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Introduccién

El cristianismo no empezé como una realidad perfectamente
acabada y definida desde el principio, como un meteorito caido del
cielo 0 como una institucién basada en decretos fundacionales cla-
ros y explicitos. Fue el resultado de un proceso relativamente largo
y complejo, que tuvo sus raices e impulso inicial en Jesds de Naza-
ret. Por eso este libro, que pretende explicarlo, ha resultado de una
cierta extensién. En este proceso, muy pronto surgieron, entre los
judios de Palestina y de la didspora, grupos con formas muy dife-
rentes de entender la vinculacién con Jesus, de cultivar la memoria
sobre él y de relacionarse con la sociedad; grupos que fueron esta-
bleciendo relaciones entre ellos, a veces de reconocimiento y acepta-
cién, otras de conflicto y hasta de exclusién, de modo que, a partir
de una matriz judia y en contacto con el mundo grecorromano, apa-
reci6 el cristianismo con una entidad social propia.

El proceso formativo del cristianismo abarca desde comienzos
del siglo 1 hasta la segunda mitad del siglo 11, cuando ya aparecen los
elementos que caracterizan al cristianismo como una realidad socio-
légica y teoldgicamente diferenciada tanto respecto a la sinagoga ju-
dia como a los ojos de la sociedad romana. Este es el periodo de
tiempo y el proceso histérico que abarca nuestro estudio. A partir
de ese momento se abre el camino hacia lo que més tarde serd la
Gran Iglesia y la «ortodoxia».

El presente libro trata sobre un complejo, conflictivo y apasio-
nante proceso histérico. El lector no encontrard en estas pdginas elu-
cubraciones fantasiosas y novelescas, pero tampoco cuadros ideali-
zados de una edad de oro. No es raro que el estudio de los origenes
cristianos se convierta en un auténtico campo de batalla sobre el que
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se proyectan los sentimientos encontrados y las polémicas encendi-
das que suscita su realidad presente. Este tipo de estudios estd las-
trado, con frecuencia, de sensacionalismo, de agresividad beligeran-
te y de apologética beata.

No carecemos de opciones propias y de convicciones personales,
pero hemos querido hacer un libro, ante todo, riguroso y critico.
Esto quiere decir que las afirmaciones histéricas tienen que apoyar-
se en datos y no pueden ser dictadas ni por apriorismos ideoldgicos
ni por exigencias extrinsecas a la investigacién misma. Un estudio ri-
guroso, en el caso que nos ocupa, requiere examinar numerosas
fuentes literarias, ya que los restos materiales de comunidades cris-
tianas, que tendrian que ser objeto de consideracién arqueoldgica,
son practicamente inexistentes para el tiempo que nos ocupa. Las
fuentes literarias son, en su inmensa mayorfa, cristianas y requieren
ser examinadas criticamente. As{ los 27 escritos del Nuevo Testa-
mento, que, més tarde, adquirieron un valor normativo, «canénico,
en las iglesias cristianas, en nuestro estudio son considerados como
meros documentos histéricos, aunque ciertamente merecen una
consideracién especial: habrd que preguntarse por qué muy pronto
estas obras adquirieron una preeminencia tan notable entre grupos
cristianos diferentes y, sobre todo, hay que contar con el hecho de
que una consideracién tan especial refleja la importancia de las co-
munidades que en ellas se expresan.

Pero las mencionadas obras candnicas no son sino una seleccién
de entre una literatura muy amplia, a la que hay que atender para
comprender la riqueza y complejidad del cristianismo de los orfge-
nes. La importancia de este tipo de literatura —que comprende los
llamados «apécrifos», pero también incluye los primeros escritores
eclesidsticos— no radica en la verosimilitud de sus informaciones,
sino en que reflejan formas de cristianismo y de comunidades cris-
tianas, que solo gracias a ella nos son conocidas. Al final de este libro
presentamos un elenco, que hemos procurado sea lo mis completo
que permiten los conocimientos actuales, de toda la literatura cris-
tiana pr1m1t1va, sefialando autor, lugar y tiempo de origen de cada
obra, asf como sus caracteristicas esenciales. Pensamos que puede ser

de gran utilidad.

Nuestro propésito es describir el proceso formativo del cristia-
nismo, explicar por qué unas formas prevalecieron, mostrar su com-
plejidad y evolucién, pero también descubrir formas de cristianismo
que quedaron varadas, posibilidades perdidas o dormidas esperan-
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do, quiz4, las condiciones socioculturales o el vigor carismdtico que
recuperen sus valores en el futuro. Una funcién esencial de la histo-
ria es hacer justicia, con critica y discernimiento, a los vencidos y ol-
vidados. Esta es, entre otras, una condicién inexcusable para que el
futuro no sea la mera prolongacién del presente.

