
ni por su reputacién, ni por su propia justicia, han sido
llamados y han recibido del creador —que de la nada
llama a la vida a lo que existe— una nueva existencia
en Cristo (1 Cor 1, 26 s. passim). Liberados del poder de
este mundo que pasa (Gal 5, 1. 13; Rom 6 passim), ya no
estan sujetos al hombre ni a si mismos, sino que son pro-
piedad de Dios (1 Cor 6, 19 s.; 7, 23 s.; Rom 14, 7 s.). Caidos
en otro tiempo en la noche y en las tinieblas, ahora son
hijos de la luz y del dia (1 Tes 5, 5; Rom 13, 11 s.), es/tém



“lavados, santificados, justificados en el nombre del Sefior
Jesucristo y en el Espiritu de nuestro Dios” (1 Cor 6, 11),
son “una nueva creacion en Cristo” (2 Cor 5, 17). En virtud
de la gracia, recibida en la fe, que confirma a la comuni-
dad el mensaje de la salvacién, todo esto no es ya sino
la realidad de la comunidad. Y sélo en esta realidad sabe
Pablo que estd fundada su autoridad apostdlica (1 Cor 4,
15; Rom 12, 1. 3 passim).

En unidén con la palabra de la cruz, el Egpiritu es una
instancia altamente critica frente a todas las manifesta-
clones y garantias que saltan a la vista en las que la con-
fianza humana quiere apoyarse. Pablo ve sus comunidades
mortalmente amenazadas por tal tipo de tentacidn, que
proviene del judaismo y del iluminismo; asi es como se
explica la guerra en doble frente que sostendrd durante
toda su vida. Prescindiendo de las diferencias que les se-
paran a primera vista, los dos, judaismo e iluminismo,
estan ligados fuertemente uno a otro, y pueden asociarse
mutuamente, como lo muestran los enemigos de Pablo en
Corinto, Galacia y Filipos. Por una parte esta la tentacién
de intentar unirse de nuevo al pueblo privilegiado con la
salvacidn, volviendo a aceptar la ley, la circuncision y los
ritos cultuales, y enrolarse asi de nuevo en su desesperado
camino abocado al fracaso. Por otra parte estd el intento
aparentemente contrario de romper con todas las ataduras
terrenas —hasta llegar a proclamar y practicar desvergon-
zadamente un libertinaje moral— presumiendo a la vista
de todos de una nueva existencia “en el Espiritu”. Ambos
casos, tanto la recaida en el legalismo como la huida a la
embriaguez de la experiencia neumatica, son igualmente
calificados por Pablo como violacién y aniquilacién de la
cruz de Cristo (Gal 5, 11; Fip 3, 18; 1 Cor 1, 17). En ambos
casos se trata para Pablo de un salto sobre el presente
histérico terreno en el que el evangelioc busca, encuentra
y sujeta a los creyentes, hacia un pasado imaginario o
hacia un “cumplimiento” fantastico. Sea como sea, los que
se oponen al apéstol y los que lo critican porque su men-
saje no les basta, caen en seguida en anacronismo deplo-
rable y privan a la palabra de la gracia de su aqui y
ahora, asi como de su enfrente, es decir, del hombre por
el cual aquélla viene a cumplir su obra liberadora.



w El culto

No es casualidad que muchas de las instrucciones pau-
linas de la primera carta a los corintios se refieran al
culto. La ekklesia es, ante todo y sobre todo, la comunidad
reunida para el culto. En el culto, la comunidad da testi-
monio de lo que es, pero, a la vez, el desorden y el error
se manifiestan alli de forma tipica. También aqui es nece-
sario distinguir lo que el apdstol quiere decir verdadera-
mente y lo que simplemente es accidental. Aunque por él
hayamos llegado a saber del culto de la primitiva comu-
nidad cristiana mas detalles que en todo el resto del nuevo
testamento, no percibimos apenas nada de los elementos
que en el judaismo y en el paganismo forman parte del
culto, a saber, los lugares y los tiempos sagrados, los ritos
y las funciones sacerdotales. El apodstol habla de la pro-
clamacién de la palabra, de la bendicién, del amén de la
comunidad como respuesta, de la invocacién al Kyrios, de
aclamaciones con las que la comunidad atestigua su pre-
sencia y su poder, de himnos que le alaban, de acciones
cultuales como el bautismo y la cena del Sefior. También
se puede percibir que el culto sinagogal del judaismo de
la didspora influye en el culto de las comunidades pauli-
nas, asi como, también, algunas acciones y representaciones
de los misterios helenisticos. Sin embargo, quedan todavia
muchas cuestiones sin resolver; no se puede lograr recons-
truir a partir de sus cartas algo que pudiera ser como un
formulario cultual mas o menos homogéneo. Ni siquiera
podemos responder adecuadamente a la cuestién de si la
celebracién de la palabra y la cena del Sefor formaban
siempre y en todas las comunidades una unidad. Segun
todas las probabilidades, ni su unién ni su separacién han
sido una regla fija. En todo caso hay que admitir que,
segan la noticia que nos da sin querer 1 Cor 16, 2, la
comunidad celebraba el primer dia de la semana como el
dia de la resurreccidn de Cristo. Visto el conjunto pode-
mos suponer que habia una gran libertad y una gran va-
riedad. Muchos de los elementos que en otras partes son
esenciales al culto todavia no se han registrado en las
comunidades paulinas.

Las afirmaciones del apdstol sobre el sentido y el cri-
terio con el que hay que confrontar toda accién cultual
son muy claras y elocuentes. El nico criterio es la “edi-



ficacién” de la comunidad. Esta palabra se repite no menos
de siete veces en el ya mencionado capitulo 14 de la pri-
mera carta a los corintios. Segin recordamos, Pablo se ve
obligado a tomar postura frente a las explosiones y efectos
neumaticos que amenazan a la comunidad como una marea
creciente, y tiene que pronunciarse a propdsito de los in-
cidentes tumultuosos que ocurren durante el culto. En este
contexto aparece sin cesar la palabra “edificacién”. En
nuestro lenguaje eclesiastico tradicional, este concepto se
ha estrechado, vaciado y apartado un tanto del sentido que
le da Pablo gue ya no nos hace recordar su significacién
original. Para Pablo, este concepto no apunta a la expe-
riencia religiosa subjetiva del individuo particular. En este
sentido, sin duda, los iluminados de Corinto sufrian un
malentendido. El apéstol habla, con una ironia critica, de
la “edificacién de st mismo” (1 Cor 14, 4; cf. también 8, 10)
pues s6lo admite la edificacion de la comunidad (1 Cor 14,
3-5.12.17.26). El individuo que no se distingue todavia por
dones especiales del Espiritu y, por tanto, toda la comu-
nidad, ;se edifican? Esa es la cuestion-test que él pro-
pone a propésito de la glosolalia y de la profecia. También
designa Pablo su propia actividad de fundador de sus co-
munidades asi como el trabajo de sus seguidores con los
términos de construir y edificar (1 Cor 3, 5 s.; 2 Cor 10, 8;
12, 19; 13, 10). Lo mismo debe hacer cada uno en la
comunidad respecto a su préjimo (1 Tes 5, 11; 1 Cor 8,
11-12; 1 Cor 14; Rom 14, 19; 15, 2) segiin el ejemplo de
Cristo, que ha muerto por el préjimo (1 Cor 8, 11 s.; Rom
14, 15) y ha acogido a todos los hombres (Rom 15, 7). La
ley de la “edificacion” de la comunidad es ahora la en-
trega y el servicio renunciando 2l propio derecho. En este
sentido Pablo se ha calificado a si mismo como “unc que
no tiene ley, no estando sin embargo sin ley de Dios, sino
sometido a la ley de Cristo” (1 Cor 9, 21) y exhorta a la
comunidad a seguir su ejemplo: “sed imitadores mios como
yo lo soy de Cristo” (1 Cor 11, 1; cf. Gal 4, 12; Flp 3, 17;
1 Tes 1, 6; 2, 14).

A través de estas afirmaciones se pone de manifiesto
claramente que las instrucciones paulinas a propdsito del
culto no son otra cosa que la “teologia de la cruz” aplicada
¥y puesta en practica, pero, a la vez, también se deja per-
cibir que para Pablo el culto no esta limitado de ninguna
manera a ciertos actos cultuales, sino que abraza la vida



entera de los creyentes: “yo os exhorto, hermanos, por la
misericordia de Dios, a ofrecer vuestros cuerpos como un
sacrificio vivo, santo, agradable a Dios, lo cual es vuestro
‘culto espiritual’” (Rom 12, 1). Esta exhortacion introduce
la Gltima parte, parenética, de la carta a los romanos. En la
expresion “culto espiritual” estd utilizando una expresién
conocida ya en textos religiosos misticos de la antigtiedad
tardia. Frente a los ritos sacrificiales de la religién popular
el racionalismo griego habia desarrollado ya la idea de
que la piedad auténtica se manifiesta en el correcto uso
de la razdn; pero la mistica helenistica se ha sobrepasado,
por el hecho de que para ella se alcanza la forma suprema
de la veneracién en el himno extatico a la gloria de la
divinidad, en la unién del que ora con el todo divino. En
este sentido —no sblo referido a la conducta espiritual y
razonable, sino referido también al comportamiento del
Espiritu de Dios— Pablo vuelve a tomar este tema para
utilizarlo de nuevo en una forma radicalmente distinta y
radicalmente critica: vosotros mismos, vuestros cuerpos
y vuestras vidas, con vuestros quehaceres cotidianos, sois
el sacrificio, el finico que Dios acepta.

Asi el apodstol reconduce a los iluminados, que se crefan
ya transportados a un mas alla del tiempo y de la his-
toria, a la temporalidad e historicidad de la existencia
humana donde cada uno es responsable del otro. La igle-
sia, en efecto, no vive todavia en el nuevo eén del cum-
plimiento, sino que se encuentra todavia en los Ultimos
tiempos del mundo, sometidos a la tensién que se extiende
entre la resurreccién del crucificado y su parusia; la igle-
sia esta todavia bajo el signo de su muerte en la cruz
y, sin embargo, vive una vida que brota de la fuerza del
resucitado (2 Cor 13, 4). Pablo discute as{ las manifesta-
ciones del Espiritu, tan pronunciadas y estimadas, mani-
festaciones que él conoce ya por propia experiencia y que
no niega a la comunidad, negandoles su caracter de per-
feccién nltima, y las juzga confrontandolas con la palabra
de la eruz y el mandamiento del amor.

El bautismo y la cena del Sefior

Pensamientos parecidos vuelven a aparecer en las afir-
maciones paulinas sobre el bautismo y la cena del Sefior.



El apbstol puede empalmar aqui con lo que la comunidad
ya sabe (Rom 6, 3; 1 Cor 10, 15). ;Pero cémo entiende estos
dos actos? El concepto teolégico de “sacramento”, bajo el
que designamos a los dos, es todavia desconocido para Pa-
blo, aunque ocasionalmente también él pueda llamarlos asi
(1 Cor 10, 1-4). Es cierto que este concepto ofrece un in-
conveniente; puede atraer la atencién del lector sobre las
acciones rituales que no entran verdaderamente dentro de
las miras del apéstol. En efecto, para él no se trata de ac-
ciones rituales reglamentadas por los hombres, sino de
actos que se hacen operativos por la fuerza del Espiritu
¥y que, en cuanto tales, son puestos como principios de alta
significacién tanto para sus comunidades como para todo
el cristianismo primitivo. Sin embargo, Pablo las introduce
en sus cartas mas bien como ejemplos o ilustraciones; le
permiten comunicar conocimientos que en otra parte expli-
ca con la ayuda del mensaje mismo de Cristo o de ciertas
concesiones de fe formuladas inmediatamente, sin recurrir
a los “sacramentos”.

Sus afirmaciones sobre el bautismo tienen, ante todo,
un sentido de recuerdo, un sentido existencial ¥ aplicado.
Desde siempre, el bautismo es practicado en la comunidad
primitiva en el nombre de Jesls, y es como una accién
que produce un efecto real, une a los bautizandos con el
Sefior, les comunica el perdén de los pecados, les confiere
el Espiritu, los pone bajo la proteccién del Kyrios y los
hace miembros as{ de la comunidad escatolégica de sal-
vacién. Pablo mismo no habla de otra manera de él y
utiliza expresiones ya acuhadas dentro de la primitiva
tradicién cristiana: lavar, santificar, justificar (1 Cor 6,
11), afirmarse en Cristo, ungir, sellar, arras del Espiritu
(2 Cor 1, 21 s.). Entre otras, su recuerdo ocasional sobre
el uso extrafio del bautismo para los muertos (I Cor 15,
29), practicado en Corinto, muestra hasta qué punto piensa
en un efecto real del bautismo. Dice que los corintios se
hacen bautizar para sustituir a ciertos paganos, muertos
en la incredulidad, para proporcionarles con ello una par-
ticipacién en la salvacién. Si no es apenas probable que
Pablo haya introducido y recomendado este abuso, cono-
cido por los misterios de la gnosis, es verdad que tampoco
los rechaza. Lo menciona para demostrar a los corintios
que negando la resurrecciéon de los muertos hacen absurda
su propia praxis bautismal.



Sin embargo, las locuciones enumeradas referentes al
acontecimiento de salvacién que se actualiza en el bautis-
mo no agotan tampoco la significacién de este Gltimo.
Otras expresiones paulinas como ‘“revestirse” de Cristo
(G4l 3, 27), o como “ser bautizado en el cuerpo de Cris-
to y ser saciado con el mismo Espiritu” (1 Cor 12, 13) cir-
cunscriben todavia con méas intensidad y mas especifica-
mente la unién completa del bautizado con Cristo. Aqui
se inscribe el pensamiento de Rom 6, 3 de que el bautizado
participa en la muerte y en la resurreccién de Cristo. Un
ntmero suficiente, si no muy elevado, de paralelos en la
historia de las religiones nos indica que esta idea hace
su aparicién en las comunidades cristianas helenisticas por
influjo solamente del culto pagano de los misterios, en el
cual los iniciados toman parte en el destino de la divinidad
a la que se dirige su culto y donde, por una muerte y una
resurreccién llevadas a cabo ritualmente, alcanzan la sal-
vacién de su propio destino de mortales. Sin embargo, es
significativa la manera en que Pablo usa y modifica este
pensamiento; no lo entiende —como aparentemente lo ha-
cen sus comunidades— conforme a las analogias con los
mitos paganos. Para las comunidades paulinas, el bautismo
significa el traslado, ya efectuado, a una vida nueva y
sobrenatural mas alla de la muerte, en virtud de la resu-
rreccién de Cristo. Pablo, por el contrario, teniendo en
cuenta la presencia de bautizados y creyentes, dice sim-
plemente que han sido crucificados, muertos y sepultados
con Cristo. El resucitar con él, es decir, la vida, es para
él objeto de espera (ndtese la diferencia entre las formas
verbales del pasado y las locuciones empleadas estricta-
mente para el futuro que encontramos en Rom 6, 2-8). El
presente estd, pues, marcado con el signo de la muerte
de Cristo; crucificados con él, los creyentes llevan en si
mismos el “cuerpo de miseria” (Flp 3, 21; cf también 3, 10;
Rom 8, 17 passim). Esto implica también una existencia
escatologica pues los bautizados son sustraidos al poder
aniquilador del pecado; éste queda tras ellos. Ya no tienen
la muerte delante, sino detras, ya que han muerto con
Cristo; vienen ya de la muerte. Pero esto no tiene el sen-
tido de una resurreccién corporal y fisica; mas bien han
sido liberados y llamados a una nueva vida, a fin de que,
como Cristo ha resucitado de entre los muertos “para la
gloria del Padre”, vivan ellos también de “una vida nue-



va” (Rom 6, 4). En este sentido se puede decir del presente
de los bautizados: “Asi (pues), consideraos como muertos
al pecado, pero vivos para Dios en Cristo Jesus” (Rom
6, 11).

Con esta diferenciacién entre muerte y resurreccién,
entre presente y futuro, entre ya y todavia-no, Pablo in-
terrumpe el pensamiento mistagdgico sobre el bautismo
¥y, a la vez, la concepcién banal corriente en las comuni-
dades helenisticas en las que toda dialéctica decisiva es
suprimida y aplanada.

En cuanto a la cena del Sefior, encontramos en Pablo
los temas correspondientes a los que le han guiado a pro-
posito del bautismo. Aqui no necesitamos rastrear los ori-
genes y la prehistoria de esta celebracién, imposible de
elucidar en todos sus detalles ni de seguir el desarrollo
ulterior de esta ceremonia en la iglesia primitiva. No hay
duda de que se remonta a la tltima cena de Jesus. Pablo
mismo se refiere a una tradiciéon transmitida por el Sefior
cuando cita las palabras de la institucion de la cena (1 Cor
11, 23). Pero es igualmente claro que la forma y la inter-
pretacion de la celebracién han sufrido una considerable
modificacién, sobre todo en el ambito del cristianismo he-
lenista. También aqui el apdstol puede recordar a la co-
munidad una tradicién bien conocida por ella y hacer una
llamada hacia una comprensién de la cena que no pro-
viene de él mismo (1 Cor 10, 15). La cena significa que
por la bendicién de la copa y el hecho de beber el vino,
los creyentes “participan” de la sangre de Cristo, igual que
partiendo y comiendo el pan “participan de su cuerpo en-
tregado por nosotros (1 Cor 10, 16 ss.; 11, 23 ss.). Por su-
puesto que la “cena del Sefor” (1 Cor 11, 20) se celebra
como un auténtico banquete en coman; al principio se
parte el pan, dando gracias y “después de la comida” (1
Cor 11, 25) se presenta la copa. Estas dos acciones, a saber,
la presentacién de la copa y la presentacién del pan, sepa-
radas por la cena y llevadas a cabo citando las palabras
de la institucién del Sefior, tienen una significaciéon con-
creta dentro del sentido “sacramental” mencionado en 1
Cor 10, 16 ss. Este sentido no contradice la féormula de
las palabras de la institucién (“haced esto en memoria
mia”), sino que esta en perfecta correspondencia con ellas;
pues esta expresidon no sugiere una mera comida en re-
cuerdo de un difunto, tal como incluso nosofros conoce-



mos, sino que entiende la “actualizaciéon” de la muerte
salvadora de Cristo en el sentido estricto del término.

Pero la interpretacion sacramental designada por la
nocién “participar” no es especificamente paulina; podemos
suponer que es valida para el cristianismo helenista cada
vez que se citan las palabras de la institucién transmitidas
por los sindpticos (Mc 14, 22 par); lo que ciertamente es
paulino, por el contrario, es el modo con que Pablo prolonga
el sentido del acontecimiento sacramental. El razona asi:
“puesto que el pan es uno, nosotros —aunque somos ru-
chos— formamos un solo cuerpo; pues hemos participado
de un solo pan” (1 Cor 10, 17). La palabra “cuerpo” cambia
su sentido de una afirmacién a otra. Conforme a las pala-
bras de Jesis a propdsito del pan: “esto es mi cuerpo,
entregado por vosotros”, designa en primer lugar el cuer-
po de Jests crucificado transmitido a los que comen y
recibido por ellos para su salvacién. Pero en tanto en
cuanto los que celebran la cena reciben este cuerpo, son
¥y se manifiestan a si mismos como cuerpo de Cristo, en
un sentido nuevo y no menos real: en cuanto corpus mys-
ticum ecclesiae, es decir, la comunidad. Esto no es sélo
metaférico; a la realidad expresada en las palabras de la
institucion: “esto es mi cuerpo”, corresponde la realidad
de estas otras: “nosotros somos su cuerpo”.

La incorporacién redentora de los creyentes al ambito
del reino de Cristo y su unidad, vinculante entre ellos,
estan ligadas la una a la otra en la concepcién que el
apostol tiene de la cena. Con esto estén indicados los te-
mas y los argumentos que en el capitulo 11 de la primera
carta a los corintios le llevan a reprender severamente a
la comunidad a causa de las anomalias ocurridas en sus
asambleas. También en Corinto se ha celebrado la cena
del Sefior en el marco de un banquete comtn, perc parece
que se han unido las dos acciones sacramentales (partir
el pan y beber juntos de la copa), acciones sacramentales
que originariamente estaban separadas por la comida en-
tera, de manera que ahora se las sitGa al final de la cele-
bracién con el fin de resaltarlas especialmente. En otras
comunidades se ha instaurado también muy pronto esta
costumbre; la antigua férmula “después de la cena” que
aparece en Pablo y en Lucas (Lc 22, 20) no aparece en
los relatos de Mc 14, 22 s. y Mt 26, 26 s. Tampoco estd
interesado Pablo en volver a introducir el orden de la



liturgia anterior. Por el contrario, se opone con energia
a la desestima y a la alteracién de la comida celebrada
en comun que ha originado esta evolucién, asi como a la
comprension errénea de la cena del Seflor, auténticamente
sacramental. En Corinto, en efecto, se habia introducido
la mala costumbre de tomar previamente la comida por
grupos y pandillas separados. Asi los ricos podian rega-
larse cémodamente sin esperar a los mas pobres, los tra-
bajadores y los esclavos, por ejemplo, que no podian llegar
puntualmente a la hora de la celebracién de la tarde. Asi,
aquello se habia convertido en un lamentable espectaculo
que manifestaba la profunda divisién social que reinaba
en la comunidad. Eso hace que Pablo tenga que quejarse
amargamente de que entre ellos “ya no es posible de nin-
guna manera tomar la cena del Sefior” (1 Cor 11, 20).
Respecto a todo esto se ha de tener bien en cuenta que
los corintios no eran verdaderamente conscientes de las
consecuencias de su propio comportamiento; podian pensar
que los que llegaban tarde no eran excluidos del sacra-
mento propiamente dicho. Pero Pablo no puede participar
ahi ya que, para él, el cuerpo crucificado de Jesucristo re-
cibido en el sacramento y la comunidad en cuanto cuerpo
de Cristo forman un todo tUnico, asi como el hecho de
participar de la sangre de Cristo, es decir, de su muerte,
no se puede separar del “nuevo orden de salvacién” (la
“nueva alianza”: 1 Cor 11, 25) que queda representada en
la comunidad. Con la despreocupaciéon que los corintios
muestran unos para con otros han hecho de su reunién
una caricatura de la cena del Sefior y se han atraido con
ello el castigo de Dios (1 Cor 11, 27 ss.). Pablo se ve obli-
gado a exhortarles a celebrar la cena en una manera que
sea conforme al sentido en que ha sido instituida y a no
comer sin més “sin discernir el cuerpo del Senor” (1 Cor
11, 29), es decir, les exhorta a respetarlo como cuerpo de
Cristo que nos retine a todos en su cuerpo.

De 1o dicho se deduce que en Corinto no se ha olvidado
sin méas, como a menudo se ha afirmado, el sentido sacra-
mental de la cena del Sefior para hacer de ella una comi-
lona festiva y profana. Al contrario, los corintios han de-
fendido un sacramentalismo masivo y exagerado, estando
convencidos de haber sido ya trasladados a la esfera su-
perior de los salvados, por la participacidon en Cristo resu-
citado que el sacramento les proporciona. Frente a esta



herejia pone ante sus ojos —ya en 1 Cor 10, 1-13— la imagen
del pueblo de Israel en el desierto, que, bendecido con los
dones de Dios, fue sin embargo sacudido por el castigo de
Dios para su propio bien. “Por eso, el que cree que esta
de pie, que esté atento, no sea que caiga” (1 Cor 10, 12).

También el tratamiento que Pablo hace de la cuestién
de la cena —igual que ocurre con el caso de la profecia
y la glosolalia— es una muestra de teologia de la cruz
actualizada: “pues cuantas veces toméis este pan y bebéis
de esta copa anuncidis la muerte del Sefior hasta que ven-
ga” (1 Cor 11, 26). De esta manera, la celebracién que
los iluminados han llevado a un mas alld fantasmagdrico
vuelve a ocupar su sitio en el tiempo y en la historia,
entre la muerte y el retorno de Cristo, ¥y la comunidad
pasa de ser un fantasma a ser una fraternidad totalmente
concreta y terrestre.

El cuerpo de Cristo

En el contexto de las afirmaciones de Pablo sobre el
culto, y en especial sobre los sacramentos, hemos visto ya
repetidas veces designada la comunidad como cuerpo de
Cristo. Con ello Pablo toma un concepto sociolégico bien
conocido y ampliamente usado en la antigliedad y lo usa
expresivamente (cf. 1 Cor 12, 14 s.). Pero en seguida se
deja notar que esta imagen corriente de un organismo
homogéneo y sin embargo diversamente articulado en el
que cada miembro tiene su funcién y en el que el con-
junto no seria capaz de sobrevivir sin cualquiera de los
miembros, no agota el pensamiento del apostol sobre este
tema. Pasajes muy importantes, a saber, precisamente los
pasajes que encontramos puestos en relacién de contexto
con los sacramentos, no se conforman con hablar de la
comunidad en sentido figurado: la comunidad no es como
si fuera un cuerpo, sino que es realmente el cuerpo de
Cristo (1 Cor 12, 27; cf. también 12, 12), es un cuerpo
en Cristo (Rom 12, 5), una realidad que no se puede com-
parar con cualquier otra comunidad terrestre, una comuni-
dad que, sin embargo, sigue siendo una realidad terrestre,
fundamentada sobre agquél que —sé6lo él— se ha entregado
a si mismo corporalmente hasta la muerte y que esta
presente en la comunidad. Esta tiene la naturaleza de un



“cuerpo”, en primer lugar, gracias a esta figura Gnica, y
no en funcion de la pluralidad y de la diversidad de sus
miembros. Las limitaciones terrenas y las fronteras huma-
nas ya no tienen aqui ningan valor: judios y gentiles,
esclavos y libres, hombre y mujer (1 Cor 12, 13; Gal 3, 28).
Mas que de un organismo humano y natural, se trata, pues
(aunque en un sentido ambiguo) de un érgano, es decir,
de un medio o de un instrumento con el que Cristo mismo
establece su reino y lo realiza por su Espiritu. La comu-
nidad no tiene que llegar a ser este instrumento; por la
fuerza de su muerte y de su resurreccién, la comunidad
es ese medio, liberada y agraciada por €él, sin ninguna
limitacién. Por eso mismo Pablo no permite que la comu-
nidad y el culto se conviertan, como ha ocurrido en Co-
rinto, en una palestra donde se forman los virtuosos de la
religién, un terreno favorable a las evasiones iluministas,
fuera de la realidad terrestre e histérica, en un mas alla
pretendidamente divino. Pues segan Pablo, el Espiritu no
es de ninguna manera un privilegio de unos pocos; no se
manifiesta Gnicamente en explosiones excepcionales; los
que lo pretenden provocan en la comunidad de Corinto
la presuncién de unos y el desanimo resignado de otros.
FEl Espiritu ha sido dado a todos y actlia en cada uno de
forma muy diversa, incluso en los servicios y necesidades
cotidianas, aparentemente insignificantes y prosaicas, que
para los corintios nada tienen que ver con los “dones del
Espiritu”. Por eso es por lo que ademés de la profecia,
del hablar en lenguas y su interpretacion para hacerlo
comprensible, ademés del don que consiste en distinguir
las experiencias espirituales (si provienen del demonio o
de Dios), ademéas de la proclamacion y de la doctrina
apostdlicas, ademas del don de la curacién de enfermos,
Pablo, conforme a su propio lenguaje, cuenta también en-
tre los “dones de la gracia” la direccién de la comunidad,
la mutua animacion y el servicio mutuo. En ninguno de
los pasajes en los que él enumera estos servicios encierra
una tendencia a la jerarquizacién o a la integridad (cf. 1
Cor 12, 9 s. 28 s.; Rom 12, 7 s.). Aqui es decisivo el hecho
de que nadie estd excluido y de que la accién de la gracia
se concretiza para todos, aunque de maneras diversas, tra-
duciendo las formas en que Dios, el tinico Kyrios, el tinico
Espiritu reparte la fe a cada uno (Rom 12, 5; 1 Cor 12, 4 s.).



Solo en ese contexto de los efectos y de los dones de
la gracia hace uso el apdstol también de la antigua imagen
ya mencionada de un solo cuerpo formado por muchos
miembros. Sin embargo, esta segunda aplicacién del tema
del cuerpo estd subordinada a la primera y no define por
si misma la naturaleza de la iglesia. Sobre la base de sus
afirmaciones referentes al cuerpo de Cristo, a las que da un
sentido totalmente concreto, Pablo se sirve de la imagen
del organismo para superar el deterioro de la comunidad
que 1 Cor 12, 5 s. nos describe de manera muy expresiva,
por no decir en forma surrealista: los miembros indivi-
duales hipertrofiados o atrofiados se oponen unos a otros
y rivalizan; mientras unos se engrien, los otros se sienten
inferiores o incluso excluidos. Con ello Pablo (criticando
por una parte y animando por otra) exhorta a los miem-
bros de la comunidad a aceptarse unos a otros, cada uno
en su sitio, con sus posibilidades y sus limites, sin violen-
tarse mutuamente ni sobrestimar a unos frente a otros en
una rutina arbitraria, reconociendo su interdependencia,
cumpliendo asi “la ley de Cristo” (Gal 6, 2) de la que
vive la comunidad. Bajo esta ley no es posible que repugne
el dolor ni que el honor o la gloria susciten envidia. Los
miembros del cuerpo de Cristo sufren y gozan juntos (1
Cor 12, 26).



16

EL FUTURO Y EL PRESENTE
(ESCATOLOGIA Y ETICA)

¥ El tiempo de la fe

Segtin la concepcién de Pablo, el tiempo de la fe no
puede ser calculado segin el esquema del tiempo univer-
sal: ;qué era? ;qué es? ;qué serd? En los capitulos pre-
cedentes hemos visto ya hasta qué punto el acontecimiento
que ha tenido lugar en Cristo para el mundo estéd presente
en la proclamacién paulina; pero no menos presente esté
el futuro inaugurado por este acontecimiento, aungue Pa-
blo insista sin cesar en el todavia-no de la existencia te-
rrestre. Sin embargo, la relacién entre el presente y el
futuro debe ser examinada todavia méas de cerca. La cues-
tién se propone en razdén de las yuxtaposiciones paulinas
que a primera vista parecen contradictorias: ante la ve-
nida inminente de Cristo, Pablo invita a los filipenses a
regocijarse (Flp 4, 4 s.); recuerda el caricter pasajero de
este mundo (1 Cor 7, 29); ensefia la resurreccién de los
muertos, que no tardara en ocurrir, asi como la transfor-
macién de los supervivientes (1 Cor 15, 50 s.). Pero el
mismo Pablo anuncia que los tiempos se han cumplido
(Gal 4, 4) ; proclama “la nueva creacion” presente en Cristo
(2 Cor 5, 17); proclama que ha llegado a los creyentes “el
final de los tiempos” (1 Cor 10, 11). ;Es preciso detectar
aqui solamente una yuxtaposicién no resuelta, condicio-
nada quizd por las cambiantes situaciones y estados de
animo, o se reduce la contradiccidén a una antinomia, cuan-
titativa en algin modo, es decir, que una cosa ha sido ya
concedida a la fe mientras que la otra todavia se espera?
Aunque Pablo hable asi varias veces y aunque se vea for-
zado a hacerlo para oponerse al iluminismo (cf. 1 Cor 4,
8-13; 15; 2 Cor 13, 4 passim), las dos series de afirmaciones
estan estrechamente ligadas y la férmula “si, pero”, “si,



pero a pesar de todo” es insuficiente para designar el es-
quema de pensamiento que tienen como base. El verdadero
estado de cosas no puede traducirse sino con un “porque-
por tanto” (cf. Rom 5, 1-11 passim): porque el testimonio
de Cristo es firme en la comunidad de los corintios y éstos
desbordan de riqueza, esperando su futura manifestacion
(1 Cor 1, 4 ss). Ya que Pablo ha sido aprehendido por
Cristo, dice de si mismo: “no es que lo haya alcanzado
ya o que ya sea perfecto; lo persigo por si puedo alcan-
zarlo” (Flp 3, 12). “Pues estamos salvados en esperanza”
(Rom 8, 24). Eso es en verdad lo que expresan los pasajes
citados de Rom 6, 1 s., tratando de la situacién presente,
en relacién a la salvacién de los que, bautizados en la
muerte de Cristo, esperan la vida futura con él; pues es
evidente que el apdstol se refiere aqui al hecho de que la
comunidad confiesa a Jesucristo (Rom 6, 8 s.). No otra cosa
hay que decir de 1 Cor 15: el apdstol parte del aconteci-
miento ocurrido en Jesucristo sobre el que se apoya la fe
(1 Cor 15, 3 s.) para fundamentar la esperanza de la futura
resurrecciéon de los muertos.

El mensaje de Pablo estd marcado de tal manera por
la escatologia que no se puede poner aparte —como la
iglesia posterior acostumbrard a hacer en su ensefianza—
un parrafo didactico titulado “acerca de las Gltimas cosas”
para hacer de él un capitulo final, marginal y suplemen-
tario donde se recogerian todos los pensamientos y las
afirmaciones del apéstol que se refieren a un mas alla de
la muerte individual y del fin del mundo. La misma expre-
sion tradicional “las cosas Gltimas” no se acomoda al caso
de Pablo; en el fondo, para él no se trata de las cosas
Gltimas, sino de las “primeras”. Por eso, hay que plantearse
la cuestidn de si no seria méas adecuado colocar al prin-
cipio su escatologia, que forma un todo coherente, porque
sin ella son inconcebibles tanto su doctrina sobre la ley
como su doctrina sobre la justificacion y la salvacion,
asi como cualquier otra afirmaciéon suya sobre la palabra
de la cruz, sobre el bautismo o la cena del Sefor, sobre
la accién del espiritu o la naturaleza de la iglesia. Pero
de esta manera tampoco habriamos dado con el rastro
escatolégico fundamental de su pensamiento y de su obra.
De esta manera caeriamos facilmente en el error de pensar
—como lo hacen buen numero de estudios sobre Pablo—
que su escatologia fuera algo asi como un marco de repre-



sentacion tomado —aunqgue con ciertas modificaciones— de
la apocaliptica judia y de la apocaliptica del primitivo
cristianismo, cuadro de representacién en el que Pablo
habria insertado el mensaje de Cristo como en un sistema
de coordenadas previamente dado. Aunque bajo la pers-
pectiva de la historia de las religiones algunas cosas pa-
recen favorecer esta impresién y aunque, efectivamente,
se da una correlacién entre la herencia apocaliptica y el
mensaje paulino de la salvacion, es més bien lo contrario
lo que es cierto: en Pablo, la escatologia tradicional es
tributaria del evangelio y el mensaje de Cristo no es com-
prendido a partir de la tradicién apocaliptica, sino al con-
trario, ésta es comprendida de una manera nueva a partir
del acontecimiento de salvacién. No es posible reducir, por
poco gue sea, la validez de las afirmaciones de Pablo rela-
tivas al presente. No son de ninguna manera exageraciones
iluministas. Parmanece valido en todo su sentido: ‘“quien
estd en Cristo es una nueva creatura. Lo viejo se ha pa-
sado; todo se ha hecho nuevo” (2 Cor 5, 17). En razén del
acto de reconciliacion llevado a cabo por Dios en Cristo
para el mundo, lo que la apocaliptica judia y la apocalip-
tica de la primitiva comunidad cristiana esperan como
futuro y describen en imégenes muy variadas (cf. Ap 21, 5)
es anunciado como algo que ya ha ocurrido. Con ello la
escatologia no queda abandonada ni sustituida por una
filosofia o teologia de la historia inmanente. En este sen-
tido hegeliano, F. Chr. Baur (1792-1860), de Tubingen, gran
especialista en las investigaciones sobre la historia del
cristianismo primitivo, ha dicho refiriéndose a Gal 4:

Igual que la naturaleza humana pide que el hombre de
ser un niho menor y adolescente pase a ser un hombre
auténomo y maduro, de esclavo a hombre libre, de siervo
a hijo, de igual manera, Cristo en el tiempo preestablecido,
es decir, en el momento en que la humanidad ha adquirido
la madurez suficiente, se ha integrado a ella como hijo.

. Considerado de esta manera, el cristianismo es un escalén
de la evolucién religiosa que brota de un principio interior
inmanente a la humanidad (;), el progreso del espiritu hacia
la libertad de la conciencia de si mismo: Neutestamentliche
Theologie, 1864.

R

Pablo, por el contrario, no piensa que el tiempo haya
llegado por si mismo a la madurez, ni que el aconteci-
miento de salvacién sea de alguna manera el tiempo de



la cosecha para la historia universal o que la necesidad
de salvacién de los hombres no haya aumentado en el
momento de la aparicién de Cristo hasta el punto de que
este Ultimo pueda ser calificado como deus ex machina
universal. La hora de la salvacién es méas bien la hora
de la gracia libremente escogida por Dics. “Pues no es el
tiempo lo que ha provocado el envio del Hijo, sino al
contrario: el envio del Hijo ha llevado el tiempo a su
cumplimiento” (Lutero). ;Qué es, pues, lo que aqui se
llama escatologia? Aparentemente, no s6lo el hecho de que
el reloj del mundo se pare. Ciertamente, Pablo comparte
con la apocaliptica del judaismo tardio y del primitivo
cristianismo algunas representaciones muy concretas, in-
cluso singularmente masivas, sobre el fin del mundo. Y,
sin embargo, estd pensando, en otro sentido, en un acon-
tecimiento que concierne al mundo y que Dios ha realizado
y concluirad por si solo. Este acontecimiento hace estallar
las perspectivas y las posibilidades de la historia intra-
humana y las leva hasta su fin; la historia de Dios en
cuanto movimiento radicalmente opuesto a la historia te-
rrestre. El tiempo, la historia y el mundo son comprendidos
agui de una manera diferente a como los comprende la
conciencia moderna. Para esta Gltima no son sino los datos
constatables, facilmente perceptibles por la observacién y
la reflexién humanas: el tiempo, que corre en un movi-
miento de flujo y reflujo a través del presente, del pasado
y del futuro; la historia en cuanto elemento gue camina,
transforméandose constantemente en el tiempo; el mundo
como la contextura permanente que engloba a los dos. La
apocaliptica no los entiende sino de esta manera, aunque
los considere bajo el aspecto teolégico; observa el paso
del tiempo, establece los periodos del desarrollo de la his-
toria e interpreta el mundo en la perspectiva de su final
y del comienzo de un nuevo mundo de Dios.

La lengua y las representaciones de la apocaliptica han
influido notablemente en la teologia paulina y, sin embar-
go, han sufrido a su vez en ella una profunda transfor-
macion., Si no han sido expresamente rechazadas (1 Tes
5, 1 s.), las especulaciones, las iméagenes y los conceptos
de la apocaliptica desaparecen completamente en Pablo;
por lo general no los encontramos sino en forma frag-
mentaria y heterogénea. Lo que ante todo es fundamental-
mente nuevo en la escatologia paulina es el descubrimiento



de que la misién, la muerte y la resurreccién de Jesucristo
implican el fin de un eén y el comienzo de otro. En su
teologia, este descubrimiento estd intimamente ligado a la
idea, profundizada y desarrollada por el apéstol como en
ningdn otro caso, de que el hombre perdido ante Dios deja
en el mundo su huella y de que es en el tiempo y en la
historia donde se realiza el acto liberador de Dios en favor
del hombre. Asi, el tiempo de la fe es ahora el tiempo
que separa la muerte y la resurreccidén de Cristo de su
futuro.

De esta manera Pablo ha superado y dejado atras la
espera apocaliptica al estilo del judaismo o del primitivo
cristianismo, pero igualmente ha determinado la postura
de los creyentes frente a los iluminados de sus comuni-
dades. Estos han acogido con excesiva avidez la noticia
del cumplimiento del tiempo y del comienzo de la salva-
cién, creyendo representar el nuevo edn en su propia exis-
tencia sin estar dispuestos, por otra parte, a asumir el
compromiso de la vida cristiana en la humildad y en los
sufrimientos. Por las numerosas afirmaciones polémicas de
las cartas paulinas podemos apreciar hasta qué punto ven
los iluminados en la simultaneidad y la coincidencia de la
salvaciéon ya realizada con el cumplimiento futuro profe-
sados por el apdstol una prueba de su debilidad y de su
inconsecuencia, vy hasta qué punto impresionan a las co-
munidades por la pretendida potencia de su pensamiento
y de su conducta, lineales y evadidos. A sus ojos la men-
talidad del apéstol debia aparecer como la recaida en un
interim absurdo y en un vacuum superado. De esta manera
pensaban ellos poder superar a su vez el mensaje de Pablo
y dejarlo tras de si. Pero, en realidad, la comprensién pau-
lina de la temporalidad, que todavia dura, no esta deter-
minada primariamente por una carencia, sino positivamen-
te, a partir del mensaje de Cristo; mas que de un resto
terrestre que s6lo penosamente se puede soportar, se trata
del estado de salvacién al que Cristo crucificado y resuci-
tado da sentide y contenido. La historicidad y la tempora-
lidad es el campo en que se juega la garantia de la fe.