Reconocemos que hablar del proceso formativo del cristianismo
es un tanto ambicioso. Este libro no se limita a mostrar aspectos se-
lectos o episodios brillantes de los origenes cristianos. Pretende, mds
bien, mostrar el surgimiento y la evolucién de los principales grupos
de seguidores de Jests que acabaron confluyendo en lo que llama-
mos «cristianismo». Pero tenemos que afadir inmediatamente que
somos conscientes de las limitaciones de nuestro empefio. Ante to-
do, por el cardcter fragmentario y parcial de las fuentes que usamos.
Ademds, hay una laguna inmensa en lo que respecta al cristianismo
de los origenes mds alld de las fronteras orientales del Imperio ro-
mano y en el norte de Africa. Sin duda hubo grupos de seguidores
de Jestis desde muy temprano por esas regiones, cuyas huellas se de-
jan ver en la literatura de los siglos posteriores. Sin embargo para
esos momentos primeros, carecemos pricticamente de datos y estu-
dios. Una tercera limitacién viene dada por nuestra perspectiva, por
la situacién epocal y sociocultural desde la que contemplamos e in-
terrogamos al pasado. El espiritu critico implica siempre un esfuer-
zo por ampliar el horizonte, pero este nunca deja de ser limitado.
Por eso, cada generacién tiene que volver sobre las grandes cuestio-
nes histdricas, porque aunque no se hayan encontrado fuentes nue-
vas, siempre puede haber novedad en las preguntas que se plantean,
en las perspectivas que se adoptan, en las valoraciones que se reali-
zan, en la organizacién y comprensién de los datos.

Queremos resaltar como caracteristica esencial de este libro, que
estd realizado en equipo. No se trata simplemente de una suma de
colaboraciones mas o menos afines en torno a un tema. Hemos tra-
bajado en equipo para desarrollar, de forma coherente y articulada,
un tema amplio y complejo. Nuestro trabajo en equipo tiene ya bas-
tantes afios de recorrido y, como tal equipo, hemos realizado traba-
jos de investigacién y escrito, junto con otros colegas extranjeros,
una obra colectiva (Carmen Bernabé y Carlos Gil [eds.], Reimagi-
nando los origenes del cristianismo, Verbo Divino, Estella 2008), he-
mos participado en seminarios y congresos y hemos impartido un
par de cursos universitarios de postgrado sobre los orlgenes del cris-
tianismo. Estos cursos fueron precisamente la ocasién que nos ha
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llevado, primero, a contrastar y articular nuestras opiniones y, des-
pués, a redactar, a revisar las redacciones y a dejarlas listas para la pu-
blicacién del presente libro. En otro tipo de ciencias el trabajo en
equipo es, en la actualidad, una exigencia ineludible y una practica
habitual de la investigacién seria y sostenida. Sin embargo, en el
mundo teolégico y biblico impera el individualismo o el cantonalis-
mo institucional.

Como puede verse en la pequena referencia personal de cada
uno de nosotros, formamos un equipo interuniversitario, nos une
una cierta afinidad metodoldgica, que podriamos definir como un
acercamiento de tipo contextual e interdisciplinar, que no sofoca las
diferencias personales. No nos sostiene ninguna estrategia que no
sea el interés por la investigacién biblica y mostrar su relevancia so-
cial y cultural. Nos parece legitimo que la Iglesia considere que la Bi-
blia es su libro, pero pensamos que la Biblia es también patrimonio
de la humanidad. En los tiempos que corren, el equipo es necesario
en toda investigacién, ante todo, para mantener el esfuerzo y la ilu-
sién que requiere, en una sociedad que minusvalora los estudios hu-
manisticos y en una Iglesia que desconfia, con frecuencia, del espi-
ritu critico. Pero es que, ademds, el trabajo en equipo desarrolla las
mejores cualidades que acompafan a la verdadera investigacion, co-
mo el compartir las ideas y los hallazgos, el contraste de las opinio-
nes, la apertura a las criticas de los colegas, la disposicién a modifi-
car las propias posturas y a ensamblarlas en una obra en comdn.

Tendrfamos que hablar ahora de las razones de nuestro interés
por el periodo formativo del cristianismo. Estd claro que volver la
mirada a estos viejos textos no es para nosotros contemplar curiosi-
dades disecadas en las vitrinas de un museo. Pero este prélogo es ya
demasiado largo y esta y otras cuestiones las descubrird el lector que
se anime a adentrarse en la lectura de este libro.
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El proceso de surgimiento del cristianismo

Rafael Aguirre Monasterio

1. Actualidad del tema y caracteristicas de los estudios actuales

Los origenes del cristianismo se han convertido en un tema es-
trella de los estudios no solo biblicos y teoldgicos, sino también hu-
manisticos y sociolégicos de nuestro tiempo. Estdn en juego las ba-
ses de la fe cristiana, de las iglesias y de la misma cultura occidental.
Es un tema en el que, con frecuencia, la sofisticacién cientifica, no
pocas veces muy notable, no puede disimular los intereses y hasta la
pasién que mueve a los investigadores. Se publican sin cesar estudios
parciales y también visiones de conjunto, que suponen que la inves-
tigacién ha llegado a un alto grado de madurez'. Se observa la bus-
queda de metodologias nuevas, que no se conforman con los tradi-
cionales itinerarios de la exégesis biblica.