Lo que nosotros acostumbramos a llamar ética paulina
es, si no la Ginica expresién de este descubrimiento, al me-
nos su consecuencia mas caracteristica. El concepto puede
ser malentendido y da la impresion —inexacta en lo que
se refiere al apéstol— de un sistema de directrices y prin-



cipios para el comportamiento correcto de un cristiano,
sistema que convendria distinguir de la teologia paulina in-
cluso empleando las palabras-clave de “teoria” y “praxis”.
Aunque las exhortaciones tienen en las cartas no sélo su
propio puesto, sino incluso su propia forma, no obstante
Pablo seria de esa manera profundamente mal compren-
dido. Seria igualmente falso querer deducir esta ética de
tal o cual idea sobre el hombre, sobre el estado, sobre la
sociedad o sobre el cosmos, al estilo de lo que ocurre en
la ética platénica o estoica o en cualquier otra ética mo-
derna. Sus exhortaciones no estan orientadas, como ocurre
en el judaismo, por una ley fija que es interpretada y
aplicada a las diferentes situaciones y ambitos de vida.
Frente a esto Pablo dice: “vosotros no estais bajo la ley,
sino bajo la gracia” (Rom 6, 14).

2. Vivir de la gracia

Vivir de la gracia significa que todo el quehacer de los
creyentes se encamina, en primer y ultimo lugar, a lo que
Dios ya ha hecho previamente en Cristo. En principio no
se trata aqui de posibilidades abstractas o ideales, sino
de una realidad a la que el creyente no puede anadir
nada, una realidad que el creyente debe mas bien aceptar
y acoger por la entrega obediente de su propia existencia.
Las exhortaciones del ap6stol, de esta manera, no son sino
otra versién de su mensaje de salvacién. Por eso, la paré-
nesis (discurso de exhortacién) de la carta a lag romanos
(Rom 12-15) comienza con esa llamada global, ya citada,
que se deduce del mensaje contenido en lo que ya va es-
crito en la carta y que se lo hace recordar de nuevo con
fuerza conmovedora: “asi pues, yo os exhorto, hermanos,
por la misericordia de Dios...” (Rom 12, 1). Flp 2, 1 s. nos
ofrece otro ejemplo clasico en el marco de una exhortacién
a la renuncia a si mismo por amor al otro (humildad). El
ap6stol cita un himno a Cristo (el mas antiguo que tiene
la iglesia) que proviene del repertorio de himnos de la
primitiva comunidad cristiana. El himno trata de la re- .
nuncia de Cristo a su majestad divina, su despojamiento
de si mismo y su humillaciéon en la obediencia hasta la
profundidad abismal de la existencia humana, su muerte
en la cruz y —precisamente por todo lo anterior— su



exaltacién como Sefior (Kyrios), llevada a cabo por Dios,
por encima de todos los poderes y de todas las potencias
(Flp 2, 6-11). Evocando estos acontecimientos, ¥y no sdlo
los sentimientos humildes de que da ejemplo el Cristo
terrestre, las palabras introductorias —maéas que la traduc-
cién de Lutero (“tened los mismos sentimientos que Cristo
Jestis”)— deja entender: “orientad vuestros sentimientos
correctamente hacia lo que es valido en Cristo Jests” (Flp
2, 5), es decir, hacia lo que, en él, os rodea en cuanto
realidad.

Pues bien, la aceptaciéon o, méas bien, la recepcién de
esta realidad constituye, si no una realizacién o una obra,
una accién en el sentido fuerte del término, en la medida
en que la gracia no obra sobre el creyente con un impulso
natural ni el sujeto que la recibe es un objeto muerto,
como la piedra para el escultor. Por eso, en el contexto
inmediato del pasaje mencionado, Pablo prosigue de forma
muy paraddjica: “por eso, queridos mios... trabajad con
temor y temblor en vuestra salvacidn, pues (!) es Dios
quien obra en vosotros la voluntad y la ejecucién para
llevar a cumplimiento su designio de amor” (Flp 2, 12 s.).
Nétese bien: aqui la accién no es compartida entre Dios
y el hombre, de manera que las dos frases se complemen-
ten. Por ejemplo asi: esforzaocs todo lo que podais, que
Dios hara lo suyo por su parte y coronara vuestro esfuer-
zo. O asi: Dios ha comenzado, cuidad de que pueda llevar
a término su obra con éxito. No, no es asi, sino que las
dos frases se apoyan una en otra mutuamente: porque
Dios lo hace todo, también vosotros tenéis que hacerlo
todo. “Con temor y temblor” traduce, en el anfiguo tes-
tamento, el espanto del hombre que encuentra a Dios y
que, situado en el campo de fuerza de su accién, se es-
fuerza por corresponder para no echar en saco roto la
gracia de Dios (2 Cor 6, 1). De esta manera, los creyentes,
que vienen de Cristo, se hallan en camino hacia su dia,
llamados a ser “irreprochables e intachables, hijos de Dios
irreprensibles en medio de una generacién depravada y
perversa”, como quienes “se apoyan fuertemente en la pa-
labra de la vida, como quienes llevan la luz en el mundo”
(Flp 2, 15 s.).

La mutua correlacién entre la promesa de salvacién
y la llamada a la obediencia, entre la proclamacién y la
llamada, es particularmente caracteristica en el caso de



Pablo. Con frecuencia queda circunscrita por medio de for-
mulas que aunque, ciertamente, no son falsas, si que son
demasiado usadas: “Dios concede lo que ordena” o “hazte
lo que eres” (jsi nuestro lenguaje, con sus precisiones co-
rrientes, solamente no trastocara la verdad de los hechos
y la hiciera evidente, en vez de suscitar nuestra interro-
gacidon y nuestra comprension...!). Esta yuxtaposicién y
compenetracion de indicativo e imperativo se encuentra
de mil maneras en las cartas paulinas (cf. Rom 6, 2 s.; 11
s.; 8, 1s.,; 128,515, 1 s.; Gal 5, 1. 13 passim). Ello significa
que la promesa y la llamada coinciden en su contenido:
“os habéis revestido de Cristo” (Gal 3, 27); “revestios del
Seflor Jesucristo” (Rom 13, 14); “estais muertos al pecado”
(Rom 6, 2); “manteneos muertos al pecado, pero vivos para
Dios en Cristo Jests, que no reine ya pues el pecado en
vuestro cuerpo mortal...” (Rom 6, 11 s.). O también en
1 Cor 5, 6 s., donde Pablo, haciendo referencia a la pascua
y a la costumbre judia de comer el pan &cimo, habla
metaféricamente: “echad fuera la vieja levadura (la mal-
dad y la malicia) para que seais una masa nueva (la
pureza y la verdad), ya que vosotros, en realidad, sois
acimos”. Dicho de forma clésica, en G&l 5, 25: “vivimos
en el Espiritu; caminemos también en el Espiritu”. El am-
bito en que se ubican estas exhortaciones no es otro que
el mismo de las afirmaciones sobre la salvacién. La vida
nueva no sobrepasa lo que la gracia da a la fe. Por eso
no es suficiente comprender la vida, a la que el cristiano
es llamado por medio de estas exhortaciones, como una
consecuencia suplementaria de la fe; esta vida es en si
misma una especie de fe, la asimilacién de Dios; la opcion
por la fe se apoya en el hecho de que Dios se ha decidido
anteriormente en Cristo a favor del mundo. De esta ma-
nera, los dos aspectos se corresponden y equilibran: vivir
de la gracia, pero también, vivir de la gracia.

En las exhortaciones del apdstol juega todo el peso el
origen de la fe, pero en cuanto origen de un movimiento
muy determinado en su meta. No es simple casualidad el
que Pablo, para referirse a la vida en la obediencia, se
sirva de expresiones, corrientes ya en el judaismo, que
indican una marcha (“para que caminemos en un ser y
en una vida nuevos”, Rom 6, 4, o que designe la doctrina
v la instruccién como “camino(s)” [1 Cor 4, 17 passim]).



Con ello, la multiplicidad de los comportamientos hu-
manos queda reducida ~con una insistencia y una simpli-
cidad nuevas— a una alternativa y, méas frecuentemente
todavia, a un antiguamente/ahora que recuerda el acto
salvador de Dios y que, como una cufa, separa el “nuevo”
del “viejo” ser (cf. GAl 5, 19 s.; 1 Cor 6, 11 passim). Asi
se hace patente de nuevo que las exhortaciones del apéstol
no argumentan con posibilidades ante las cuales esté si-
tuado el cristiano, sino con ambitos de poder y de sobe-
ranfa para las que ha sido liberado y hacia las que ha
sido puesto en camino: la ley y la gracia (Rom 6, 14), el
pecado y la justicia (Rom 6, 16 s.), la carne y el espiritu
(Rom 8, 5 s.; G4l 5, 16 s.), la muerte y la vida (Rom 8, 6).

En esta enumeracién de lo que la vida humana compor-
ta de “obediencia”, “servicio” y “deberes” concretos, Pablo
se sirve en sus exhortaciones de conceptos y expresiones
universalmente validas y comprensibles, sin intentar de
ninguna manera elaborar una nueva escala de valores es-
pecificamente cristiana. Esto es particularmente claro en
las numerosas enumeraciones de sus exhortaciones, caren-
tes de orden sistematico, que, en cuanto a la forma y al
contenido, encuentran un paralelo inmediato en los “cata-
logos de vicios y virtudes” en la tradicién proverbial judia
y en la ética popular helenistica (cf. Rom 1, 29-31; 12, 8 -
21; 13, 13; 1 Cor 5, 10 s.; 6, 9 5.; 2 Cor 12, 20 s.; Gal 5, 19 -
23). Asi como en Rom 12, 8 s. toma palabras de los pro-
verbios y de otros libros veterotestamentarios junto con
otros elementos provenientes de la tradicion del cristia-
nismo primitivo. Pablo es capaz de remontarse, sin ruptura
ni distineién, hasta tal o cual directriz moral proveniente
de la ética racional del paganismo; en la parénesis de la
carta a los romanos, por ejemplo, toma el concepto griego
de la prudencia, muy conocido, y llega a formularlo muy
brevemente con una especie de juego de palabras: “en
virtud de la gracia que me ha sido dada os recomiendo
que no os estiméis en mas de lo que conviene, sino que
tengéis sentimientos modestos, segin la medida de la fe
que Dios otorgd a cada cual” (Rom 12, 3). Igualmente ca-
racteristico es el resumen —muy griego— de la exhortacién
de Flp 4, 8: “por lo demaés, hermanos, tened en cuenta
todo cuanto hay de verdadero, de noble, de justo, de puro,
de amable, de honorable, todo cuanto sea virtud y cosa
digna de elogio”. La voluntad de Dios apunta a lo que es



valido desde siempre y para siempre, a lo que estd escrito
en nuestras conciencias, en nuestros corazones y en nuestra
razon, a lo que constantemente hay que examinar y apro-
bar como “bueno, agradable y perfecto” (Rom 12, 2).

Lo que aqui es nuevo no es el contenido, sino el con-
texto de las exhortaciones: el origen y la meta del camino
en que andan los cristianos, la gracia de la que viven y en
virtud de la cual son llamados a una obediencia y a un
servicio nuevos, asi como el préximo dia de Cristo a que
estan ‘“‘destinados” para “alcanzar la salvacion” (1 Tes 4,
7; 5, 9). En aquel dia también ellos tendran que compa-
recer ante el juez divino (Rom 14, 12; 1 Cor 4, 5; 2 Cor
5, 10 passim).

Cuando uno recorre de carta en carta los pasajes pare-
néticos queda sorprendido al comprobar hasta qué punto
es verdad que el apdstol argumenta de forma multiple y
diferenciada, sin esquematizar nunca ni utilizar clichés de
pensamiento; dicho con otras palabras, no se contenta con
proclamar y decretar, sino que apela al discernimiento de
los que le escuchan o le leen. Sus argumentos son “moti-
vaciones” en el verdadero sentido de la palabra. Es verdad
que ciertos motivos centrales reaparecen frecuentemente
vy se entrelazan; otros tienen méas bien un caracter com-
plementario o sirven para confirmar lo ya dicho. Sin em-
bargo, son evidentes las formas multiples y variadas con
las que Pablo hace fructificar y desarrollar el sentido y la
significaciéon de la accidn salvadora de Dios para el com-
portamiento de los creyentes, a los que se dirige por su
bautismo en la muerte de Cristo (Rom 6, 3 s.; 1 Cor 6, 11)
y por su cualidad de miembros del cuerpo de Cristo (1 Cor
11, 17 s.; 12, 12 s.; Rom 12, 5 s.); los exhorta a hacer buen
uso de su libertad, es decir, de la libertad que, més que
insistir en sus propios derechos, estad dispuesta a la renun-
cia para favorecer al méas débil (1 Cor 8, 1 s.; 10, 23 s,;
cf. también Rom 14; 15). O advierte a la comunidad el
peligro de una falsa valoracién de si misma o de una falsa
seguridad (1 Cor 10, 1 s.) y apela a su corresponsabilidad
frente a la accién y frente al reconocimiento del evangelio
del reinado de Cristo incluso en el mundo de las naciones
(Rom 15, 7 s.) o les hace recordar la cercana venida del
Senor (Flp 4, 5; Rom 13, 11 s.).



También estan coordinados con estos pensamientos con-
ductores otros motivos que, hablando con propiedad, no
son teoldgicos, como la llamada a lo que esta bien (1 Cor
11, 13; 14, 34), a las costumbres (1 Cor 11, 17), a lo que
“ensefia la naturaleza” (1 Cor 11, 14 s.; cf. Rom 1, 26; 2, 14)
o lo que esta en uso en todas las comunidades (1 Cor 11,
16). Es verdad que esto puede ponerse en relacién ocasio-
nalmente con especulaciones singulares sobre el orden de
la creacidén, como ocurre en el pasaje extrahamente oscuro
de 1 Cor 11, 2-16, donde el apostol se opone a tendencias
iluministas de emancipaciéon de la mujer en el culto.

El modo como fundamenta Pablo cualquiera de sus
exhortaciones o sus apelaciones a lo que es reconocido
por todo el mundo no debe ser entendido como confor-
mismo con el mundo. Al contrario, precisamente en un
pasaje de este tipo figura la recomendacién siguiente: “no
os conforméis a este mundo, sino dejaos transformar (jim-
perativo pasivo!) por la renovacién de vuestro espiritu”
(Rom 12, 2).

De ahi resulta el hecho aparentemente contradictorio
de que las instrucciones paulinas a la vez son escatolégicas
y estdn fundadas sobre lo que es y sigue siendo valido
en el mundo. Ambas cosas determinan el comportamiento
del cristiano en el mundo.

3. Condicién del cristiano en el mundo:
presencia y distancia

!r Segtin Pablo, la vida del cristiano estd igualmente ale-
jada del sometimiento al mundo como de la huida del
mundo. La fe le libera dandole independencia frente
al mundo, pero a la vez le obliga a mantenerse en él. Esta
relacién curiosamente doble estd expresada en Pablo de
maultiples formas. Gracias a la vida nueva que les ha sido
concedida, los creyentes no pertenecen ya a este mundo
ni a sus potencias o implicaciones (Géal 1, 4), sino al Sefior
crucificado y resucitado (Rom 14, 7 s.). Por la cruz de
Cristo, el mundo est4 crucificado para Pablo y Pablo para
el mundo (G4l 6, 14). Ya no es licito entregarse de nuevo
al mundo a la manera de los judaizantes géalatas, que
practican el legalismo. La tentacién de sometimiento al



mundo no amenaza menos bajo la forma del trato que
tenemos con él a través de las preocupaciones diarias. De
ahi la llamada del apostol a mantener una distancia frente
a todos los lazos terrenos:

Los que tienen mujer vivan como si no la tuviesen,

y los que lloran como si no llorasen,

v los que estan alegres como si no lo estuviesen,

y los que compran como si no poseyesen,

y los que disfrutan del mundo como si no disfrutasen.
Pues la figura de este mundo pasa (1 Cor 7, 29-31).

Tomadas en s{ mismas, estas frases podrian ser enten-
didas como una transcripciéon del ideal de vida cinico y
estoico que pretende desligarse de todos los lazos terrestres
y alcanzar la impasibilidad frente a todas las experien-
clas y circunstancias, buenas o malas, que la vida y el
destino reservan al hombre. Todo lo que rodea al sabio
y todo lo que le ocurre —patria, amistad, familia, salud y
enfermedad, fama y desprecio, riqueza y pobreza, gozos del
amor y muerte— todo esto no llega a tocarle en su ser
intimo si es verdaderamente sabio; se mantiene indepen-
diente de todo y nada le puede perjudicar (Epicteto).

Igual que la sabiduria proverbial, 1 Cor 7, 29-31 argu-
menta a partir de la caducidad de todo lo terreno. No es
preciso decir que con ello se expresa algo més que la expe-
riencia universalmente humana del paso del tiempo. El
tiempo es corto porque la préxima venida de Cristo y el
fin del mundo estdn ya al alcance de la mano: estd tan
cerca que muchos de la presente generacién lo podran
experimentar en vida todavia (1 Tes 4, 15 s.; 1 Cor 15, 51
s.; cf. Flp 4, 5). Aunque nadie conoce ni el tiempo ni la
hora y el “dia del Sefior” ha de venir “como un ladrén
en la noche” (1 Tes 5, 1 s.), eso no cambia nada de la cer-
teza de la espera inmediata del apodstol. Las instrucciones
y consejos paulinos de 1 Cor 7 no pueden ser separados
de este contexto. Por el contrario, este Gltimo, lejos de ser
un memento mori universalmente césmico, significa para
Pablo el hecho de que en Cristo los creyentes han sido
ya lamados a una nueva existencia (1 Cor 7, 17 ss.) y
que, por esto, sus ciudados y preocupaciones deben diri-
girse hacia el Sefior, que, presente en el Espiritu, vendra
para salvar y juzgar.



Las cuestiones referentes al matrimonio, que el apdstol
discute en 1 Cor 7 de forma pormenorizada bajo una pers-
pectiva de tiempo escatologica y cristoléogicamente redu-
cida, le han sido propuestas en una carta escrita por los
corintios (1 Cor 7, 1), probablemente con motivo de con-
cepciones ascético-iluministas que un determinado grupo
ha propagado en el seno de la comunidad. También aqui
aparece la misma tendencia a la emancipacion, a la supe-
racion de todos los lazos humanos y terrestres para llegar
a la realizacién de una existencia nueva, supraterrestre;
probablemente los representantes de esta tendencia se re-
fieren a Pablo mismo: “ya no hay aqui ni judio ni griego,
ni esclavo ni libre, ni hombre ni mujer, pues todos vosotros
sois uno en Cristo Jests” (Gal 3, 28; cf. 1 Cor 12, 13). La
consecuencia que se extrae de ahi reza como sigue: abo-
licion del matrimonio y renuncia a toda relacién sexual.
Se puede ver hasta qué punto son contradictorias las con-
secuencias que era capaz de extraer el iluminismo: por
una parte estd permitido entregarse a una vida desorde-
nada con las prostitutas guiada (inicamente por el instinto
sexual, ya que cosas tan bajas no serian capaces de afectar
al cristiano en su ser mas intimo (1 Cor 6, 12 s.), por otra
parte se rechaza toda relacién sexual. Las respuestas —cu-
riosamente intermitentes— que Pablo da a la cuestidon de
si los cristianos deben casarse o no, a la cuestion de si los
matrimonios ya existentes deben ser mantenidos o disuel-
tos, 0 a la cuestién de si un enamorado debe casarse to-
davia con su prometida, muestran lo delicada que es la
postura del apodstol frente a todas estas cuestiones, apenas
inteligibles para nosotros, pero perfectamente concebibles
si tenemos en cuenta las circunstancias de las primitivas
comunidades cristianas. La primera frase del capitulo: “es
bueno para un hombre no tomar mujer” (1 Cor 7, 1. 8),
como hace Pablo mismo (1 Cor 7, 8. 26 s.; cf. también 7,
36 s.), muestra que el apdstol se inclina hacia una respuesta
“ascética”. Pero este comportamiento presupone un “don”
que no es concedido a todos (1 Cor 7, 7). Vista la pasién
de los instintos naturales, Pablo no quiere de ninguna
manera dar una ley (1 Cor 7, 2. 9). Casarse, o contraer
matrimonio por segunda vez, después de la muerte del
cényuge no es pecado (1 Cor 7, 28. 36. 39 s.). Tampoco es
preciso disolver los matrimonios ya existentes, segin las
propias palabras de Jesus (1 Cor 7, 10 s.), a menos que el



cényuge no cristiano insista en una separacion (1 Cor 7,
12). Pero esto no va en contra del hecho de que Pablo
considera el matrimonio y la vida conyugal como una me-
dida de urgencia, aunque legitimada por Dios, contra el
exceso del impulso sexual, medida destinada a impedir
la impudicia y las tentaciones satanicas (1 Cor 7, 2. 5. 9.
36 s.); el apdstol considera, sobre todo, que el matrimonio
trae consigo inevitablemente “turbaciones” (1 Cor 7, 28)
y “cuidados” (1 Cor 7, 33 s.) que él quisiera ahorrar a los
miembros de la comunidad, teniendo en cuenta la inmi-
nencia del fin del mundo (1 Cor 7, 28).