! Es significativo observar que casi al mismo tiempo se han empezado a publicar,
en distintos 4mbitos culturales, ambiciosas historias del cristianismo (ndtese que no se
presentan como «historias de la Iglesia»), con un primer tomo (en algtin caso dos) de-
dicado al periodo de los origenes. Son obras en colaboracién, con metodologfas dife-
rentes, pero en general de mucha categoria y elevado nivel. Se pone de manifiesto la
nueva orientacién que reina en estos estudios y la madurez a la que han llegado. Cito
cinco de estas grandes obras: Jean-Marie Mayer, Charles y Luce Pietri, André Vauchez
y Marc Venard (eds.), Histoire du Christianisme. 1 Le Nowveau Peuple (des origines a
250), Desclée, Paris 2000; Margaret M. Mitchell y Frances M. Young (eds.), Chris-
tianity. Origins to Constantine. The Cambridge History of Christianity, Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge y Nueva York 2006; Manuel Sotomayor y José Ferndndez
Ubifa (coords.), Historia del Cristianismo. I. El mundo antiguo, Trotta, Madrid 2003;
Richard A. Horsley (ed.), A Peoples History of Christianity. Volume 1. Christians Ori-
gins, Fortpress, Minneapolis 2005; Virginia Burrus (ed.), A Peoples History of Chris-
tianity. Volume 2. Late Ancient Christianity, Fortpress, Minneapolis 2005; Jiirgen Bec-
ker (ed.), Christian Beginnings. Word and Community from Jesus to Post—Apostogc Times,
Westminster/John Knox Press, Louisville 1993 (el original alemdn es de 1987).
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Es muy explicable en una sociedad de la curiosidad mds que de la
sabidurfa y, sobre todo, consumista, que este fenémeno no se quede
en dmbitos cientificos, sino que trascienda al gran publico de mane-
ras frecuentemente sensacionalistas y carentes de todo rigor. En efec-
to, si entramos en cualquier gran librerfa o en la seccién correspon-
diente de las grandes superficies inmediatamente nos viene encima un
aluvién de literatura de ficcidn, la llamada novela histérica, que habla
de la Sdbana Santa, de la Magdalena, de Judas, del Santo Grial... Son
reconstrucciones fantasiosas, pero que muchas veces difuminan estu-
diadamente las fronteras entre la realidad y la ficcién, de modo que
muchos lectores las toman como sensacionales revelaciones histéricas.

¢Y cuéles son las razones que explican la actualidad de los estu-
leS sobre los origenes del cristianismo?:

1) Desde hace dos siglos no se ha interrumpido la investigacién
histérica sobre Jesus, pero desde los afios ochenta del siglo xxX el in-
terés crecid y se produjeron trabajos con unas caracteristicas propias,
no ya en Alemania, patria de la llamada exégesis cientifica, sino en
el mundo anglosajén, y no principalmente en facultades de Teolo-
gia (centros en los que trabajaban los estudiosos mds criticos, como
Bultmann y sus discipulos), pues esta nueva investigacién con fre-
cuencia se realiza en centros no confesionales y sin preocupacién
teoldgica directa (lo cual no quiere decir que estén exentos de pre-
supuestos). Es la llamada «tercera bisqueda» del Jesds de la historia,
que tanto ha movilizado al mundo académico.

Pues bien, casi de forma necesaria la investigacién histérica sobre
Jesus lleva a estudiar lo que viene después de él, el movimiento de sus
discipulos que contindan y reivindican su nombre. Algunos de los
autores que han escrito libros muy importantes sobre Jesus, a los po-
cos afios han publicado obras sobre los origenes del cristianismo?.

2) El conocimiento del judaismo del siglo I se ha acrecentado
muchos estos dltimos afios y se ha puesto de manifiesto la enorme
pluralidad que le caracterizaba. Ha contribuido decisivamente el
descubrimiento de los manuscritos del mar Muerto y su publica-

? Es el caso de Gerd Theissen, que en colaboracién con Annette Merz, publicé E/
Jesiis histérico, Sigueme, Salamanca 1999 y La religidn de los primeros cristianos, Sigue-
me, Salamanca 2002. John D. Crossan, Jesis: vida de un campesino judio, Critica, Bar-
celona 1994 y El nacimiento del cristianismo, Sal Terrae, Santander 2002; Joachim
Gnilka, Jesis de Nazaret. Mensaje e historia, Herder, Barcelona 1993 y Die Friihe Ch-
risten. Urspriinge und Anfiinge der Kirche, Herder, Friburgo, Basilea y Viena 1982.
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cién, por fin culminada, asi como la edicién de otras obras del ju-
daismo rabinico, que ya se conocfan, pero eran de dificil acceso. En
el seno del judaismo coexistian grupos con creencias muy diversas
(saduceos, fariseos, esenios, grupos apocalipticos...) y solo tras la ca-
téstrofe del afio 70, con la destruccién del Templo por los romanos,
comenzé a darse un proceso de reinterpretacién de la identidad ju-
dia y de unificacién. Este mejor conocimiento del judaismo es fun-
damental para comprender que el movimiento de Jesds enraiza en él
y para entender el proceso de separacién del cristianismo.

3) Otro factor decisivo es la revalorizacién de la literatura apderi-
fa cristiana. Tenemos el N'T, conjunto de 27 escritos bien conocidos,
a los que se atribuye, desde el punto de vista teolégico, un valor muy
especial: son textos canénicos. Pero estos escritos son una selecciéon
entresacada de una literatura muy amplia producida por los prime-
ros cristianos y que en buena medida es la que llamamos literatura
apdcrifa cristiana. No es una designacién peyorativa (apdcrifo no es
sinénimo de falso o heréticos), simplemente es no candnica. Pero
para un estudio histérico es obvio que tiene gran importancia.

Esta literatura apdcrifa suscita un interés enorme en nuestros dias.
A veces, ingenuamente, se cree que en ella se van a encontrar secretos
escondidos intencionadamente por la Iglesia durante siglos. En este li-
bro se recurrird frecuentemente a esta literatura. En mi opinién, en la
valoracién de estos textos radican algunos de los mds importante pro-
blemas que plantea hoy el estudio de los origenes cristianos.

4) Asistimos, quizd, a lo que podriamos llamar el «sindrome la
lechuza». Es una expresién que escuché en un congreso al reconoci-
do investigador alemdn Wolfgang Stegemann?®. Es sabido que la le-
chuza es un péjaro que remonta el vuelo cuando el dia declina y ya
anochece. El autor mencionado decia que asistimos en Europa a un
fenémeno semejante. Cuando el cristianismo declina e, incluso, pa-
rece que se va a ocultar tras el horizonte surge un inusitado interés
por estudiar sus origenes; algo asi como si los estudiosos tuviesen
nostalgia por ese mundo que parece alejarse y se aprestan a estu-
diarlo mientras ain perciben, al menos, su influjo cultural.

Ampliando un poco la perspectiva, podriamos decir que en las
grandes encrucijadas histéricas se mira para atrds, se busca luz y

> Wolfgang Stegemann, «Christentum als Universalisiertes Judentum? Anfragen
an Gerd Theissens “Theorie des Urchristentums™», Neukirchener Theologische Zeitsch-
riﬁ 16 (2001) 130-148.
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orientacién en las grandes tradiciones del pasado que forjaron lo que
hoy somos. Sin duda, los cambios espectaculares, de enorme rapidez
y profundidad de nuestro tiempo —que implican el contacto de cul-
turas, religiones y costumbres muy distintas— explican el fenémeno,
que es delicado y hay que administrar con prudencia, constatable en
muchos lugares, del auge de las reivindicaciones de supuestas iden-
tidades culturales ancestrales. Este es un factor que contribuye a ex-
plicar el interés y la importancia de los estudios sobre los origenes
del cristianismo.

5) El cristianismo se legitima por recurso a una tradicién, lo
que plantea un grave problema, al menos en la cultura occidental,
por la indudable crisis en que estdn sumidas las instituciones que
mantenian y transmitfan la tradicién (particularmente la familia) .
El mismo concepto de tradicién estd seriamente cuestionado. El
conocimiento de los origenes del cristianismo, ademds de otras re-
percusiones, interesa también porque nos ilumina sobre la natura-
leza especifica de la tradicién cristiana y aporta perspectivas sobre
sus formas de transmisidn.

6) Lo mds caracteristico de los estudios actuales es su cardcter in-
terdisciplinar. Desde que comenzaron los estudios biblicos criticos se
habia considerado el surgimiento del cristianismo como un fenéme-
no ideoldgico, es decir, cémo se pasa del Jests de Galilea al culto de
Ciristo. Un libro muy reciente, que se titula £/ nacimiento del cristia-
nismo, de un autor inglés, afirma textualmente que «estudiar los ori-
genes del cristianismo es estudiar los origenes de la cristologfa»’.