Nadie negaré la parcialidad y la miopia con que Pablo
considera el matrimonio. Esta miopia estd condicionada
por la escatologia y hoy se nos antoja puramente negativa.
En las discusiones pormenorizadas de 1 Cor 7 buscamos
inatilmente, en efecto, una valoracién positiva del amor
entre los sexos y de la riqueza de experiencias que el
matrimonio y la familia suponen para la persona. Sélo
accesoriamente habla de las fuerzas “santificantes” que,
dentro del matrimonio, pueden emanar de los cényuges
cristianos en favor de los miembros no cristianos de la
familia, es decir, del otro cényuge y de los hijos (no
bautizados); el apbstol habla de estas fuerzas empleando
expresiones casi mégicas (1 Cor 7, 14), con el Gnico fin de
exhortar a los cristianos que han contraido matrimonio
a que no insistan, por su parte, en la disolucién del ma-
trimonio.

Sin embargo, no debemos perder de vista el realismo
vy la sobriedad de que Pablo hace gala en sus juicios, y
sobre todo el hecho de que, al contrario que los iluministas
ascéticos de Corinto y ciertas tendencias extendidas en la
iglesia posterior, no rechaza globalmente el matrimonio y
la vida sexual en el sentido de un dualismo fundamental.
A diferencia de estas concepciones, Pablo no se preocupa
de la situacién, que debia haber sido modificada antes y
que, en cuanto tal, no tiene importancia de cara a la sal-
vacion, sino del comportamiento de los cristianos en esa
situacién. El {nico hilo conductor y la tnica norma la-
tente en las instrucciones de Pablo es la relacién de los
cristianos con el Sefior que viene. Pablo no sustrae al
cristiano concreto la decisién en torno a cémo debe realizar
y verificar su existencia cristiana. Sobre este punto él se
contenta con indicar unos criterios, pero se apresura a



precaver al cristiano del peligro de engafarse en la valo-
racion de su propia capacidad. Aqui es donde reside la
causa de las peculiares intermitencias e interrupciones de
sus exhortaciones. Mas que indicar perplejidad frente a
las cuestiones que se le han propuesto, esta intermitencia
traduce concretamente el temor que el apéstol tiene —con
auténtico conocimiento de causa— a decretar leyes en un
terreno en el que las decisiones deben ser tomadas dejan-
dose mover por el “Espiritu” (1 Cor 7, 40) y por la fe en
un examen de si mismo. “Esto os lo digo por vuestro
bien, no para tenderos una trampa, sino para moveros a
lo mas digno y al trato asiduo con el Sefior, sin divisién”
(1 Cor 7, 35).

Con todo esto, el capitulo séptimo de la primera carta
a los corintios, tan estrechamente enraizado en su época,
tiene una significacién ejemplar de cara a las relaciones
del cristiano con el mundo. Subrayando insistentemente
la distancia que el creyente debe guardar frente al mundo
—expresada de una forma clasica en la férmula repetida
cinco veces “tienen, como si no tuvieran” (1 Cor 7, 29-31) —
Pablo da, a la vez, una importancia capital a la situacion
del creyente individual en el mundo. Esto es evidente si
se tiene en cuenta el breve pasaje, intercalado en las expli-
caciones en torno a la cuestién del matrimonio, que trata
de la amplia cuestiéon que le han propuesto los corintios, a
saber, si el ser cristiano no debe demostrarse también y
sobre todo en la superacién de las relaciones religiosas
y sociales que reinan en la comunidad; preguntan si los
qgue antes han sido judios deben desconocer el signo de la
alianza —la circuncision—, o si los gentiles deben ser mar-
cados a su vez con este signo, asi como si conviene abolir
de forma demostrativa las diferencias entre los hombres
esclavos y los hombres libres (1 Cor 7, 17-24). Curiosa-
mente, la respuesta del apéstol tiene una resonancia “con-
servadora”: “que cada uno permanezca en el estado en
que ha sido llamado” (1 Cor 7, 20). Pablo llega a recomen-
dar a los esclavos el no hacer uso de la posibilidad de
quedar libres, si el caso se les presenta (1 Cor 7, 21). Para
llegar a comprender este consejo desconcertante hay que
tener en cuenta, ante todo, que se relaciona con la situacién
de la comunidad y no con la problematica de las estrue-
turas sociales en general, asi como que nuestro concepto
de “clase social” queda asociado en seguida, falsamente, a



representaciones de una doctrina general y conservadora
de los estamentos sociales. Pablo no ha pensado en nada de
eso. El término griego (klesis) que, seghn el uso profano
que se hace de él en esta lengua, puede ser traducido por
“estamento” o “clase”, es el mismo término que en otros
pasajes de las cartas paulinas designa la “vocacién” (di-
vina). En 1 Cor 7, 17 s., el acento estid puesto claramente
sobre la situacién concreta, religiosa o social en la que los
creyentes han sido alcanzados, cada uno de diferente ma-
nera, por la “llamada” de Dios a la fe. En este punto Pablo
hace valer igualmente estos dos aspectos: en si mismas,
las condiciones de vida no significan ya nada, cualquiera
que sean; de cara a la salvacidn de los creyentes quedan
radicalmente relativizadas y secularizadas. Sin embargo,
tienen y guardan una importancia decisiva en la medida
en que designan el lugar terrestre, historico y concreto en
que Cristo ha liberado ya a los creyentes para vivir una
vida nueva: por él, el esclavo es ya un “liberto del Sefior”
y el hombre “libre” es un esclavo de Cristo (1 Cor 7, 22).
Y esto debe ser atestiguado “en la condicién en que cada
uno ha sido llamado” y en la que debe “permanecer”.

e

4. ;Estad sometidos a la autoridad! '

También la exhortacién a someterse a las autoridades
(Rom 13, 1-7), muy estudiada, Gnica en su género y con-
tenido y discutida como pocos otros textos en el curso de
una larga historia que grava pesadamente sobre ella, toca
un sector importante de las relaciones del cristianismo con
el mundo. En primer lugar, su contenido no es otro, ni
més ni menos, que la acostumbrada exigencia, valida tam-
bién para los cristianos, de acomodarse obedientemente a
los poderes politicos; se trata de una exhortacidon a la
probidad civica.

El mismo texto exige que nos expresemos de forma
anticuada antes que introducir en seguida todas las con-
junciones condicionales y adversativas, que no tardaran
en hacerse necesarias, o los problemas tan discutidos de
los limites de la obediencia cristiana, incluido el problema
de la justificacion ética de la revolucién. Casi se podria
decir que aqui Pablo descarta todo esto deliberadamente.
Es sorprendente que Pablo renuncie igualmente, en el pa-



saje en cuestidon, a toda fundamentacién especificamente
cristiana de este comportamiento exigido de cara al Es-
tado. En ninglin momento aparece el nombre de Cristo o
el término fe. El apdstol hace valido también para los
cristianos lo que, por lo demaés, es valido para todos: “que
todos se sometan a las autoridades que estdn al frente”
(Rom 13, 1). Por estas autoridades y sus representantes
entiende claramente, como lo prueba su vocabulario, sufi-
cientemente conocido por numerosos documentos redacta-
dos en la lengua juridica y administrativa romano-helenis-
tica, las potestates (imperia) y los magistratus que estan
en funciones en el Estado y en la ciudad. Cuidan el orden
e impiden la rebelién. Elogian —lo mismo ocurre también
en muchos textos contemporineos— al buen ciudadano y
castigan a los rebeldes; aqui “bueno” y “malo” tienen el
sentido general universalmente véalido, sin necesidad de
ulteriores precisiones (Rom 13, 3 s.). Los gobernantes dis-
ponen del “poder de la espada” (ius gladii), es decir, ejer-
cen la jurisdiccién capital, que pertenece en primer lugar
al César, pero también a sus subalternos (Rom 13, 4). En
correspondencia con esto se trata de la cuestién del “im-
puesto” y del “tributo” que deben pagar los ciudadanos, asi
como del respeto (honor) debido a los que gobiernan (Rom
13, 6).

El capitulo 13 de la carta a los romanos, igual que ya
antes lo habia hecho el judaismo anterior y contemporaneo
del cristianismo, llama al poder politico “orden” instituido
por Dios. Las numerosas expresiones griegas que lo cir-
cunscriben: “someterse”;, “establecido por Dios”, “instru-
mento de Dios”, “oponerse al orden”, muestran en qué
medida este concepto domina toda la exhortacién. Por
esto, los gobernantes son llamados “servidores de Dios
para el bien”, su “instrumento para castigo de los malhe-
chores” (Rom 13, 4. 6). Se les debe obediencia no por temor
al castigo, sino “por motivos de conciencia” (Rom 13, 6).

Todo esto lo dice Pablo sin aludir siquiera a la posibi-
lidad de que la autoridad (jpagana!) pueda abusar de su
poder y originar una situacién que obligue al cristiano a
obedecer a Dios antes que a los hombres (Hech 5, 29), po-
sibilidad que, légicamente, no es sélo un problema eris-
tiano. Asi, el capitulo 13 de la carta a los romanos, preci-
samente por este caricter “no problemético”, ha venido
a ser en gran parte problematico; todo esto es motivo



suficiente para hacernos considerar, ante todo, la particu-
laridad y la intencién de este texto antes que poner por
delante nuestros propios problemas. Por su forma y su
contenido tiene todas las apariencias de ser un fragmento
de parénesis formado previamente en el judaismo hele-
nistico y tomado después por el apéstol. Esta constatacion,
casi evidente, prueba que no se trata de una especie de
“espejo de soberanos” que ensefie a los gobernantes la
manera de desempefiar su cometido. El pasaje se dirige
mas bien a los cristianos de Roma, a quienes da unas ins-
trucciones que fieles al estilo de las parénesis antiguas y
cristianas, renuncian a fratar situaciones y casos de con-
flicto actuales para insistir mas bien en sencillas reglas de
conducta universalmente validas. De esto se deduce que
no se puede hinchar el significado de Rom 13 hasta hacer
de él una doctrina politica y socioldgica, una teologia del
orden de la creacién y del orden de la conservacién, de lo
cual, por desgracia, la historia de la iglesia nos ofrece
muchos ejemplos.

Interpretar las instrucciones paulinas de esta manera
equivaldria a entrar en una via falsa; su objetivo quedaria
desplazado y sacrificado a una estructura de pensamiento
religiosa y metafisica totalmente extrafia al apdstol.

Respecto a Rom 13 es también de una importancia de-
cisiva el contexto que le precede y sigue; se trata de las
exhortaciones ya mencionadas (Rom 12, 1 s.) que marcan
la direccién de todo lo que sigue y que recomiendan al
cristiano que “se ofrezca como sacrificio” a Dios antes que
“acomodarse a este mundo”; no menos se trata también
de la llamada que aparece a continuacidén, que invita a los
creyentes a reconocer el “tiempo” y la “hora” del préximo
ultimo “dia” y, por tanto, a revestirse de “las armas de la
luz” (Rom 13, 11 s.). Estas dos exhortaciones encuadran
igualmente la recomendacién de someterse a las autori-
dades puestas por Dios y de no oponerse a las “disposicio-~
nes de Dios”. No es probable que bajo esta perspectiva
escatolégica quiera Pablo relativizar la exigencia de obe-
diencia que dirige a los cristianos ni minusvalorar la im-
portancia que concede a sus relaciones con el Estado. Sin
embargo, sin juzgar necesario decirlo explicitamente, asig-
na a la vida politica un lugar terrestre y limitado. Pero, a
la vez, Pablo concede una importancia considerable y una
aguda fundamentacién —que sobrepasa el horizonte mismo



de la exhortacién (Rom 13, 1 s.) y que s6lo es comprensible
desde la fe— al hecho de que el cristiano debe responder
a lo que se espera de él en la vida cotidiana de este
mundo, por medio del conocimiento del “tiempo” (Rom
13, 11); por otra parte, esto que se espera del cristiano no
difiere en absoluto de lo que se presupone y se pide de
los no cristianos. Todo esto nos manifiesta de nuevo que
Pablo piensa ante todo y casi exclusivamente en la vida
del cristiano y no en la institucién del Estado en cuanto
tal, ni en la cuestién de saber hasta qué punto cumplen
las autoridades su funcion.

Para la valoracién histérica de nuestro capitulo puede
servirnos también recordar que en el tiempo de la redac-
cién de la carta todavia no habian comenzado las persecu-
ciones sistemaéticas contra los cristianos organizadas por
el Estado. Es verdad que en vida de Pablo se dieron ma-
nifestaciones de odio espontaneas, geograficamente limita-
das y con frecuencia fomentadas por los judios, aunque
con la colaboracién también de las autoridades estatales
y locales. Pablo mismo tiene experiencia de ello. (cf., por
ejemplo, 1 Tes 2, 2; 1 Cor 15, 32; 2 Cor 1, 8 s.; 11, 26; Flp
1, 12 s.), igual que sus comunidades de Filipos (Flp 1, 29
S.) ¥y Tesalonica (1 Tes 2, 14 s.). Ni la altima cautividad y
el martirio personal de Pablo bajo Nerén, ni siquiera los
graves delitos de este Gltimo contra los cristianos de Roma
(algunos afos mas tarde: el 64 después de Cristo) pueden
ser considerados con seguridad como persecuciones contra
los cristianos, ya que después del incendio de Roma fueron
perseguidos en cuanto presuntos incendiarios y no a causa
de su fe. No tenemos ningin indicio que nos permita su-
poner que el emperador y el poder politico se presentan
ya ante Pablo con los rasgos del “anticristo”, tal como los
describe, en la época de Domiciano (81-96 d. C.) el autor
del apocalipsis de Juan en el marco de una gran visién
(Ap 13). Ciertamente que esta evolucién posterior, que
para Pablo era todavia imprevisible, no hubiera hecho
sucumbir su conviceidon de que al poder politico le incum-
be, en virtud de su misién, cumplir la voluntad de Dios
llevando a cabo las funciones mencionadas en Rom 13. Sin
duda, apenas hubiera quitado una palabra de esa exhorta-
cién. Es significativo oue, igualmente, los autores de ciertos
escritos ulteriores del cristianismo primitivo no dejaron
que se quebrantara su espiritu de lealtad frente al Estado



ni llegaron a jugar el papel de enemigos del Estado (Hech,
1 Pe, 1 Tim, Heb, primera carta de Clemente).

El género literario a que pertenecen los pasajes pare-
néticos no nos permite interrogarlos buscando la situacién
concreta de la comunidad. Esto se aplica también a Rom
13. Sin embargo, el hecho de que ninguna otra carta con-
tenga un paralelo de esta exhortacion justifica la suposi-
cion de que la comunidad romana estd particularmente
amenazada del peligro, si no de llegar a ser claramente re-
belde, si de distanciarse claramente del Estado y de faltar
a sus deberes civicos. Esto podria relacionarse con la agi-
tacién sobrevenida al judaismo romano con motivo de la
irrupcion del mensaje cristiano, que ha dado lugar al edic-
to de expulsion proclamado por el emperador Claudio (49
d. C.). Entre tanto, la comunidad cristiana ha llegado a
ser predominantemente gentil. Pero este trasfondo histd-
rico de Rom 13 pertenece al terreno de las hipétesis, y no
significa que Pablo no haya escrito en el mismo sentido
a cualquier otra comunidad.

Las directrices paulinas de nuestro capitulo, con su
determinacidén univoca y con su caracter curiosamente uni-
lateral, han ejercido sobre la cristiandad posterior una
accion problematica desde muchos aspectos. Esta repercu-
sién se hace evidente en el hecho de que el famoso capi-
tulo ha sido desglosado del contexto de la ética paulina, ha
sido absolutizado y se le ha atribuido una importancia que
no corresponde al texto aislado. Es cierto que, de cara a
la importancia que reviste el problema en cuestién para la
iglesia posterior hasta hoy dia mismo, se comprende lo
que ha ocurrido con este pasaje, pero no por eso dejan de
aparecer las consecuencias dudosas que se desprenden
de este comportamiento. Como se sabe, el capitulo 13 de
la carta a los romanos favorece ampliamente una manera
de pensar que engendra la obediencia ciega, rechazando
por el contraric cualquier protesta apasionada; més que
responderlas, este pasaje suscita nuevas cuestiones. Y esto
altimo sobre todo en un mundo tan diferente del de Pa-
blo, un mundo en el que, desde los comienzos de los
tiempos modernos, la corresponsabilidad en la estructura-
ciéon de la vida politica, que incumbe también precisa-
mente al cristiano, se ha convertido en una exigencia evi-
dente. De cara a estos factores es preciso recordar las
limitaciones de las exhortaciones paulinas, ligadas a su



época. Esto significa que no podemos fundar sobre ellas
ni un conservadurismo incondicional para todos los tiem-
pos, ni podemos exigir que se responda alli a nuestras
cuestiones, cuestiones que Pablo no conocia en su forma
actual.

S6lo podemos juzgar las intenciones de este capitulo
13 de la carta a los romanos, que tienen una importancia
capital para la vida del cristiano, si tenemos en cuenta
su circunstancia histérica. La postura de Pablo recuerda
la de JestGs frente a los fariseos en la conocida discusion
sobre el impuesto (Mc 12, 13-17 y par); cuando éstos le
proponen la pregunta insidiosa y urgente a propésito de
lo que es debido al emperador, Jesiis subordina la cues-
tién a saber lo que corresponde a Dios; de forma pare-
cida, el apdstol da a todo lo que concierne a la vida y al
comportamiento del cristiano la primacia sobre el con-
junto de las cuestiones que se proponen a propésito de
una transformacién, quiza indispensable, de las estructuras
mundiales; de esta manera Pablo va mas alld que todas
las tendencias de una rebelién politica o social. Pero sélo
quien no puede o no quiere comprender el sentido que da
Pablo a la fuerza revolucionaria inherente al aconteci-
miento mismo de salvacién, que es capaz de trastornar
el mundo, sélo quien esté en esa postura podra ver en
este modo de proceder una “privatizacion” de la fe cris-
tiana. Pablo expresa aqui, como en 1 Cor 7, la indepen-
dencia que se le da al cristiano en relacidén al mundo, hace
valer su “distancia” a la vez que su “presencia” en medio
de un mundo que constituye el campo de prueba en el
que debe verificar concreta y diariamente su fe. No hay
programa ni casuistica que nos permita armonizar, en cada
caso, esta doble situacién. Para el cristiano no es posible
ni una general glorificacién ni una maliciosa demonizacién
del Estado; el cristiano lo respeta dentro de sus limites
terrestres y temporales como una institucién dada por
Dios. Dicho en términos modernocs: ni un compromiso
ideolégico fanatico, ni un orgulloso distanciamiento ilu-
minista.

Basdndose en la exhortacién final (“no tengais otra
deuda con los demas que la del amor”, Rom 13, 8), mu-
chos exegetas toman el mandamiento del amor como el
leitmotiv de las recomendaciones paulinas. Ya que el amor
es, efectivamente, segin Pablo, la determinacién funda-



mental de la nueva existencia del cristiano (cf. ya Rom
12, 9 s.), indudablemente, las relaciones con el Estado no
pueden quedar sustraidas a su influjo. Sin embargo, no
deberiamos introducir el amor como leitmotiv auténtico
donde se trata de la sumisién, del recto comportamiento
civico, de medidas administrativas, de probidad, de tributo,
de impuesto y de respeto. Pablo concibe mas bien la vida
politica como el dmbito de vida en el cual se trata de no
quedar atrads y de no enredarse en compromisos pendien-
tes. Hay que llevar a cabo pronta y limpiamente nuestras
obligaciones a fin de quedar liberados de cara al inacaba-
ble deber del amor, que sobrepasa este mundo pasajero
y sus exigencias. A eso es a lo que apuntan las exhorta-
ciones paulinas.

Esto se confirma en la toma de postura del apostol
frente a una anomalia que ha arraigado en la comunidad
de Corinto: el recurso a tribunales paganos por parte de
algunos miembros de la comunidad al resolver los asuntos
judiciales (1 Cor 6, 1-11). Pablo ve en ello un comporta-
miento vergonzoso para un cristiano y argumenta contra
ellos con ideas y expresiones que provienen de la apoca-
liptica judia: es burdo que los cristianos, que, como “san-
tos” que son, han de juzgar al mundo e incluso a los an-
geles, recurran al tribunal de los “increyentes” y de los
“injustos” con ocasién de asuntos terrenos sin importancia.
Si hay disensiones también entre vosotros, ;por qué no
tomais como jueces a miembros de vuestra comunidad?
Y Pablo encarece: ;por qué insistis en vuestros propios
derechos y no preferis en cuanto cristianos tolerar la in-
justicia que se os hace? A pesar de estos juicios depre-
ciativos (los “no creyentes”, los “injustos”, los que “no
cuentan en la comunidad”), que son corrientes en la tra-
dicién judia, estas expresiones no indican una infravalo-
racion general de las instancias seculares, sino que se
dirigen a los cristianos, que, liberados ya para vivir una
existencia nueva, estdn llamados a participar en el reino
escatolégico de Dios. La repetida e insistente llamada a
la “fraternidad” (1 Cor 6, 5 s.) que considera toda dis-
cordia y toda querella —téngase razén o no— como un
“fracaso” (1 Cor 6, 7), la invitacién a los cristianos a que
sufran mas bien la injusticia antes que imponer el propio
derecho, y la alusién final y comprometedora a la nueva
existencia que los creyentes deben a la gracia (1 Cor 6,



9-11), todo eso, en el fondo, no es sino una nueva trans-
cripcién del mandamiento del amor. Con ello, este pasaje
de la primera carta a los corintios se acerca al capitulo
13 de la carta a los romanos, donde el mandamiento del
amor engloba y supera igualmente la exhortacion a pro-
posito de la actitud del cristiano frente a los poderes po-
liticos (Rom 12, 9 s.; 13, 8 s.). Ciertamente, hay una dife-
rencia entre los dos pasajes: uno trata del comportamiento
correcto en la vida politica valido para “cualquiera”, mien-
tras que el otro se refiere a la coexistencia de los cristia-
nos, cuyas normas provienen del acontecimiento de salva-
cién que ha ocurrido para ellos y que ha hecho romper
los limites del mero civismo.