Sin embargo las ideas no se sostienen solas. El fenémeno es mu-
cho més complejo. Es todo un movimiento social, vinculado a la fi-
gura de Jesus de Nazaret, que comporta la configuracién de comu-
nidades, con sus diversas caracteristicas, conflictos, relaciones entre
ellas; comporta también ritos, formas organizativas, ministerios, ac-
titudes morales que evolucionan, modalidades distintas de entender
las relaciones con la sociedad y con el Imperio romano.

Nuestro estudio se refiere a un fenémeno histérico, pero el es-
tudio de la historia antigua se ha vuelto profundamente interdisci-
plinar. ;Qué disciplinas se usan en nuestro caso? En primer lugar las
ciencias del lenguaje porque el punto de partida es el estudio de

“ Daniéle Hervieu-Léger, La religion, hilo de la memoria, Herder, Barcelona 2005.
> Paul Barnett, The Birth of Christianity. The First Twenty Years, Eerdmans, Cam-
bridge 2005, p. 8.
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unos textos. Esto lo conocen bien los exegetas, en cuya preparaciéon
el conocimiento de idiomas, la filologfa, los diversos métodos de
andlisis de los textos (histérico-critico, narrativo, pragmdtico, res-
puesta del lector, etc.) es el paso inicial e imprescindible. Pero tam-
bién es necesario el conocimiento del contexto en el que surge el tex-
to. Para ello se impone el recurso a la historia, a la del judaismo del
siglo I, tanto en Palestina como en la didspora, y a la situacién en ge-
neral del Imperio romano. Obviamente la historia no solo se fija en
los acontecimientos politicos, sino también en las condiciones so-
ciales y econdmicas, en las manifestaciones religiosas (la religién po-
litica u oficial del Imperio, las religiones domésticas, las religiones de
los misterios y orientales, que ejercian una atraccién notable), las co-
rrientes culturales (por ejemplo, las diversas escuelas filoséficas hele-
nisticas, los estoicos, los cinicos etc.). Tiene que recurrir a la arqueo-
logia® (para estudiar la evolucién de los lugares de reunién, para
estudiar los restos epigraficos, porque no puede haber estudio de la
antigiiedad que no recurra a los restos arqueoldgicos). Mds novedo-
sa es la utilizacién de las ciencias sociales, concretamente la sociolo-
gfa, la antropologia cultural y la psicologfa social’. Esta utilizacién
se realiza con frecuencia en el presente libro y, por eso, voy a reali-
zar una breve explicacién orientativa.

La antropologfa cultural nos introduce en las categorias cultura-
les y en los valores del mundo mediterrdneo del siglo 1, a la luz de
los cuales tenemos que leer los textos. Si proyectamos sobre ellos es-
pontineamente las categorias de la sociedad occidental y posindus-
trial haremos una lectura etnocéntrica y anacrénica. Las formas de
entender la familia, las relaciones de autoridad, la valoracién de la
nifiez y de la ancianidad, el sentido del honor, etc., eran profunda-
mente diferentes a las hoy vigentes entre nosotros. De alguna ma-
nera tenemos que meternos en ese mundo social, diferente y distan-

N Graydon E Snyder, Ante-pacem. Arc/meobgiml Evidence 0f Church Lz'fe /%ﬁre
Constantine, Mercer University Press, Macon 2003; L. Michael White, 7he Social Ori-
gins of Christian Architecture. Volume I. Building God’s House in the Roman World: Ar-
chitectural Adaptation among Pagans, Jews and Christians, Trinity Press, Pensilvania
1990; id., The Social Origins of Christian Architecture. Volume I1. Texts and Monuments
for the Christian Domus Ecclesiae in its Environment, Trinity Press, Pensilvania 1997.

7 La literatura es inmensa. Una buena introduccién: John H. Elliot, What is So-
cial-Scientific Criticism?, Fortress Press, Minneapolis 1993. Se encuentra una intro-
duccién sencilla al uso de estos métodos en los primeros capitulos de mis obras De/
movimiento de Jesils a la Iglesia cristiana. Ensayo de exégesis socioldgica del cristianismo
primitivo, Verbo Divino, Estella 22009 y La mesa compartida. Estudios del NT desde las
ciencias sociales, Sal Terrae, Santander 1994.
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te del nuestro para entender adecuadamente el cristianismo de los
origenes. Se estd mostrando también muy fecundo el uso de la
sociologia y a la psicologia social. El recurso a estas ciencias sociales
para la interpretacion de los textos de los origenes del cristianismo
tiene una triple funcién.

En primer lugar, proporcionan categorias que nos permiten
comprender mejor los datos que conocemos de la historia. La so-
ciologfa no proporciona al biblista datos nuevos, pero le permlte or-
ganizarlos y entenderlos mejor; es decir, aumenta la comprensmn y
la informacién. Por ejemplo son muy dtiles las categorfas de «des-
viacién social», para entender al mismo Jests y sus discipulos, de
«secta», para entender a muchas comunidades cristianas de los ini-
cios, y la categoria técnica de «<movimiento» como fenémeno social
entusiasta, poco organizado, con una perspectiva de futuro, en tor-
no a un lider (en este sentido se habla del «<movimiento de Jests»).
Para la comprensién del proceso formativo del cristianismo, que im-
plica relacionar textos diversos con una realidad social que evolu-
ciond en diversas direcciones, el recurso a la funcién explicativa de
las ciencias sociales es de especial interés. Es un campo privilegiado
de exégesis interdisciplinar. En segundo lugar, tienen una funcién
heuristica, es decir, plantean preguntas que a primera vista o con un
simple andlisis literario podrfan pasar desapercibidas; son preguntas
sugeridas por el conocimiento de diversas sociedades y de los facto-
res y funciones de los fenémenos sociales. En tercer lugar, poseen
una funcién predictiva: siempre con un margen hipotético, las cien-
cias sociales permiten prever comportamientos personales y sociales,
que van mis alld de los datos que poseemos.

El uso de las ciencias sociales debe realizarse con muchas caute-
las criticas. En primer lugar, porque los datos que poseemos son
fragmentarlos y, en segundo lugar, porque las categorias tedricas que
nos proporcionan enriquecen el conocimiento de los textos, pero no
pueden validarse de forma directa porque se estd operando con so-

ciedades del pasado.

Las ciencias sociales nos ayudan a establecer un didlogo con el
pasado. La antropologia cultural sirve, ante todo, para escuchar a los
autores y destinatarios de los textos del pasado, nos mete en el mun-
do social de los primeros cristianos, nos ensena a adoptar sus pro-
pias perspectivas (perspectiva emic). La sociologia y la psicologia so-
cial usan categorias tedricas sobre las relaciones humanas, sobre los
comportamientos y los procesos sociales a partir de las sociedades
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actuales, pero consideran que tienen un valor transcultural y, por
tanto, son aplicables para conocer sociedades del pasado. Es decir,
plantean unas preguntas y usan esquemas mentales propios del in-
vestigador (perspectlva etic), ajenas a los autores y destinatarios ori-
ginarios, pero que si responden a las caracteristicas de los textos.

Este acercamiento a los origenes del cristianismo implica la su-
peracién del docetismo metodolégico, del reduccionismo espiritua-
lista. El creyente descubre la accién de Dios en la historia, en nues-
tro caso en los origenes del cristianismo, de la Iglesia. Pero esta
acci6én de Dios no elimina ninguno de los factores de todos los pro-
cesos histéricos.

Se pone de manifiesto que los estudios biblicos recurren a las cien-
cias mds diversas y son la frontera privilegiada a través de la cual la teo-
logia entra en contacto con los saberes profanos de su tiempo, inclu-
so es la frontera privilegiada de didlogo con la cultura del tiempo.

No es cuestién de hacer aqui una presentacién completa sobre
los autores y libros mds importantes, y sobre los equipos que, con
caracteristicas diversas, estdn trabajando en diversas partes del mun-
do, sobre los origenes del cristianismo. Basta decir que en las més
prestigiosas asociaciones biblicas internacionales (Studiorum Novi
Testamenti Societas y Society of Biblical Literature) existen semina-
rios que se retinen anualmente dedicados a estos estudios con una
metodologia afin a la que propugnamos en este libro. También exis-
te una coordinacién entre los estudiosos del tema de los paises del
norte de Europa. Desde hace unos afios unos cuantos estudiosos eu-
ropeos han erigido el llamado Grupo Europeo de Investigacién In-
terdisciplinar sobre el Cristianismo de los Origenes, cuyas reuniones
han dado pie ya a varias publicaciones colectivas®. También en el se-
no de la Asociacién Biblica Espafiola existe desde hace afios un
seminario con el titulo «Origenes del Cristianismo», que ha publi-
cado un par de libros en colaboracién’ y ha sido vivero de diversas
iniciativas. Los autores de este libro participamos activamente en

# «Come ¢ nato il cristianesimo?», Annali di storia dell'esegesi 21/2 (2004), que re-
coge las ponencias presentadas en el congreso realizado en Bolonia en junio de 2002;
Annali di storia dell'esegesi 22/2 (2005), que recoge las ponencias presentadas en el
congreso de Paris de 2003; Santiago Guijarro (ed.), Los comienzos del cristianismo, Pu-
blicaciones de la Pontificia Universidad de Salamanca, Salamanca 2006, que recoge las
ponencias del congreso realizado en Salamanca en junio de 2005.