5. El amor

;Qué entiende Pablo por amor? Sus cartas dan motivo
ampliamente para que nos hagamos la pregunta. Por otra
parte, esta palabra, precisamente, ha llegado a integrarse
en el vocabulario cristiano como ninguna otra y —a fuerza
de usar y abusar tanto de ella— ha perdido en buena
medida su contenido y su fuerza.

En Rom 13, 8 s., Pablo resume toda la ley en el man-
damiento del amor al préjimo: “quien ama al préjimo ha
cumplido la ley” (cf. también GA&l 5, 14). Aqui también
Pablo echa mano de una tradicidén anterior que, si bien
no se remonta inmediatamente a la tord veterotestamen-
taria, arranca del judaismo helenista, en el que el viejo
concepto israelitico de préjimo, limitado al compatriota,
habia sido ampliado hasta alcanzar al otro hombre en
general. Jests, y tras él la comunidad primitiva, no han
comprendido el mandamiento del amor de otra manera
(Mt 5, 43; 19, 19; 22, 39; Mc 12, 30 s.; Lc 10, 27; Sant 2, 8).

Con las palabras amar (agapan) y amor (agape), el
judaismo helenista de la didspora se ha apropiado de unos
vocablos, si no totalmente desconocidos, si al menos in-
significantes dentro del vocabulario griego, que no se pue-
den comparar con palabras nobles como eros o philia
(amistad). Sélo en la traduccién griega del antiguo testa-
mento (la de los Setenta) y en la literatura judeo-helenis-
tica, aungue también y sobre todo en el cristianismo pri-
mitivo, estos términos, sin gran valor, ocupan un puesto



dentro del horizonte decisivo de las relaciones entre Dios
y el hombre (doble mandamiento del amor), adquiriendo
asi su significacién central. Sdlo sobre este trasfondo se
puede valorar la particular aportacion de Pablo a la com-
prension del amor.

El amor tiene su fundamento en el hecho de que Dios,
habiendo enviado y habiéndonos dado a Cristo, ha mani-
festado su amor hacia los impios y hacia sus enemigos
(Rom 5, 8), haciendo a los hombres, que son absolutamente
inmerecedores de amor, vencedores sobre las potencias te-
rrestres que nos asedian, y haciendo de nosotros hombres
“justificados” y “reconciliados”. Nada puede separarnos de
su amor (Rom 8, 31 ss., sobre todo, 37-39). El amor es la
accién de Dios hacia nosotros, su fuerza, que obra en
nosotros: “el amor de Dios (hacia nosoiros) ha llenado
nuestros corazones con el Espiritu santo que nos ha sido
dado” (Rom 5, 5). Por otro lado, “el amor de Cristo nos
urge” (2 Cor 5, 14). Sobrepasa al individuo y engloba al
projimo. Este movimiento pertenece a la esencia misma
del amor y hace de él el ambito en que vive y obra la
fe: “en Cristo ya no vale el ser judio o gentil (la circun-
cisién o la ineircuncisién), sino el cumplir los mandamien-
tos de Dios” (1 Cor 7, 19). En la version citada de Gal 5, 6
y también en otro lugar de la misma carta (Gal 6, 13 s.) la
palabra ha sido modificada de una forma significativa:
mas que de la obediencia a los mandamientos de Dios,
aqui se trata de la fe que actiia por el amor, asi como de
la “nueva criatura” (en Cristo). Con ello, una posibilidad
que el hombre tenia que hacer realidad se ha convertido
yva en una realidad facilitada e inaugurada por Dios: el
amor, como caracteristica de la nueva existencia.

E] gran himno al amor de la primera carta a los corin-
tios (capitulo 13) estd en conexion con lo que ya ha dicho
el apostol sobre los carismas, sobre los “dones de la gra-
cia” (capitulo 12-14). Se considera al amor como un camino
incomparablemente més elevado, como “camino por exce-
lencia” (1 Cor 12, 31b); el amor excede incluso todos los
“dones” imaginables que para la comunidad primitiva re-
presentan la cima de todos los carismas. Un discurso en
éxtasis, movido por el Espiritu pero sin amor no es maés
que un ruido inatil y absurdo; la profecia, la fe que obrase
milagros, cualquier clase de referencia en favor de los po-



bres, la disponibilidad para sufrir el martirio, todo eso no
sirve de nada sin el amor (1 Cor 13, 1-3).

La manera de hablar de Pablo, que imagina al amor
mismo y no al hombre que ama como sujeto de la accién,
es algo més que un simple estilo poético. Pablo entiende
el amor como un poder divino. Su accién es radicalmente
opuesta a las tendencias del hombre natural y hace estallar
las posibilidades efectivas de este Gltimo.

No es por casualidad el que la segunda parte del himno
al amor (13, 4-7) se exprese por medio de antitesis cor-
tantes (jcontiene ocho negaciones!), aunque todas las ne-
gaciones estén encuadradas por lo que caracteriza positi-
vamente el ser y el obrar del amor. Las breves frases de
esta segunda parte (contiene quince palabras que indican
actividad) muestran cémo obra el amor en la fraternidad
concreta y cotidiana: es “paciente”, estd lleno de longani-
midad, espera al préjimo, no se jacta ni se engrie, no ignora
los limites correctos de las costumbres, no busca su propio
interés, no adopta una actitud amarga, no permite que la
culpa separe a un hombre de otro, esta lleno de gozo —pero
no del gozo venenoso, secretamente farisaico, que lamenta
la maldad del mundo para resaltar mejor ante los demas—,
se goza con la verdad, y precisamente con la verdad que
favorece al préjimo. Su fuerza en una inagotable confianza
(“todo lo cree, todo lo espera”), no permite que caiga el
préjimo (“todo lo lleva sobre si mismo”), ni cae en la resig-
nacién o la desesperanza (“todo lo soporta”).

La conclusién de este gran capitulo celebra la peren-
nidad del amor frente al caracter incompleto de los demas
dones del Espiritu (1 Cor 13, 8-13). Con esto, Pablo no esta
pensando en la oposicion intemporal entre la imperfecta
realidad terrestre y un ideal inaccesible, sino en la oposi-
cién temporal y escatolégica entre un “ahora” y un “en-
tonces” (comparable a la oposicién entre las palabras, las
aspiraciones y los pensamientos del nifio y del adulto,
liberado ya de toda ilusién, 1 Cor 13, 11) y, todavia mas
precisamente, en el contraste entre el conocimiento frag-
mentario comunicado “como a través de un espejo” y el
conocimiento inmediato obtenido “cara a cara” (1 Cor 13,
12), que mientras uno es parcial y estd abocado a los limi-
tes de la temporalidad, el otro hace saltar estos limites
y anticipa la perfeccién futura reservada adora sélo a Dios



(cf. 2 Cor 4, 18; 5, 7; Rom 8, 24). En todo esto es muy
significativo el hecho de que Pablo no ceda aqui al pensa-
miento de un proceso religioso de deificacidén gradual, del
que hablan mucho los misterios contemporaneos y el mis-
ticismo helenista. Es cierto que el apodstol llega a hablar, al
estilo de este Gltimo, de una “transformacién de gloria en
gloria” (2 Cor 3, 18), acercandose a €l al describir el futuro
conocimiento perfecto como un “llegar a ser conocidos por
Dios”. Pero esto no significa para é1 —como lo muestra la
forma temporal del verbo, modificada— sino un “ser ele-
gidos” por la gracia de Dios (cf. 1 Cor 8, 2; Gal 4, 9).

En la existencia terrena y temporal de la fe, la posibi-
lidad humana de conocer a Dios y de ser conocido por
Dios no coinciden todavia. Sélo Dios puede hacerlas coin-
cidir, y lo hard. Por eso es por lo que de la fe y de la
esperanza se dice que “permaneceran” por encima de los
limites de la temporalidad, pero que el amor es “la mayor
de las tres” (1 Cor 13, 13). Esto no debe ser entendido en
el sentido de una jerarquia ética de valores en cuya cima el
amor, como virtud mas alta, supera las formas de com-
portamiento religioso que la fe y la esperanza significan.
E]l amor —presencia ya actual e imperecedera de la sal-
vacién— es la mas grande de las tres virtudes no en si
mismo, en cuanto valor o virtud, sino en conexién con la
fe, que se fundamenta en lo que Dios ha hecho, y con
la esperanza, que se orienta hacia lo que Dios hara. En
este sentido, la triada fe, esperanza y amor es la quin-
taesencia del vivir en Cristo (cf. también 1 Tes 1, 3; 5, 8;
Gal 5, 5 s.; Col 1, 4 s.). Nadie estd excluido; asi es como
el amor supera todos los deméas “dones del Espiritu”, que
a uno le son dados y a otro le son negados.

6. La esperanza

Igual que ocurria en el himno al amor de 1 Cor 13 ¥y
en la triada fe, esperanza y amor que encontramos repe-
tidas veces en Pablo, la espera del futuro estd grabada
profundamente en todo el resto del mensaje y de las
exhortaciones del apoéstol. Como ya hemos mostrado al
comienzo de este capitulo, su teologia es absolutamente
impensable sin esta espera, por lo cual debemos considerar
todavia su peculiaridad. Cuando se echa una mirada glo-



bal sobre las afirmaciones escatolégicas del apéstol se
descubren en seguida ciertos rasgos caracteristicos, im-
prescindibles para su comprensién. Tales rasgos, como ya
hemos dicho més arriba, estan dispersos a lo largo de sus
cartas; a veces son diversos en la forma y en el conteni-
do; a veces son fragmentarios, expresados en proporciones
breves pero importantes, la mayor parte de las veces sin
evocaciones figurativas; sdlo ocasionalmente se amplian
hasta convertirse en auténticas imagenes apocalipticas;
siempre estdn encuadrados en un contexto didactico o pa-
renético. No se pueden reunir en un cuadro de conjunto
perfecto y acabado. En cuanto al contenido son demasiado
diversos, por lo que apenas es posible relacionarlos mutua-
mente. Esto no quiere decir que podamos tomarlas como
esbozos provisionales o intentos del apoéstol por expresar
experiencias historico-terrenas sobre el “maés alld”, intentos
que Pablo se permitiria en tal o cual ocasién para recha-
zarlos después en seguida juzgandolos inadecuados. Preci-
samente en este campo es donde con mas frecuencia encon-
tramos giros y expresiones de una firmeza y una conviceién
que llaman la atencién: “pero nosotros sabemos...” (Rom
8, 28; 13, 11); “yo cuento con que...” (Rom 8, 18); “yo
estoy convencido...” (Rom 8, 38); “pues es preciso que lo
corruptible se revista de incorruptibilidad...” (1 Cor 15,
53). A esto corresponde también la manera profética de
hablar con que Pablo proclama un determinado designio
salvador de Dios para el futuro (Rom 11, 25; 1 Cor 15, 51)
asi como el consuelo basado en una ‘“palabra del Sefor”
transmitida (1 Tes 4, 13 s.).

Muchas de estas frases escatoldgicas, formuladas bre-
vemente, s6lo extraen las consecuencias del Credo acerca
de la muerte y resurrecciéon de Cristo para el futuro, mas
alla de la historia terrestre y humana, y expresan de esta
manera la esperanza firmemente fundada en lo que Dios
ha hecho ya para los creyentes y para el mundo. Basta
con indicar algunos ejemplos aislados de entre las nume-
rosas afirmaciones de este tipo, diseminadas a lo largo de
todas las cartas: como quienes han sido configurados con
Cristo en la muerte, “viviremos” (Rom 6, 5 s.; Flp 3, 10 s.;
2 Cor 4, 10 s.; 13, 4 passim). Promovidos a la calidad de
hijos y habiendo recibido las “arras” (la garantia) del Es-
piritu (2 Cor 1, 22; 5, 5; cf. Rom 8, 23) somos “herederos”
v “coherederos” de Cristo y “seremos glorificados con é1”



(Rom 8, 17). Justificados y reconciliados por la muerte de
su Hijo, seremos salvados del “(préximo) juicio de la ira”
(Rom 5, 9-11; ef. también 8, 11; G4l 5, 5).

Otros pasajes, aunque no tan frecuentes, amplian y
desarrollan el tema de la espera del futuro presentandonos
amplios pensamientos e imdagenes apocalipticas. Los en-
contramos casi siempre en las ocasiones en que Pablo se
ve obligado a responder a cuestiones, preocupaciones, du-
das o ideas surgidas en sus comunidades. En estos casos
Pablo toma, por lo general, pensamientos e iméagenes que
provienen de la apocaliptica del judaismo y de la primi-
tiva comunidad cristiana, aunque los reformula con su
propio estilo a partir —no raras veces— de su propia
comprension de Cristo. Sus representaciones y su cosmo-
logia estdn claramente ligadas a la época; a veces tienen
una tosquedad casi incomprensible para nosotros. Tome-
mos como ejemplo el consuelo que el apdstol, basandose
en una “palabra del Sefior” apdcrifa que probablemente
solo puede provenir de la primitiva comunidad postpas-
cual, tranquiliza a los tesalonicenses a propdsito del destino
de los que de entre ellos han fallecido ya antes de la
parusia, tratando de quitarles la preocupacién de que los
ya fallecidos pudiesen ser privados de tomar parte en la
futura salvacién. No quedardn en peor lugar que los que
sobrevivimos, les asegura Pablo, sino que cuando descienda
el Sefior del cielo en el Gltimo dia, ellos seran los primeros
en resucitar y luego, junto con los que todavia vivimos,
todos “seremos elevados por encima de las nubes al en-
cuentro del Sefior en el aire” (1 Tes 4, 13-18).

En la primera carta a los corintios Pablo sostiene, de
forma parecida, frente a los que niegan la resurreccién
de los muertos, la espera de una resurreccién “por gru-
pos”: Cristo es la primicia, después los creyentes y a con-
tinuacidén sobrevendra el definitivo final del mundo (1 Cor
15, 23 s.), en una corporeidad no “carnal”, sino “espiri-
tual”, “celeste”; los cuerpos mortales de los vivientes seran
“transformados” (1 Cor 15, 51 s.). La tentativa problematica
del apéstol ——contestable a partir de sus propios presu-
puestos— de responder a los corintios incrédulos a propo-
sito del “modo” de la resurreccién de les muertos y de
permitirles imaginar esta resurreccién procediendo por
analogia con formas y sustancias diversas, terrestres y
celestes (1 Cor 15, 35-49), esta tentativa manifiesta con



qué realismo afronta estas representaciones, acufiadas ya
en el judaismo tardio, probablemente bajo la influencia
persa. Se puede reconocer que también Pablo concibe el
futuro modo de existencia de una forma sustancial. Igual-
mente habla con extremo realismo de los fenémenos que
acompafiarén el retorno de Cristo (cf. 1 Tes 4, 16; 1 Cor
15, 52). También la firme esperanza de que antes de este
final inminente el pueblo de Israel, todavia obstinado en
su incredulidad, llegard a la fe, después de la conversién
de los gentiles, ha de ser considerada como perteneciente
al ambito de estas concepciones.

El caracter y la diversidad de estas afirmaciones pauli-
nas sobre el futuro, especialmente apocalipticas, nos prohi-
ben, tal como ya hemos dicho, situarlas en el mismo plano
y reunirlas en un perfecto y acabado cuadro de conjunto.
Proceder de esta manera equivaldria a desconocer hasta
qué punto estan ligadas a su propia época, no sélo en un
sentide cosmoldgico, sino también desde un punto de vista
extremamente concreto, y hasta qué punto han evolucio-
nado y se han transformado con el curso del tiempo. Cier-
tamente que las fuentes no nos bastan para permitirnos
reconstruir sin lagunas el desarrollo de la escatologia pau-
lina. Sin embargo, podemos reconocer, al menos a grandes
rasgos, ciertos grados y modificaciones. Estos se perfilan
desde el momento en que intentamos —con la ayuda del
contexto de los respectivos pasajes— responder a la cues-
tibn de saber con gqué motivo habla asi Pablo y contra
qué situacién concreta reacciona —ya se trate de proble-
mas y preocupaciones comunitarias o de palabras y con-
cepciones de sus adversarios iluministas.

Muy interesante es también la carta méas antigua de
Pablo, dirigida a los tesalonicenses. Tal carta nos hace
conocer una comunidad cuya esperanza ha sido orientada
por el apoéstol mismo hacia el retorno de Cristo, aunque
sea imposible calcular su tiempo y su hora ni el momento
del fin del mundo (1 Tes 5, 1 s.). Parece que opinaban
que el final ocurriria en vida de la generacién contempo-
rdnea, y con la redencién de los creyentes. Sélo este estado
de espiritu hace comprensible la inquietud que provocaba
en ellos la muerte de algunos miembros de su comunidad.
La idea de una resurrecciéon de todos los muertos es toda-
via extrafia en esta comunidad paulina. L.a palabra del
Sefior glorificado, proclamada por boca de un profeta lleno



del Espiritu, palabra de la que se sirve Pablo para con-
solar a la comunidad, se dirige probablemente a una situa-
cion de este tipo. La representacion de la resurreccion de
los muertos proveniente de la apocaliptica judia sirve aqui
para prometer firmemente que entre vivir y morir, “vigi-
lar” y “dormir” (1 Tes 5, 10) no media ningin abismo
infranqueable, sino que todos, los sobrevivientes y los que
duermen, se juntaran pronto para estar con el Sefior eter-
namente (1 Tes 4, 17; 5, 10).

Apenas cinco afios mas tarde, en la primera carta a los
corintios, Pablo se ve obligado a defender la resurreccioén
de los muertos en otro frente, aunque, aqui también, bajo
la misma conviceién de que “no todos moriremos” (1 Cor
15, 51); sin embargo, el acento de su afirmacién se des-
plaza, y el apodstol se ve obligado a describir el cumpli-
miento futuro y esperado como una completa recreacion
del hombre, reservada s6lo a Dios. Aqui, la diferencia entre
los sobrevivientes y los que duermen queda totalmente
relativizada por la afirmacién de que, en todo caso, la vida
no se adquiere sino gracias a una transformacién. Tal como
hemos visto, Pablo conecta fuertemente esta idea con el
Credo de la muerte y resurreccidén de Cristo, conocido ya
hace tiempo por la comunidad de Corinto (1 Cor 15, 1-11),
y todo esto con una intensidad tal que le hace calificar el
evangelio y la fe como “sin sentido” (1 Cor 15, 12-19), en
el caso de que los que niegan la futura resurreccion de
los muertos tuvieran razon.

No se puede poner la conviccién de los adversarios de
Pablo en el mismo plano que la idea griega de la inmor-
talidad del alma, tal como se ha hecho frecuentemente.
Esta, por lo demas, no se fundamenta en la negacién de
la resurrecciéon de Cristo de entre los muertos. Esta fe es,
mas bien, el fundamento comin de Pablo y de los ilumi-
nistas. La diferencia fundamental que hay entre ellos ra-
dica en Ias consecuencias que extraen, en cuanto que los
que niegan la resurreccion creen ya poseer el cumplimien-
to, como una situacién actual, en sus experiencias pneu-
maticas (cf. 2 Tim 2, 18). En 1 Cor 15 (cf. ya 1 Cor 4, 8 s.)
Pablo se opone apasionadamente, incluso con una amarga
ironia, a esta identificaciéon precipitada y anticipada de
sus experiencias iluministas con la nueva creacién que
Dios tiene que llevar a cabo; el apdstol subraya con in-
sistencia que él mismo es el dltimo de los testigos pascua-



les (1 Cor 15, 8), que no podran sucederse ad infinitum. De
esta manera devuelve a los exaltados de Corinto el re-
proche que el iluminismo le ha hecho a proposito de su
mensaje y de su doctrina; si la futura resurreccién de los
muertos ya no es valida, Pablo prefiere ser contado entre
los no creyentes y los paganos, que al menos tienen a su
favor la experiencia del “sentido comin” que no transfor-
man en ilusiones piadosas (1 Cor 15, 19. 32).

{Qué es lo que Pablo expresa con todo esto? Aparen-
temente que la fe no vive nunca por si misma ni por su
emocién interior, sino que se apoya en lo que Dios ha
hecho y hara a favor de los creyentes y a favor del mun-
do, fuera de si misma y mas alld de sus posibilidades
humanas. De esta manera las afirmaciones paulinas sobre-
pasan todas las experiencias individuales, temporales y
humanas, y, remitiendo a un mas alld de la accién divina
sirven para hacer que los creyentes permanezcan en los
limites del méas ac, en el todavia-no de su temporalidad
y de su historicidad. Dicho de otra manera: las represen-
taciones y las imagenes apocalipticas estdn destinadas a
mantener la diferencia cualitativa entre el “creer” y la
“vision” (2 Cor 5, 7); el anuncio del “dia” de Cristo nos
prohibe confundirlo con los dias humano-temporales o eli-
minar la diferencia entre Dios y el hombre, también y
sobre todo por medio de la fe y de las experiencias reli-
giosas. Por esto es por lo que, frente a las experiencias
pneumaticas individuales y subjetivas en exceso que los
iluminados identifican con la accién salvadora de Dios pa-
sada y futura, el apdstol desarrolla, con afirmaciones “ob-
jetivas”, apocalipticas y de dimensiones cdsmicas, el acon-
tecimiento de salvacién que concluird solamente con la
parusia y la resurrecciéon de los muertos, aunque ya ha
iniciado su movimiento a partir de la resurreccién de Cris-
to: el reino y la victoria de Cristo sobre las potencias del
mundo hasta que se lleve a término su sometimiento y
Cristo devuelva a Dios el mundo que le pertenece como
creador y Sefior —mundo marcado todavia con el signo
de la muerte, su Ultimo enemigo— y Dios sea “todo en
todos” (1 Cor 15, 20-28).

De forma parecida, aunque con representaciones o ima-
genes diversas, 2 Cor 5, 1-5 afirma que los creyentes viven
de lo que todavia no son, viven de lo que les espera. En
este curioso fragmento de su carta, el apodstol polemiza



claramente de nuevo, directa o indirectamente, contra la
nostalgia gnéstico-dualista de una liberacién de toda cor-
poreidad, y le contrapone la esperanza en una “mansién”
celeste a la que seremos trasladados y en un “ropaje”
nuevo del gue seremos revestidos; es decir: una nueva
corporeidad, una nueva creacién del hombre entero en la
que los supervivientes serdn transformados y los muertos
resucitaran a la hora de la parusfa. También aqui Pablo
mantiene una tensién: tan seguro es que Dios estd con
nosotros a través del acontecimiento de salvaciéon como
que todavia no “estamos” con el Seflor (2 Cor 5, 8).

De todas estas afirmaciones no se puede deducir un
sistema de representaciones. Son demasiado diversas, de-
masiado esporédicas, demasiado desequilibradas. Ademas,
todo esfuerzo por sistematizar no coincidiria con las in-
tenciones del apéstol. Lias espectativas cosmicas del fin
del mundo, a Ias que pertenece igualmente el anuncio del
“dia” de Cristo y del juicio universal (1 Cor 4, 5; 2 Cor
5, 10; Rom 14, 12 passim), estdn en desequilibrio en rela-
cién con otras afirmaciones que hablan de un aconteci-
miento que tendrd lugar inmediatamente tras la muerte
de cada creyente para unirlo definitivamente a Cristo (Flp
1, 23). En la misma carta habla Pablo del “dia” de Jesu-
cristo (Flp 1, 6. 10; 2, 16) pero sin preocuparse por una
armonizacion de tipo cosmoldgico o simbodlico entre unas
afirmaciones y otras.

Llama la atencién el que en su ultima gran carta, a
los romanos, aunque vuelve a tomar alli una larga serie
de pensamientos teoldgicos centrales de anteriores cartas
y los reformula de una manera profundamente diversa,
no se encuentra ningin pasaje directamente paralelo de
las afirmaciones sobre la resurreccién propias de las cartas
a los tesalonicenses, a los corintios o a los filipenses. Es
cierto que en la carta a los romanos la espera inminente
de la salvacién futura y del juicio universal no estd ausen-
te, ni siquiera debilitada (Rom 13, 11 s.; 2, 3 s.; 14, 12; 15,
12 s.). Pero aqui encontramos un desarrollo mas amplio
de motivos escatolégico-apocalipticos con una orientacién
totalmente diversa: se trata, por una parte, de una expo-
sicion sobre el destino final de Israel (Rom 9-11) en tér-
minos de historia de salvacion, traspuesta y aplicada a una
esperanza que se lleva a término en el interior del tiempo
y de la historia, y, por otra parte, se trata de exposiciones



en tornc a la salvaciéon de la creacidn entera (Rom 8,
19-23). Pablo no ve a esta ultima desligada del hombre,
sino sometida con él a la corrupcién, suspirando y espe-
rando la liberacién final de los hijos de Dios, en la que
participard; estid sometida a sufrimientos y carencias, pero
estd orientada hacia el porvenir en una perspectiva de
tiempo que, si bien antafio era incalculable, ahora ya es
previsible bajo el signo de la esperanza.

Dentro de su gran diversidad, todas las afirmaciones
referentes al futuro, cualquiera que sea su orientacion,
nos permiten reconocer ciertos motivos fundamentales muy
determinados dentro de la teologia del apodstol: el motivo
de la soberania y de la victoria final de Dios que, por si
solo, llevara a su término la obra que ha comenzado. Por
eso, 1 Cor 15 se concluye con una palabra de victoria so-
bre la muerte; su tono es tan audaz y provocador que
ningin hombre se atreveria a pronunciar tal palabra; en
boca del hombre no seria sino una osada ilusion. Pero los
creyentes, que seran botin en las manos del Sefior, uniran
sus voces a este grito de victoria: “La muerte ha sido
hundida en la victoria. ;Doénde estd, muerte, fu victoria?
(Donde estd, muerte, tu aguijéon?” (1 Cor 15, 55).

Si todos los pensamientos escatolégicos de este tipo,
comprendidos aquellos que a primera vista parecen per-
derse en especulaciones apocalipticas ligadas a su época,
se inclinan hacia el hombre y hacia el mundo, no es sino
para mantener a éstos en los limites de su temporalidad
y para prohibir a los creyentes el saltar, de forma ilumi-
nista, por encima del sufrimiento y de la muerte, o por
encima de su responsabilidad bhacia los deméas. Sin em-
bargo, ya traten de consolar o de prevenir, todas llevan la
huella de la esperanza, que, apoyada en el acontecimiento
de la salvacién, vive las dificultades como experiencias
conformes a la salvacién y no en contradiccién con ella,
de manera que se forma una sélida cadena cuyos eslabones
son la afliccién, la paciencia, la fidelidad y la esperanza
(Rom 5, 3 s.). Pues “los sufrimientos del tiempo presente”
pesan menos “que la gloria que se ha de revelar en nos-
otros” (Rom 8, 18). Incluso las tribulaciones se convierten
en motivos de glorificacién y alabanza a Dios (Rom 5,
2. 11).

Con ello, las afirmaciones escatolégicas de Pablo, igual
que sus llamadas que comprometen a los creyentes recor-



dandoles lo que Dios ha hecho en la historia y la nueva
existencia a la que han sido trasladados, se convierten en
los mbviles de la parénesis del apéstol: permanecer vigi-
lantes como quienes estdn ya ante la luz del dia que
amanece y no pertenecen ya a las tinieblas, ser sobrios
ante el retorno de Cristo y no embriagarse como los hijos
de la noche, ya que se acerca la hora de Cristo (1 Tes 5,
1-11; Rom 13, 12 s.). Por eso, contra la inquietud, la pusi-
lanimidad y la indolencia (Flp 4, 4-9), la proclamacién
escatologica del ap6stol —también y sobre todo esta pro-
clamacién— desemboca de forma univoca y sencilla en la
exhortacién al “coraje” (1 Cor 16, 13), a “permanecer fir-
mes”, a la “fortaleza” y a la confianza también en el que-
hacer de todos los dias “ya que vuestro trabajo no es vano
de cara al Sefior” (1 Cor 15, 58). Esta exhortacién no se
refiere s6lo a la existencia individual de cada creyente y
a su destino de ayer, de hoy y de manana, sino que estd
orientada hacia el tiempo de Dios y su futuro, que excede
al individuo, estd orientada hacia el horizonte abierto por
el Sefior que, sin abandonar el mundo a si mismo y a la
corrupcién lo engloba ¥ lo prepara para la libertad futura
(Rom 8, 18 s.).

Echando una mirada retrospectiva sobre nuestro estu-
dio, puede ser que mas de un lector se extrafie y se lamen-
te de que a pesar de la concepcidén revolucionaria que el
apostol tiene de la fuerza liberadora de la gracia, que hace
saltar las barreras que separan a los hombres y a los
pueblos, no se extraigan de tal concepcién consecuencias
mas enérgicas y méas precisas de cara a nuestras urgentes
cuestiones en materia de estructuras vitales y mundiales.
Quien se acerca a la teologia paulina con la idea de extraer
de ella un programa y un plan inmediato respecto a estas
tareas, efectivamente, queda decepcionado. Una bGsqueda
en este sentido seria una empresa no sdlo irrespetuosa
para con la historia, anacrénica e inttil, porque no tendria
en cuenta el hecho, ya varias veces mencionado en este
libro, de que el pensamiento paulino est4 ligado a su época
v a su historia; tal blisqueda significaria también un mal-
entendido teolégico respecto al mensaje del apédstol. El
mundo en el que Pablo ha anunciado a Cristo no puede
compararse sin mas al nuestro. Por el contrario, su fe
implica un discernimiento y un dinamismo que estdn a
nuestra disposicién a fin de que los descubramos de nuevo



cada vez que apelamos a ellos. Es verdad que con su
evangelio de la liberacién ocurrida en Cristo, Pablo ha
puesto fin a la ilusidon temeraria y desesperada de que el
mundo pudiera ser armonizado y transformado en un pa-
raiso mediante el esfuerzo del hombre. Con la pasién que le
caracteriza, Pablo ha eliminado también el peligro, que
amenaza constantemente, de recaer en la esclavitud de una
ley terrestre cualquiera que sea. Pero no con menor in-
tensidad pone en evidencia las posibilidades y los criterios
-—basados en la libertad— que exigen ser verificados con
la fuerza del Espiritu en un mundo transformado, también
y sobre todo en las relaciones humanas de la comunidad.
Pablo no decide previamente, de una vez para siempre,
c6mo ni donde debe ser llevado esto a cabo; mas bien cree
en la basqueda y el discernimiento, liberados por la fe, y
exige que ellos mismos decidan. Esto es lo que expresa
su palabra: nada es valido fuera de la fe, que actila en
el amor.



CONCLUSION:
PABLO Y JESUS

Es mérito de la investigacién protestante de principios
de siglo el haber subordinado la comparacién entre Je-
sis y Pablo —aunque tomando una postura problemé-
tica— a la cuestién objetivo-teologica de la relacién entre
ellos, e incluso a la cuestién de la esencia del cristianismo
en general. Esta investigacién no los compara sin mas como
figuras de la historia ——en este caso de la historia de las
religiones— a la manera como ya, en la antigiiedad hele-
nistica, Plutarco de Queronea (ca. 45-125 d. C.), casi con-
temporaneo de Pablo, en su clasica obra Biori paralleloi
(Vidas paralelas), confronta respectivamente dos héroes,
dos hombres de estado, dos generales, dos oradores, etc.,
de la antigliedad griega y romana. Como se sabe, un
procedimiento de este estilo estd en uso incluso en nues-
tros dias; se utiliza a propodsito de pensadores y artistas,
pero también a propésito de fundadores de religion, re-
formadores y otras figuras de la historia de la iglesia. Tal
procedimiento, sin duda, puede facilitar la comprensién de
grandes figuras de la historia y precisar el juicio sobre las
realizaciones méas o menos considerables que eventualmen-
te han llevado a cabo. Sin embargo, en nuestro caso, un
intento de este tipo se quedaria fuera de lo que represen-
tan Jesiis y Pablo, e impedirian mas que posibilitarian el
acceso hacia su comprensién. Con ello perderiamos de vista
su relacién y coordinacién.

Ciertamente, el resultado de la investigacion critica
protestante es, en su mayor parte, negativa. Sobre todo
resalta el abismo que separa a Jesis de Pablo y concluye
que mas que el Jests histérico que, no obstante su notable
peculiaridad debe ser entendido desde los presupuestos del
judaismo, es Pablo el que ha fundado realmente el cris-
tianismo y ha hecho de él una religién de la redencién;



por otra parte, es verdad que Pablo estd claramente in-
fluenciado por la mentalidad judia, pero sobre todo por
las concepciones y los mitos orientales y paganos tal como
se habian propagado en las religiones helenisticas de los
misterios. Aqui no discutiremos al detalle estos descubri-
mientos para saber qué hay en ellos de correcto o de equi-
vocado. Igualmente, renunciamos a explicar pormenori-
zadamente las posiciones teoldgicas que nuestros padres
sostenian basédndose en sus investigaciones en materia de
historia de las religiones. La severidad con la que la ma-
yoria de ellos —con una libertad critica frente a la tradi-
cion eclesial y dogmatica— se han limitado a ejercer su
cometido de historiadores, ha contribuido de forma deci-
siva al hecho de que la cuestion de la necesidad histérica
——quizé incluso de la legitimidad interior o de la fatalidad
o del deterioro que se registra en el paso de Jests a Pa-
blo— se perfila con toda su crudeza. Por aquel entonces,
estas cuestiones relativas a la investigacion teoldgica no
se debatieron sélo en los lugares de trabajo de los eruditos,
sino que alcanzaron ampliamente al gran publico de los
laicos. Desde entonces no ha cesado aquel slogan: “Retorno
a Jesls - lejos de Pablo”. Aunque en algunos momentos se
ha atenuado y en otros ha quedado reducido en un asunto
reservado puramente a los tedlogos, no ha cesado de rea-
parecer; se ha convertido en un signo de delimitacion de
frontera —tacita o explicita— entre los que permanecen
aferrados a las tradiciones cristianas y los que son extra-
fios u hostiles al cristianismo, y, ltimamente, ha venido
a ser un grito de guerra manifiesto.

La valoracion de Pablo y de su mensaje, ciertamente, es
una cuestion antiquisima. Como hemos visto, ya en vida
suya pas6 Pablo por apédstol ilegitimo y falsificador del
mensaje cristiano, segln sus adversarios. También en la
historia ulterior de la primitiva iglesia los juicios sobre
Pablo estan extraordinariamente divididos. Durante mucho
tiempo, el judeocristianismo lo ha rechazado totalmente,
como rival de Pedro y de Santiago, el hermano del Sefior;
en estos circulos no se tuvo siquiera reparo de compararlo
a Simén el Mago, cabecilla de todas las herejias (cartas
pseudoclementinas). Es cierto que desde finales del siglo
primero no faltan autores eclesiasticos que admiran a Pa-
blo v citan sus cartas (primera carta de Clemente, Ignacio
de Antioquia, Policarpo). Pero, por otra parte, los gnoés-



ticos y los jefes sectarios, sobre todo Marcién, no tardaron
en reivindicarlas para si, con lo cual las hicieron sospe-
chosas para la iglesia. Por eso, se le silencia durante varios
decenios; cuando se le menciona, como en la inauténtica
segunda carta de Pedro (mediados del siglo segundo) se
le califica, ciertamente, como “querido hermano”, pero se le
trata con una cierta reserva porque, debido a las dificul-
tades de comprension que encierran sus cartas, “los débiles
o no formados podrian torcer su doctrina, para su propia
perdicion” (2 Pe 3, 15 s.). Incluso en el libro de los Hechos
de los apéstoles, donde se venera como un gran misionero,
o en las cartas pastorales, donde se intenta perpetuar su
herencia, o en otras partes, donde la literatura de la pri-
mitiva iglesia da pruebas de su admiracién hacia él, la
evolucién de la teologia sigue caminos totalmente distin-
tos, hasta que la gran iglesia arrebata a Pablo de los
herejes de forma clara y definitiva y lo reivindica para
si misma, modificAindolo y acomodéandolo, como siempre.
Desde el siglo pasado, la hostilidad declarada contra
Pablo se manifiesta de nuevo, en los debates entre el cris-
tianismo y sus adversarios; numerosas voces lo atestiguan,
la mayor parte de las veces en el contexto de una vene-
racion —totalmente antieclesiastica— hacia la persona de
Jestis. Asi ocurre, por ejemplo, en el caso de P. de Lagar-
de, pionero de una ‘“religion alemana” y de una “iglesia
nacional”, que atribuye la evolucidén nefasta del cristianis-
mo al hecho de que “una persona absolutamente incompe-
tente (Pablo) logrd influir en la iglesia”. En su Anticristo,
Fr. Nietzsche, todavia més ferozmente y con una fuerza
todavia mas impresionante, resume toda la historia del
cristianismo como la de una “corrupcién incontenible”:

En el fondo sélo ha habido un cristiano, y éste ha muerto
en la cruz. El “evangelio” murié en la cruz. Lo que desde
ese momento se ha llamado “evangelio” es ya lo contrario
de lo que él vivié: un “mensaje funesto”, un disangelio...
La buena noticia fue seguida inmediatamente por el peor
de los mensajes: el de Pablo.

El ha llevado adelante hasta el final este proceso “con
el cinismo 16gico de un rabino”.

En él se encarna el antitipo del “buen mensajero”, el genio
del odio... {Cuantas cosas ha sacrificado al odio este disan-
gelista! Ante todo al salvador: lo ha clavado en su cruz.



La vida, el ejemplo, la doctrina, la muerte, el sentido y el
derecho del evangelio entero. No queddé nada de lo que
pudiera aprovecharse este falsificador de monedas, en su
odio.

Recurriendo a la literatura ulterior, no seria dificil am-
pliar el conjunto de estos testimonios citando nombres de
espiritus menos geniales, comprendido A. Rosenbergs en
su Mito del siglo XX, de lamentable memoria.

Mas recientemente todavia, el slogan “Jesis, no Pablo”
se ha convertido en una férmula lapidaria que, en las
nuevas controversias y discusiones entre judios y cristia-
nos, permite marcar muy facilmente la frontera de sepa-
racién entre ambos. Que este didlogo interconfesional se
haya renovado después de la segunda guerra mundial,
gracias también a la iniciativa judia, no es, ciertamente,
una evidencia, sobre todo si tenemos en cuenta la corres-
ponsabilidad en los indecibles sufrimientos del pueblo
judio, corresponsabilidad que las iglesias cristianas no han
cesado de compartir en el curso de una historia casi mile-
naria, aunque la explosion de odio atroz contra los judios
no haya surgido ciertamente sélo de la tradicién “cristia-
na”, sino también de otras oscuras fuentes acristianas y
anticristianas. Por eso, cuando cayd la mascara, en el ata-
que desenfrenado contra la fe que, extrafiamente, les une
y les separa, tuvieron que compartir como companeros el
mismo destino reservado a los parias. Sobre esa base es
donde ha crecido el didlogo, todavia fragmentario, pero
bajo la esperanza —como lo ha expresado M. Buber en
uno de sus Gltimos libros— de que judios y cristianos tie-
nen todavia muchas cosas que decirse y deben prestarse
una ayuda considerable.

Los detalles de la problematica de esta ultima fase del
didlogo no deben ser discutidos aqui. Su principal carac-
teristica la constituye el hecho de que los representantes
del judaismo (M. Buber, L. Baeck, H. J. Schoeps, Schalom
ben-Chorin, entre otros) tienen a Jests como uno de los
grandes profetas judios y como hermano suyo, aunque no
como Mesias, mientras que, seglin ellos, Pablo ha sido
victima de un judaismo ilegitimo, apocaliptico y heleni-
zado, asi como de mitos y concepciones paganos, griegos
y orientales; piensan que, por esta razdén, hay que cargar
a Pablo la verdadera responsabilidad de la oposicién fu-
nesta entre el cristianismo y el judaismo, y de la tradicién



doctrinal de la iglesia, apartada de la predicacién de Jesis
mismo y del auténtico judaismo. En este punto se intro-
ducen muchos argumentos de antafio, bien conocidos, aun-
que modificados en algunos detalles y bajo presupuestos
totalmente diversos: la abrogacion de la ley y de la cir-
cuncision; la perversién de la fe de Jests, que se convierte
en fe en Jests; la proclamacién de la era escatolégica de
salvacion presente ya en Jesls, lo cual es desmentido dia-
riamente por las experiencias vividas en el mundo y en
la historia, y, con ello, el abandono de la esperanza de
Israel; finalmente, la separacion del individuo del seno
protector del pueblo, de la historia y del mundo, incluso
el no reconocimento de estos Ultimos como creacién y su
demonizacién.