* Rafael Aguirre (ed.), Pedro en la Iglesia primitiva,Verbo Divino, Estella 1991; id.
(ed.), Los milagros de Jesils. Perspectivas metodoldgicas plurales, Verbo Divino, Estella 2002.
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muchas de las reuniones, seminarios y congresos de las instituciones
mencionadas.

2. Reconstruccién de los origenes del cristianismo

a. El «mito de los origenes»

Es un hecho constatable que muy diversos grupos sociales idea-
lizan su pasado. Los movimientos politicos ensalzan a sus fundado-
res y dan una visién épica de sus inicios. Las 6rdenes religiosas san-
tifican a sus fundadores y a sus primeros compafieros y convierten
los momentos fundacionales en el punto de referencia de su vida
posterior. Los nacionalismos suelen hablar de una «edad de oro» de
un pueblo idealizado, dirfa que inventado, que se vio rota por la in-
fluencia de factores externos. Esta mitificacién de los origenes cum-
ple una funcién social muy importante: confiere identidad al grupos;
la memoria, que selecciona e idealiza, se conserva y transmite en re-
latos venerados y en celebraciones periddicas; la referencia a este pa-
sado mitificado condiciona el presente, pero también permite afron-
tar sus desafios sin sucumbir al desarbolamiento personal y grupal.

La idealizacién de los origenes la encontramos muy pronto en el
movimiento cristiano, ya en los Hechos de los Apéstoles. Es claro
que Lucas no hace historia en el sentido moderno y cientifico tal co-
mo hoy lo entendemos, sino que presenta una visién idealizada y
simplificada de los inicios del cristianismo. El esquema geografico es
muy simple: empieza en Jerusalén, avanza por la cuenca norte del
Mediterrineo, hasta que, por fin, llega a Roma. De esta forma nos
presenta una linea del cristianismo primitivo, la que més éxito his-
térico tuvo y que en mayor medida condiciond la historia posterior,
pero nada dice de las lineas cristianas que se extendieron por el
oriente y por el norte de Africa. Ademds es evidente que la visién lu-
cana armoniza y unifica tendencias teoldgicas diferentes, y oculta o,
por lo menos, atempera la gravedad de los conflictos que existieron
en las comunidades cristianas y entre estas y las autoridades impe-
riales. Me limito a exponer unos ejemplos de entre los muchos que
podrian mencionarse. No solo no dice nada del famoso conflicto en-
tre Pablo y Pedro en Antioquia (Gal 2,11-14), sino que la expresién
teoldgica mds paulina de toda la obra la pone en boca de Pedro
(«Nosotros [los judios] creemos que nos salvamos por la gracia del
Sefor Jests, del mismo modo que ellos [los gentiles]», Hch 15,11).
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Lucas escribe varios afios después de la muerte de Pablo y se encar-
ga de dar una visién de la tradicién paulina en la que ha limado las
aristas que pudieron indisponerle con los apédstoles de Jerusalén.
Tampoco nos informa de la colecta que Pablo hacia a favor de la
iglesia de Jerusalén, de la que habla continuamente el apéstol en sus
cartas, porque la consideraba de importancia decisiva como expre-
sién de su comunién con la iglesia madre de Jerusalén. Cabe sospe-
char que el silencio lucano se deba a que la colecta mencionada no
fue tan bien recibida por los hermanos de Judea como él hubiese de-
seado. En Rom 15,30-31 se ve que el apéstol no estaba nada segu-
ro de la acogida que le esperaba en Jerusalén; quizd en Hch 21,24
hay una alusién a la colecta que Pablo hace y a la demostracién que
le piden para que pueda ser aceptada, pero que terminé en un fra-
caso absoluto. Asimismo Lucas oculta la profundidad de las dife-
rencias entre los helenistas y los hebreos de Jerusalén (Hch 6,1-6) y
las que existieron entre Pablo y Bernabé, que acabaron separdndose
y encabezando expediciones misioneras diferentes (Hch 15,36-40).
Estd claro que los Hechos de los Apéstoles presenta una visién sim-
plificada e idealizada de los origenes del cristianismo y que, por tan-
to, se requieren muchas cautelas criticas cuando de recabar infor-
maciones histéricas de sus pdginas se trata.

Pero antes de seguir adelante, es pertinente hacer un par de ob-
servaciones: 1) Los Hechos de los Apdstoles no son, como ya he rei-
terado, una crénica histérica, pero podemos obtener de ellos, tras la
correspondiente critica histérica, a la que también he aludido, infor-
maciones histéricas de mucho interés sobre la comunidad de Jerusa-
lén, la primera extensién del cristianismo y sobre Pablo. 2) Hechos
presenta un cuadro idilico de la comunidad cristiana de Jerusalén,
que no se puede considerar histérico sin mds. Como ya he repetido,
los inicios se idealizan para que sirvan de referencia a la Iglesia de to-
dos los tiempos. Pero también hay que decir que los momentos ini-
ciales de un movimiento social —y en el caso del cristianismo esto es
indudable— suele darse un entusiasmo muy especial, la creatividad
normalmente es madxima, con frecuencia hasta tanteadora y confusa,
y se toman algunas decisiones que condicionan toda la historia pos-
terior del grupo; en este sentido el proceso fundacional de un grupo
es una fase privilegiada de su existencia.