El trasfondo judio de la teologia paulina y el celoso
amor del apéstol hacia su pueblo permanecen indiscuti-
bles; pero asi como antaino se le hacia el reproche de
haber “rejudaizado” el mensaje de Jesus, ahora se le acusa
de haberse salido de los limites estrictos del judaismo; por
amor a los gentiles habria sido victima de un sincretismo
pagano.

Ultimamente, E. Bloch (Atheismus im Christentum,
1968) se ha unido a este coro, aunque, ciertamente, no
como defensor de la fe. sino como negador apasionado.
También é1 apela a la Biblia; refiriéndose repetidas veces
a Jesus, “rebelde y archihereje“, Bloch aboga por las fuer-
zas subversivas contenidas en ambos testamentos, fuerzas
que hasta ahora apenas han sido sospechadas. Estas fuer-
zas, dice, se levantan, en favor del hombre y del mundo,
contra “Yahvé” y contra las tradiciones y estructuras teo-
craticas custodiadas por los sacerdotes; como portavoz
decidadamente ateo de la utopia marxista para este mun-
do, Bloch es genial en més de una de sus afirmaciones, asf
como en la manera de tratar el caracter escatoldgico de
la predicacién de Jests sobre el reino de Dios; sus intui-
ciones sblo pueden compararse a su audacia y a la violen-
cia con que interpreta los textos a su manera. Como era
de esperar, desata aqui toda su célera sobre Pablo, no
con la mesura y la sabiduria propia de pensadores judios
tales como L. Baeck o M. Buber, sino con los excesos
caracteristicos del fildsofo marxista, utilizando incluso de-
formaciones grotescas. Bloch habla de la idea arcaica que
se hace Pablo de un dios-moloch, que exige el sacrificio



de su propio hijo para amortizar la deuda que los hombres
han contraido a causa de su pecado, de la sustitucién de
las esperanzas apocalipticas de Jesas, socialmente peligro-
sas, por la presencia cultural y sacramental de la salva-
cién, ilusoria, reducida a la interioridad del hombre y a
sus aspiraciones hacia el mas alla, elaborada con ayuda
de la teoria paulina de la muerte sacrificial y de un mis-
terio de la resurreccién proveniente de ciertos mitos pa-
ganos de la naturaleza. Con ello, €l mensaje de Jests sobre
el reino queda neutralizado y privado de su fuerza. Desde
entonces, bajo el signo de la cruz, los creyentes son invi-
tados solamente a la paciencia, siempre a la paciencia, a
la vez que a la obediencia a la autoridad; todo esto no es
sino un “cristianismo” que ha “sofocado” la escatologia en
su misma fuente, un cristianismo instalado en el valle de
lagrimas de esta tierra, un cristianismo en una “perspec-
tiva, mezcla extrafa de caducidad y perennidad” ha fir-
mado la paz con las condiciones politicas, econémicas y
sociales. A causa del conservadurismo de Pablo se ha des-
hecho “la voluntad de ponerse en marcha o de irrumpir
en el reino” y el “Hijo del hombre” ha sido desplazado
por el “Hijo de Dios”, 1o cual aboca en una teologia pagana
—o a fin de cuentas bizantina— del Kyrios y “de la corte
en torno y por encima de JesUs, y contra Jesus”.

Esa es la situacién en la que hoy ha irrumpido de
nuevo la cuestién JesGs-Pablo. Seria tan inttil como im-
posible intentar abordar una vez mas, en el marco de este
capitulo conclusivo, una discusion detallada y apologética
de las objeciones y ataques dirigidos al apostol, objeciones
y ataques que ya hemos citado no sélo en este capitulo,
sino anteriormente. Si la exposicién presentada en este
libro no ha servido ya para debilitar al menos algunos
de los argumentos invocados contra Pablo y para recti-
ficar los errores mas notables, un esfuerzo apologético de
este tipo llegaria ya demasiado tarde. En cualquier caso,
la polémica incesante contra el apdstol, correcta o inmo-
derada, deberia mantener viva la inquietud suscitada por
Pablo mismo y poner constantemente de relieve lo que
tienen de insélito el mensaje del cristianismo primitivo
en general y, sobre todo, la “palabra de la cruz” paulina,
“escandalo para los judios y locura para los griegos” (1
Cor 1, 23). Esto, muy saludablemente, nos haria conscien-
tes del odium al que, en cualquier caso, queda expuesto



el evangelio. En efecto, esta polémica muestra que la fe
no es demostrable y que el mensaje de Cristo lleva sus
fundamentos en si mismo, que no los recibe del exterior.
Todo depende de la cuestién cuya respuesta, tanto para
Pablo como para el cristianismo primitivo, es el mismo
crucificado y resucitado: es la cuestién del significado de
la persona y de la historia de Jesucristo, en cuanto accién
de Dios, valida de una vez para siempre, que ha decidido
y decide sobre el mundo y sobre nosotros.

Es evidente que esta formulacién decididamente post-
pascual estd destinada a precisar una vez mas la discutida
diferencia entre la proclamacion y la accién del Jesls
terrestre y el mensaje de Cristo de la comunidad ulterior,
diferencia de la que ya hemos hablado al principio de
nuestra presentaciéon de la teologia paulina. Es perfecta-
mente objetivo el hecho de que la critica en torno a Pablo
insiste desde siempre en esta diferencia y que, a partir de
ahi, quede planteada la cuestién de la legitimidad o ilegi-
timidad de la fe cristiana en general. La misma fe, en su
motivacién y en su justificacién, no podria buscar su lugar
propio en otro sitio que alli donde la increencia niega su
derecho. La diferencia entre el mensaje de JesGs y el
kerygma de la comunidad ulterior es, en efecto, evidente,
aunque la tradicién relativa a Jesus, recogida y reelabo-
rada en los evangelios contenga suficientes indicios de que
se han introducido rasgos kerigmaticos en la proclamacion
del Jests terrestre.

Si se atiende en primer lugar —o exclusivamente— a
las ideas y los pensamientos intemporales presentes en la
proclamacién de Jesls y en la de sus testigos ulteriores,
estas modificaciones serdn vistas necesariamente como un
funesto proceso de corrupcidn y perversion. Pero tal ma-
nera de pensar, por muy comprensible y natural que nos
parezca debido a una larga tradicion, fracasa ya ante el
Jests “historico”. Pues, en la revolucionaria critica de Je-
sts a las tradiciones antiguas y a la doctrina y practicas
de piedad de su pueblo, Jests, segin los pensamientos
contenidos en su misma predicacién, estd mucho més cerca
que lo que durante mucho tiempo se ha creido respecto
de lo que nos ha transmitido el mensaje de los profetas
anteriores a él y la tradicién sapiencial del judaismo tar-
dio. Este descubrimiento, perfectamente correcto, ha lle-
vado a los representantes del judaismo moderno a reivin-



dicar a Jests —y no sin fundamento— como profeta de
su propio pueblo. Al resumir con las mismas palabras el
mensaje de Jestis y el de Juan Bautista (ef. Mt 3, 2 con
4, 17) el evangelio de Mateo ha indicado, con toda razén,
que Jests estd estrechamente ligado al Bautista, al que
reconoce todo su poder y toda su importancia, sin reba-
jarlo convirtiéndolo en un mero “precursor”. Los dos pa-
sajes mencionados muestran que Juan Bautista y Jesis
concuerdan también y sobre todo en la proclamaciéon del
reino de Dios ya inminente y en la llamada a la peniten-
cia. De cara a este mensaje el Bautista no ha encontrado
de ninguna manera el rechazo indignado de su pueblo;
més bicn se le ha escuchado. Tampoco ha sido este men-
saje simplemente el que le ha valido a Jestis la enemistad
mortal y la cruz. Esta hostilidad se ha desatado de forma
manifiesta como consecuencia de la proclamacién de que
Jestis mismo, por su palabra y por su accién, inaugura
hoy y ahora el tiempo de la salvaciéon y del juicio. El que
es mas fuerte que Satidn ya estd presente, aniquilando su
poder v arrancandole su botin (Mc 3, 27); ya es verdad
aquello de que “si yo expulso los demonios con el dedo
de Dios, el reino de Dios ha venido ya hasta vosotros” (Lc
11, 20). El mensaje de que el fin del mundo y el reino de
Dios estan préximos puede ser elaborado, como lo muestra
la apocaliptica del judaismo tardio, por medio de grandes
concepciones teoldgicas, v no ha desacreditado a ninguno
de sus defensores. Igualmente, el concepto y la doctrina
sobre un Dios benévolo encuentran facilmente su puesto
en la teologia del judaismo contemporéneo. Pero el hecho
de que en la palabra y en la accién de Jests sean realidad
y valgan como tales las palabras: “hijo, tus pecados te
son perdonados” (Mc 2, 5), este poder que ninguna auto-
ridad —ni de entre los sacerdotes ni de entre los doctores
de la ley— se ha atrevido a arrogarse, era un blasfemia.
La puesta en cuestidon —no sdélo ya verbal, sino practica
y verdaderamente revolucionaria— de todos los érdenes y
tradiciones sacralizados, la superacion de todas las fron-
teras entre lo puro e impuro y entre lo justo e injusto, la
proclamacién de este “hoy” y de este “ahora” en la pers-
pectiva escatolégica del reino de Dios que se aproxima,
hacen entrar en accién a los adversarios de Jesiis y hacen
recaer sobre €l el veredicto reservado a los rebeldes (esto



lo ha expresado con la vehemencia que le es propia E.
Bloch, aunque violentindolo al interpretarlo de forma
ateistico-utdpica).

Para los enemigos de Jesus, este aqui y ahora se habia
convertido en un ayer y alli irrevocable, un episodio, un
incidente enojoso para judios y romanos, por el cual no
vale la pena gastar tiempo en reflexiones. Era, por tanto,
una cuestion amarga para los discipulos de Jests, como
lo muestra la historia de los discipules de Emats (Lc 24,
13 s.): el fin de una esperanza, el desvanecimiento de una
hora cruecial de la historia de su pueblo. No habia llegado
todavia la salvacién de Israel; el mundo y la marcha inexo-
rable de su historia siguen su curso. En esta experiencia,
la respuesta fue para elles la pascua, el Sefior mismo, cru-
cificado, resucitado y presente.

No nos corresponde discutir aqui al! detalle los titulos
cristologicos con que este acontecimiento se expresard en
las confesiones de la comunidad posterior, ni determi-
nar las fases y el proceso por los que la predicacién y la
historia de Jesiis se convertird en el mensaje cristiano
postpascual, en el cual entrard Jesis mismo hasta llegar
a ser su fundamento y su contenido. Esto hay que apli-
carlo también a las representaciones y a las categorias de
pensamiento en las que se expresa y se desarrolla la fe
de la primitiva comunidad, ya sean suficientes o discuti-
bles, condicicnadas por la época y dificiles de comprender
o perfectamente adecuadas e irrenunciables, aunque estas
representaciones y categorias de pensamiento necesitan
siempre, en cada caso, una traduccién y una interpretacion
nuevas. El mensaie y la historia de Pablo, asi como la
historia de la teologia hasta nuestros dias, nos muestran
lo mucho que se debe a Pablo —como intérprete del ke-
rygma del cristianismo primitivo— en este proceso de com-
prension, pero también nos muestran hasta gqué punto su
teologia exige ser asimilada y reinterpretada sin cesar.
Las cuestiones acerca de una recta comprensién del acon-
tecimiento de salvacidn, cuestiones ante las que él se en-
cuentra y que él mismo suscita para el futuro, no han
cesado, y es dificil imaginar que cesen. Por eso, no es
extrafio, sino enteramente normal, que Pablo haya estado
expuesto al fuego de toda clase de discusiones y que sigas
estandolo.



La razén de ser y el sentido de una comparacién entre
la proclamacién de Jesis y el mensaje de Pablo no esta
en contradicciéon con lo que hasta ahora llevamos dicho.
Pero en tal comparacién no basta ya con preguntarse si
y en qué medida el pensamiento del apdstol toma y con-
serva el pensamiento propio de la predicaciéon de Jesis.
Es totalmente necesario tomar en consideraciéon las con-
diciones histéricas y la situacién nueva suscitadas por la
muerte de JeslUs sobre la cruz y la presencia en Espiritu
del Sefior vivo; ninguna figura del cristianismo primitivo,
ni anterior ni posterior a Pablo, las ha examinado a fondo
y las ha desarrollado como él. A pesar de la diversidad
—tan condicionada— de contenido, mentalidad y lenguaje
de los mensajes de Jests y de Pablo, ambos mensajes
concuerdan en lo que se refiere al hombre y su mundo, es
decir, en lo que se refiere al hombre y al mundo ante Dios
y la relacién de Dios hacia el mundo.

En el mensaje paulino el hombre no es entendido como
un monstruo de inmoralidad, ni es calificado el mundo
como imperio del diablo, al estilo gnéstico dualista. Frente
a tendencias de este tipo, con las que Pablo se encuentra
muy frecuentemente por parte de sus adversarios ilumi-
nistas, el apdstol defiende el mundo como creacién de Dios,
ligada, tanto en el bien como en el mal, al hombre, a su
historia, a su presente y a su futuro. Bien sabe Pablo que
el hombre es “a-teo” (asebes), sin que por eso pueda des-
embarazarse de Dios, llamado por Dios a la vida y, sin
embargo, incapaz de vivir en su presencia. Eso es lo que
dice la ley —que él resume, igual que Jests, en el man-
damiento del amor— a todos, principalmente a los que
creen medrar gracias a sus “obras” y a su “sabiduria”. Su
mensaje no dice sélo que Dios no ha abandonado al hom-
bre, sino que lo ha encontrado y liberado en la fe, renun-
ciando a su grandeza y a su “gloria”, sin poner condiciones
previas ni exigir garantias, o determinadas convicciones a
propésito de la existencia de Dios o una concepcion judia
o cristiana del mundo.

A partir de esto se hace claro que el mensaje paulino
de la justificacién encuentra su analogia en el hecho de
que Jesis se dirige a los impios y a los perdidos. Tanto
en las cartas como en los evangelios no se trata de un
concepto o de una idea de Dios que perdona, sino de la
realizacién y de la actualizacién —en todo el sentido de



la palabra— de lo que ahora tiene lugar y cuya hora ha
sonado: el reino de Dios, “ya en medio de vosotros” (Le
17, 20); “la plenitud de los tiempos” (Gal 4, 4). En la
predicacion y en el obrar de Jestis, igual que en el caso
de Pablo, la salvacidn significa liberacién, en cuanto acon-
tecimiento y en cuanto milagro. Los hombres que rodean
a Jests y los que le encuentran se caracterizan todos por
igual, dentro de la diversidad, por una insondable falta
de libertad: la enfermedad, el fanatismo, la culpa, asi como
la servidumbre hacia sus convicciones y tradiciones reli-
giosas, su piedad y sus imaginaciones sobre el futuro. En
cualquier sitio que Jesus les encuentre se hace manifiesta
su falta de libertad, y donde él pronuncia su palabra y
lleva a cabo su accién tiene lugar la liberacién del peso
de su pasado y de su futuro, al cual dirige Jestis su preo-
cupacién y su celo. De esta manera, el reino de Dios co-
mienza ya aqui, sobre la tierra, no en un mas allad (en
este punto E. Bloch tiene toda la razén). Por eso, en el
mensaje de Jests, los verdaderamente amenazados y per-
didos son los “piadosos” que no necesitan conversion, el
fariseo en el templo (Lc 18, 9 s.), el murmurador hermano
mayor del hijo prédigo (Lc 15), los trabajadores de la viia
que exigen de su Sefior un salario mayor en atencién a su
trabajo maéas largo (Mt 20, 1 s).

Pablo no conecta de manera inmediata con estas pala-
bras y otras parecidas del Jests terrestre. Todo parece
indicar que ni siquiera las ha conocido. Se puede afirmar,
aunque parezca sorprendente y paradédjico, que muy pro-
bablemente, y a pesar de la distancia de dos milenios,
nosotros sabemos acerca del Jestis histérico mas que el
mismo Pablo. Sin embargo, apoyandose en lo que él sabia,
es decir, la muerte en cruz de Jesis y su resurreccion, el
apéstol proclama la obra liberadora de Cristo y la entiende
como €l “si” y el “amén” de las promesas divinas (2 Cor
1, 17 s.). Jests, al dirigirse a los pecadores y a los publi-
canos, y Pablo, en su mensaje y en su obra misionera
entre los gentiles, han roto igualmente las barreras de las
obras y de los pretendidos privilegios.

Segln el mensaje de ambos, la “libertad de los hijos
de Dios” permanece todavia oculta; todavia no ha llegado
su pleno cumplimiento. Por eso es por lo que la predica-
cién de ambos esta transida de llamadas a la vigilancia y
a la disponibilidad frente al sufrimiento y a las pruebas.



Pero esta vigilancia y esta disponibilidad no se deben a
la incertidumbre ni al esbozo de una utopia apocaliptica
ni a una esperanza que el hombre “comienza ya en la
tumba”, sino a la luz del nuevo dia que ha irrumpido ya
con Jesucristo.

Con todo lo que llevamos dicho no es necesario gastar
una palabra mas para decir que a Pablo se le entiende
de una manera totalmente incorrecta cuando se le repro-
cha que con su teclogia habria interpuesto entre Jests y
la cristiandad, construyendo una nueva frontera de sepa-
raciéon entre Dios y el hombre por medio de su “compli-
cada” doctrina sobre la salvacion. El autor de la carta a
los efesios ha comprendido mejor las intenciones del men-
saje de Pablo. Este mensaje no intenta otra cosa que pro-
clamar que Cristo “ha destruido el muro de separacién”
(tanto entre Dios y el hombre como entre judios y gentiles,
Ef 2, 14).

Seria una equivocacién suponer que lo dicho en este
Iibro circunscribe perfectamente y sin lagunas tanto a
Pablo como a su teologia. Todavia permanecen oscuras y
enigmaéticas partes considerables —demasiade considera-
bles— de su persona y de su teologia. Podemos citar al-
gunas poniéndolas en primer plano: el niimero de sus re-
presentaciones —condicionadas por la época y por las
tradiciones— en su doctrina sobre la ley y sobre la sal-
vacitn; la extraneza de su espera inminente, que queda
incumplida; su pensamiento teoldgico, que llega a veces
a profundidades abismales; su exégesis, frecuentemente
artistica, por no decir abstrusa (aunque en esto, cierta-
mente, no es sino hijo de su época). A esto hay que afiadir
ciertos rasgos sumamente incémodos de su personalidad:
la firmeza ruda, abrupta e inflexible de sus decisiones; la
pasién de sus estallides en las cartas; el juicio que hace
de sus adversarios, probablemente injusto mas de una vez;
el caracter arrollador de su impetu; la amplitud fantastica
de sus proyectos, y cosas parecidas. La grandeza y las li-
mitaciones del apédstol se tocan. Con sus esquinas y su
agpereza rompe el cliché y el marco de cualquier imagen
de lo que es un santo. En todo esto no se hace patente
sino la verdad de sus propias palabras: “pero llevamos
este tesoro en vasijas de barro” (2 Cor 4, 7). Una cosa es

bE A1

tan verdad como la otra: “en vasijas de barro”, “el tesoro”.
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APENDICES

1. CARTAS PAULINAS AUTENTICAS
Y NO AUTENTICAS

1. Dada la situacién actual de la investigacién, la
autenticidad de las cartas paulinas en que se apoya este
libro no necesita ninguna demostracién. En conjunto han
sido redactadas en el curso de seis o siete afios de acti-
vidad misionera del apdstol en las regiones de Asia me-
nor, en Galacia, Macedonia, Grecia, Efeso (Asia) y, de
nuevo, en Macedonia y Grecia (Corinto). Su ordenacién
cronoldgica seria como sigue (en parte con seguridad y
en parte sélo probablemente):

a) Durante la primera estancia de Pablo en Corinto:
1 Tes. Cf. 2, 17 - 3, 8 (primavera del afio 50).

b) Durante el periodo de su actividad en Efeso y sus
alrededores:

—Gdl, dirigida a las comunidades de la regién de Ga-
lacia, mas que a las de las regiones mencionadas en Hech
13, 14 (probablemente el afio 54);

—Ila mayor parte de la correspondencia con Corinto (cf.
el apéndice 2; fecha: alrededor del 54-55);

—Flp y Flm, cartas de la cautividad. Estas dos cartas
suponen un frecuente intercambio de noticias entre el lu-
gar en que Pablo estd en cautiverio y el lugar en que
residen los destinatarios, lo cual indica méas bien que se
trata de Efeso, en vez de Roma o Cesarea. Aunque los
Hechos de los apéstoles no informan sobre una detencién
de Pablo en Efeso ni las cartas paulinas citan el lugar de
su detencién, 1 Cor 15, 32 y 2 Cor 1, 8 s. hablan de una
persecucién y de un peligro de muerte que ha sufrido en
Efeso (Asia). Fecha: 54-55 (?).



¢) Durante la Ultima estancia de Pablo en Macedonia
y Grecia (Corinto): la tltima parte de la correspondencia
con Corinto (2 Cor 2, 13; 7, 5 ss.; 8; 9), Rom (15, 25 ss.) y
Rom 16 (cf. el apéndice 2}.

2. Se puede demostrar que varias cartas inauténticas,
escritas con el nombre de Pablo, han circulado en la igle-
sia primitiva. Una es, por ejemple la dirigida a los cris-
tianos de Laodicea, otra la tercera a los corintios. También
han circulado otras con el nombre de otras autoridades de
la comunidad primitiva (la primera y la segunda carta
de Pedro, la de Santiago y la de Judas). Este fendmeno de
recurso a un pseuddénimo no puede ser juzgado sin maés
conforme a los criterios de la literatura moderna. En la an-
tigiiedad no habian aparecido todavia criterios tales como
los de “propiedad intelectual”, “cualidad de autor”, “dere-
chos de autor” y otros semejantes. Por tanto hay que tener
prudencia ante el concepto peyorativo de “falsificacion”.
Los autores fingidos son, en la literatura eclesiastica, por-
tadores primarios de una tradicién doctrinal cualificada,
sobre todo en la lucha contra la herejia y en el esfuerzo
por confirmar la fe y el orden en la comunidad. En este
libro se consideran como deuteropaulinas —por los moti-
vos que en cada caso se indican— las siguientes cartas
(la enumeracién que sigue no lleva un orden cronolégico,
sino que se conforma segin el consenso o desacuerdo exis-
tente en la investigacién actual en torno a la autenticidad
o inautenticidad de las cartas):

a) Las cartas pastorales (primera y segunda a Timoteo,
carta a Tito): los datos biograficos, inverificables por el
libro de los Hechos de los apostoles o por las otras cartas
paulinas (indiscutidas); las estructuras postapostdlicas de
la comunidad; la caracteristica de la herejia; el vocabu-
lario y ciertos indicios teolégicos. Fecha de la redaccidon:
alrededor de los primeros decenios del siglo segundo.

b) Carta a los efesios: el nombre de la localidad no
estd atestiguado con certeza en el texto; se trata mas bien
de una exposicidn teoldgica mas que de una carta; el estilo
no es paulino; existen ciertas diferencias con la teologia
de Pablo (especialmente en lo que se refiere a la iglesia
como cuerpo cosmico del que Cristo es el “jefe”); una
cosmologia influenciada por la gnosis; existe una cierta
dependencia de los pensamientos de la carta a los colo-



senses, aunque desarrollados de forma auténoma. Fecha
de redaccién: alrededor del afio 100 d. C.

¢) Carta a los colosenses: estrechos contactos estilis-
ticos y teoldgicos con la carta a los efesios acercan mucho
entre si a estas dos cartas (a pesar de ciertas diferencias)
y alejan de Pablo la carta a los colosenses (diferencias en
la comprensién de la cristologia, de la iglesia, del bautis-
mo, de la funcién apostdlica, de la escatologia). Con la
misma claridad con que el autor utiliza pensamientos
auténticos de Pablo y esta al corriente de la situacién del
apostol detenido, se dejan percibir huellas de que nos
encontramos ante una elaboracidn teoldgica de la “escuela
de Pablo”. Detalles méas amplios en E. Lohse, Die Briefe
an die Kolosser und an Philemon (1968), con amplia indi-
cacién bibliogréafica.

d) Segunda carta a los tesalonicenses: escrita en es-
trecha dependencia de 1 Tes (hasta en el uso de los méas
insignificantes giros). La situacién apistolar (ficticia) es la
misma; si responde a la verdad, debié ser escrita inmedia-
tamente después de 1 Tes. Pero en este caso, la utilizacidn
literaria de su propia carta anterior seria inhabitual en
Pablo, y la respuesta, totalmente distinta, dada a la cues-
tion del final del mundo y de la parusia de Cristo, con la
ayuda de una informacién apocaliptica desarrollada, seria
algo ins6lito. (Enumeracién de los acontecimientos que de-
ben ocurrir antes del esjaton y que retrasaran el final,
cf. 2, 1-12). Por otra parte, el autor polemiza ya contra las
“pretendidas” cartas paulinas (2, 2) que anuncian la proxi-
midad inmediata del dia del Sefior (;1 Tes?); se trae a
colacién la firma de propia mano de Pablo como signo de
la “autenticidad” de 2 Tes.



2. PROBLEMAS DE CRITICA LITERARIA
DE 1-2 Cor, Flp y Rom

La valoraciéon que nuestra exposicidén hace de 1 y 2
Cor, de Flp y de Rom se basa en las siguientes observa-
ciones de critica literaria:

1. La correspondencia de Pablo con los corintios com-
prende en cualquier caso mas de dos cartas (1 Cor 5, 9; 2
Cor 2, 4; 7, 8). Invocando argumentos que, si bien merecen
nuestra consideraciéon, no son sin embargo convincentes
segln nuestra opinidn, ciertos investigadores han sostenido
la tesis de que la carta mencionada en 1 Cor 5, 9 (A) no
se habria extraviado sin més, sino que importantes frag-
mentos de esta carta habrian sido ulteriormente insertados
en 1 Cor (B), y después conservados. En este libro, por el
contraric, se presupone la integridad de 1 Cor. Por otra
parte, la cuestién puede ser abandonada tanto mas cuanto
que A v B han sido escritos en tan corto espacio de tiempo
que una eventual separacién no conduciria apenas a des-
cubrimientos histéricos importantes.

Con una certeza incomparablemente mayor se puede
suponer due 2 Cor no ha sido redactada como una carta
Unica, sino que varios fragmentos de cartas, escritos en
condiciones exteriormente diferentes y en épocas distintas
han sido adosados unos a otros en 2 Cor, y esto en una
ordenacién que no corresponde al desarrollo de los acon-
tecimientos.

a) La disparidad se manifiesta claramente en la rela-
cién entre los cuatro Gltimos capitulos (10-13) y los capi-
tulos 1, 2 y 7. Estos altimos han sido escritos retrospec-
tivamente, a proposito de la accidentada historia relatada
mas arriba, que comienza por una nueva agitacién contra



Pablo, fomentada por sus enemigos, y concluye con su
reconciliaciéon completa con la comunidad. La situacidén es
totalmente distinta en los capitulos 10-13. Aqui, el combate
entre Pablo y los corintios, a propdsito de la legitimidad
de su apostolado alcanza su punto culminante (los “pro-
toapdstoles” son desenmascarados sin consideracién; caen
durisimas palabras sobre la comunidad seducida por ellos;
Pablo a su vez se defiende con amarga ironia). Las dos
partes de la “carta” se diferencian no solamente por el
tono v el estado de animo, sino también por la situacién
concreta del autor y de la comunidad; si los capitulos 10-13
estan en su puesto correcto, los efectos de los capitulos
1, 2 y 7 quedan aniquilados. Por eso es por lo que después
de una centuria de afios muchos investigadores suponen,
correctamente segiin nuestra opinién, que los Ultimos ca-
pitulos contienen las partes mas importantes de la “carta
dolorosa” (D) mencionada en 2, 4; 7, 8 (hipétesis de cuatro
capitulos).

b) Se puede reconocer una segunda ruptura sorpren-
dente, como se hace notar con frecuencia, entre 2, 13 y
14. Tras el relato que Pablo hace de su salida de Troas
en direcciéon hacia Macedonia para encontrarse alli con
Tito, cuya vuelta de Corinto espera con impaciencia, se
corta todo bruscamente en 2, 13 para proseguir el relato
a partir de 7, 5. Los dos pasajes concuerdan entre si “como
los dos fragmentos de un anillo roto” (J. Weiss). Entre
ellos (2, 14-7, 14) figura, sin transicién alguna, una pri-
mera gran apologia de la funcién apostélica de Pablo (C),
sin ninguna referencia a lo que precede (1, 1-2, 13) ni a
lo que sigue (7, 5-16). También es improbable que este
fragmento se encuentre en su puesto original. A pesar de
su cercano parentesco con D, en cuanto a los hechos, C
refleja aparentemente una fase anterior del combate que
opone al apostol con sus adversarios o con su comunidad,
fase en la que esta lucha no ha alcanzado todavia toda
su agudeza. Por tanto, C podria haber sido escrito cuando
Pablo ya tenia conocimiento de la nueva agitacién contra
él, pero también cuando él conflaba en la circunspeccién
y la fidelidad de la comunidad (cf. 6, 11 s.; 7, 4 con 11,
16-21; 12, 11 ss., ete.); es decir, antes de su visita inter-
media y de la carta dolorosa.

¢) También los dos capitulos sobre la colecta (8 y 9)
no pargcen haber sido redactados por el mismo tiempo.



Aunque los dos tienen como tema la colecta a intencién
de Jerusalén, cada uno de los capitulos forma una unidad
en si mismo; no tienen relacién de uno a otro, y respiran
situaciones diferentes. Capitulo 8: Tito es enviado una
vez mas por Pablo a Corinto, junto con otros hermanos,
para proseguir alli la colecta que ya antes se habia co-
menzado; el apéstol lo recomienda a la comunidad. Se da
por supuesta la plena reconciliacién con la comunidad.
Asi pues, el capitulo 8 (F) puede considerarse como una
breve carta de reconciliacidén para Tito, o0 como un suple-
mento de la carta de reconciliaciébn que éste remite a
los corintios (1, 1-2, 13; 7, 5-16) (E). Capitulo 9: misiva
escrita mas tarde y ultima carta del apéstol a proposito
de la colecta. Pablo esta todavia en Macedonia; pide que
la colecta, que hasta ahora ha tenido éxito, se termine
antes de su préxima llegada a Corinto (G).

No existe el mas minimo motivo para poner en duda
la autenticidad de los fragmentos de cartas mencionados
(exceptuando los versiculos parenéticos 6, 14-7, 1, cuya
terminologia y tono teolégico son tipicamente no paulinos;
ademas, rompen la unidad del texto; este pasaje, muy
proximo a los textos de Qumran, debe ser una adicion
posterior).

Si nuestra 2 Cor canénica es una coleccion de cartas
diferentes (C a G), la cuestidon que se plantea es la de
saber su objetive y su fecha de composicidn, y sobre todo
la cuestion de saber por qué el que las ha reunido ha
puesto al final el fragmento de la “carta dolorosa” (D),
va que esto hace aparentemente ilusoria la impresién pro-
ducida por la carta de reconciliacién (E). Este proceso de
composicién puede explicarse a partir de una ley forma-
lista cuya existencia puede comprobarse repetidas veces
en la literatura del cristianismo primitivo; segin esta ley,
las advertencias contra la herejia —en cuanto peligro que
anuncia el final de los tiempos— tienen su lugar propio
al final de los escritos. Segn parece, el que ha juntado
estos documentos ha querido hacer entender en este sen-
tido la polémica de Pablo con los “falsos apodstoles” y los
“ministros de Satan”, y por eso los ha colocado al final.
Por lo demés, ha tomado como base E y ha insertado el
fragmento C, el méas antiguo y el més importante, para
hacer continuar el todo resultante con F y G, seglin un
orden que responde a la cronologia y al contenido.



La hipétesis de una coleccidn posterior es apoyada por
el hecho demostrable de que sélo la primera carta a los
corintios, canoénica, es citada abundantemente por los pa-
dres apostdlicos de finales del siglo primero y del siglo
segundo (1 Clem, Ignacio, Policarpo), mientras que no
ocurre otro tanto en 2 Cor. Probablemente, la coleccién de
2 Cor ha sido compuesta a finales del siglo primero, hacia
los afos 90, en Corinto, como un escrito doctrinal apos-
tolico y eclesiastico, y desde alli se ha difundido cuando la
comunidad de Corinto estaba amenazada de nuevo por
la rebelién, como lo prueba 1 Clem (para ampliar deta-
lles c¢f. G. Bornkamm, Die Vorgeschichte des sogenannten
Zweiten Korintherbriefes, 1961, con amplia bibliografia).

2. También la carta a los filipenses parece ser una
coleccién de dos cartas por lo menos; muy probablemente
de tres cartas. Cronolégicamente, el pasaje 4, 10-20 tendria
que pertenecer al comienzo de la carta; se trata de una
breve carta de agradecimiento a los filipenses, que han
enviado al apéstol preso un miembro de la comunidad lla-
mado Epafrodito para que le ayude y le lleve un regalo
(A). No hay aqui ning(n indicio que nos pueda hacer
pensar en una larga cautividad. Por el contrario, esta cau-
tividad se da por supuesta en 1, 1-3, 1 (B): Epafrodito
ha dado pruebas de su fidelidad, pero ha estado grave-
mente enfermo, lo cual ha inquietado a los filipenses; una
vez restablecido pide volver a su casa, por lo que el apoés-
tol le manda volver, con la esperanza de que también él
serd puesto proximamente en libertad y podra acercarse
a Filipos (2, 19-30). La situacién relatada en el capitulo
primero responde a esto: se ha prolongado la cautividad
de Pablo; su final es inminente, pero incierto todavia (pues-
ta en libertad o ejecucién, 1, 12-26; 2, 17). El1 fragmento
extremadamente polémico de la carta 3, 2-4, 9 (C), que
comienza sin transicién y concluye con un saludo de paz,
no hace ya (o todavia no hace) ninguna alusién a todo
esto. Da por supuesta la puesta en libertad del apdstol asi
como la situacion —peligrosamente inmutada, por relacion
a A y B— de la comunidad de los destinatarios (iltimas
investigaciones en G. Bornkamm, Der Philipperbrief als
Paulinische Briefsammlung, en Neotestamentica et Patris-
tica, Freundesgabe fiir O. Cullmann, 1962, 192-202).

3. Desde hace ya tiempo, numerosos exegetas consi-
deran, por las razones indicadas més arriba, la gran lista



de saludos de Rom 16 como un fragmento situado equivo-
cadamente al final de la carta a los romanos, fragmento
que perteneceria originalmente a una carta dirigida a
Efeso; este fragmento conoce el peligro de herejia que
amenaza a la comunidad, del cual no habla el resto de la
carta a los romanos (16, 17-20, estrechamente emparentado
con Flp 3). Si esta suposicién estd en lo cierto, este frag-
mento de carta a los efesios ha sido redactado més o me-
nos al mismo tiempo que la carta a los romanos, antes
del Gltimo viaje de Pablo de Corinto a Jerusalén. Aqui
puede quedar sin dirimir la cuestién de saber si esta lista
de saludos ha formado parte de una carta particular de
la que se habria perdido todo lo demés, o si ha sido
afiadida a una copia de la carta a los romanos dirigida
por el apédstol a Efeso (T. W. Manson). Segin nuestra
opinién, nuestra hipétesis explica Rom 16 mejor que la
suposicién fantasiosa de una nueva emigracién a Roma de
personas domiciliadas en Efeso y en el este (por ejemplo,
tras la abolicién del edicto de Claudio, bajo Nerén); esto
vendria a ser semejante a una pequefia “migracién de
pueblos”. Cuando se toma en consideracion el momento
en que el apdstol ha redactado Rom y Rom 16, la desusada
longitud de la lista de saludos se hace comprensible por
el hecho de que Pablo se despide de la comunidad de los
efesios, donde €l ha trabajado més tiempo que en ninguna
otra comunidad. No se reconoce como una conclusion de
carta original de Pablo el fragmento 16, 25-27, como se
deduce de los testimonios textuales poco seguros y, sobre
todo, de la terminologia, no paulina.



3. CRISTOLOGIA Y JUSTIFICACION
(a propésito de Rom 1, 3 5. y 1, 16 s.)

Rom 1, 3 s. y 1, 16 s. resumen el contenido del mensaje
de salvacién de manera muy diferente.

a) A favor de que Pablo ha tomado un credo prepau-
lino en Rom 1, 3 s. estan las siguientes razones: 1) el estilo
participial, caracteristico de las proposiciones confesionales
segun el uso del cristianismo primitivo, asi como el para-
lelismo (sintético) de los miembros de las frases; 2) el
esquema cristolégico: segin la carne / segin el espiritu
(cf. 1 Tim 3, 16; 1 Pe 3, 18; Ign Eph 18, 2; Tr 9; Sm 1, 1);
3) el tema de la filiacién davidica de Jes(s, que no encon-
tramos en ningin otro pasaje de Pablo; 4) giros y expre-
siones no paulinas (“establecido como...”; “Hijo de Dios
con poder”; “Espiritu de santidad”; “a partir de [su] resu-
rreccién de entre los muertos”). Cf. R. Bultmann, Theologie
des Neuen Testaments, 51965, 52, 473; E. Schweizer, Ernie-
drigung und Erh6hung, 1955; Id., Pneuma und Sarx, en
ThWNT VI, 415; VII, 125 s.; F. Hahn, Christologische
Hoheitstitel, 1963, 251-258; W. Kramer, Christos Kyrios
Gottessohn, 1963, 105-108. Considerado en si mismo, el
credo reproduce la cristologia de la primitiva comunidad
(judeoecristiana) : Jesus, legitimado como Mesias por su ori-
gen davidico, ha sido exaltado como “Hijo de Dios” por su
resurreccién. La férmula de fe no habla de la significacién
salvadora de su muerte ni apunta al mensaje de la jus-
tificacidn.

b) Rom 1, 16 s. es originalmente paulino y, a diferen-
cia del credo puramente cristolégico, este pasaje estd for-
mulado soteriolégicamente (“fuerza de Dios para la salva-
ciébn de todo el que cree”; “justicia de Dios de fe en
fe”; “el justificado por la fe vivird”; no aparecen titulos



cristolégicos como Hijo de Dios, Kyrios; ni siquiera apa-
rece el nombre de Cristo). Las dos expresiones no son
sino auténticos sumarios; no se limitan a tomar alge de
una parte u otra del evangelio.

;Coémo se relacionan entre si estos dos pasajes? No es
suficiente decir que, con la formula tradicional, Pablo
quiere certificar su ortodoxia, desconocida para la comu-
nidad de Roma, para pasar en seguida a exponer su propio
mensaje. Esta opinién no tiene en cuenta el lazo indiso-
luble que une entre si a la cristologia y la doctrina de la
justificacidn. ;Qué puente nos lleva del primero al segundo
sumario, y qué camino nos lleva de nuevo del segundo al
primero? Si el motivo (tradicional) de la filiacién davidica
de Jeslis —que en el pensamiento de Pablo no juega nin-
gin papel importante (cf. sobre esto Rom 15, 12, donde
cita a Isaias)— no nos proporciona la respuesta, ésta brota
con mucha més seguridad del titulo de “Hijo de Dios” que
Pablo —sin acomodarse al credo mismo, si lo examinamos
rigurosamente (ya que este titulo abarca solamente la se-
gunda mitad de la férmula) — sitGa claramente al comienzo
(“acerca de su Hijo”, 1, 3; cf. también 1, 9) para reempla-
zarlo finalmente por el titulo de Kyrios en 1, 4 (“acerca de
Jesucristo, nuestro Sefior”), titulo del que él hace uso co-
rrientemente. Aunque aparezca raramente en las cartas,
“Hijo de Dios” tiene para Pablo una significaciéon impor-
tante, A diferencia de la confesiéon comunitaria citada, este
titulo designa en Pablo al Cristo preexistente que Dios ha
enviado al mundo para nuestra salvaciéon (Rom 8, 3; Gal
4, 4). En este caso no reflexiona Pablo sobre la naturaleza
divina de Cristo en s{ misma, anterior a todos los tiempos,
ni implica este titulo el nacimiento sobrenatural de Jests
(lo mismo ocurre en Juan y en Hebreos). El apéstol pone
en evidencia mas bien el acontecimiento de la salvacién,
que toma su origen en Dios y que no es inmanente al
mundo: “Dios no ha perdonado a su propio Hijo, sino que
lo ha entregado por nosotros” (Rom 8, 32). Afirma que “Dios
esta a favor nuestro” (8, 31). Para Pablo esto es universal-
mente valido, no limitado a la presencia de Israel en la
historia de la salvacion. A partir de ahi se hace compren-
sible que este titulo tiene su lugar absolutamente propio
en la doctrina paulina de la justificacién (Gal 1, 15 s.; 3;
4; Rom 8) vy que encierra en si mismo la significacién sal-
vadora de la muerte y de la resurreccién de Cristo (Rom



5, 10; 8, 29). El sentido soteriolégico de la filiacién divina
se hace también evidente en el hecho de que la filiacidn
divina de los creyentes se funda en la misién del “Hijo”
y les queda atestiguada por su Espiritu. Por medio del
Espiritu, los creyentes se convierten no en Christoi o Ky-
rioi, sino en “hijos” y ‘“herederos” (Rom 8, 14-17; Gal 4,
4-7). Sin que esta conexién quede explicitada en Rom 1,
Rom 1, 3 s. anuncia ya a Rom 1, 16 s. segin la Optica
paulina entendida en este sentido, igual que este 1ultimo
pasaje remite inversamente al credo, entendido por Pablo
de una forma nueva.
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