Los Hechos de los Apéstoles presentan una visién historiogri-
fica, idealizada y con una preocupacidén apologética, que condicio-
na toda la forma de entender posteriormente los origenes del cris-
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tianismo. Pero hay otra obra cuya importancia dificilmente sobre-

valoraremos: la Historia Eclesidstica de Eusebio de Cesarea, escrita
a pr1nc1plos del 51glo 1v. Cita casi 250 pasajes de fuentes cristianas
antiguas, la mayoria de las cuales las conocemos solo gracias a él, y
este dato hace de su obra una fuente fundamental para el estudio
del cristianismo de los origenes. Pero la Historia Eclesidstica estd es-
crita desde una peculiar éptica teolégica y con una declarada pre-
ocupacién apologética. Todo estd condicionado por su gran amis-
tad con el emperador Constantino, que tras las persecuciones y
luchas con las herejias, ha proporcionado una estabilidad gloriosa
a la Iglesia.

La importancia histérica de Eusebio consiste en haber dado vida a
una historiografia eclesidstica, proporcionando asi el modelo de un géne-
ro literario nuevo que va a permanecer largo tiempo como norma, y en
haberse puesto como portavoz teolégico de la visién constantiniana res-
pecto a las relaciones cada vez mds estrechas entre Imperio e Iglesia '’

Es decir, el punto de vista de Eusebio al hacer su historia de la
Iglesia no es simplemente el punto de vista de la fe, sino el deseo de
legitimar la obra de Constantino y la Iglesia que surge tutelada por
el emperador.

Eusebio comparte plenamente el «<mito de los origenes» en su vi-
sién de la historia. Cita a Hegesipo (en torno al 180) que, al hablar
del sucesor de Santiago el Justo a la cabeza de la iglesia de Jerusalén,
dice que «llamaba virgen a la Iglesia pues todavia no se habia co-
rrompido con vanos discursos»''. Eusebio lo comenta con sus pro-
pias palabras:

Hasta aquellas fechas la Iglesia permanecia virgen, pura e incorrupta,
como si hasta ese momento los que se proponfan corromper la sana regla
de la predicacién del Salvador, si es que los habia, se ocultaran en tiniebla
oscura. Mas cuando el coro sagrado de los apéstoles alcanzd el final de la
vida y hubo desaparecido aquella generacién de los que fueron dignos de
escuchar con sus propios oidos a la divina Sabidurfa, entonces tuvo prin-
cipio la confabulacién del error impio por medio del engafio de maestros
de falsa doctrina, los cuales, al no quedar ya ningin apéstol, en adelante,
a cabeza descubierta ya, intentardn oponer a la predicacién de la verdad
la predicacién de la falsamente llamada gnosis '

1 Claudio Moreschino y Enrico Norelli, Historia de la literatura cristiana antigua
griega y latina (1), BAC, Madrid 2006, p. 475.

1TV, 22, 4.

2111, 32, 7-8.
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Para Eusebio es gracias a Constantino que la Iglesia puede recu-
perar la integridad original. Ireneo desarrolla esta visién segin la
cual las herejias son un fenémeno posterior que atenta contra la pu-
reza primitiva asegurada por la predicacién de los apdstoles . Ya en

el siglo 11 Clemente de Alejandria habia dicho:

Por relacidn a la Iglesia, la mds antigua y la mds verdadera, estas y
otras sectas posteriores fueron innovaciones de falsarios "

Esta visién idealizada de los origenes —segl’m la cual reinaba la
claridad y la unanimidad, garantizada por el testimonio de los apés-
toles— ha dominado las visiones confesionales del cristianismo, no
solo en la piedad popular, sino incluso, en muy buena medida, en
los estudios académicos. En estos tltimos lo que se afirmaba es que
la doctrina eclesidstica, tal como se conformé a finales del siglo 11,
empalmaba directamente con la primera generacién, mientras que
las otras lineas, que se llaman heréticas, eran desviaciones del tron-
co auténtico.

La obra de Walter Bauer Ortodoxia y herejia en el cristianismo mds
antiguo® obligé a revisar a fondo esta visién e implicé un cambio en
el paradigma en los estudios del cristianismo de los origenes. Segin
Bauer el cristianismo originario se caracterizaba por una enorme di-
versidad teoldgica, que correspondia a la dispersién geografica que
se dio con gran rapidez (Siria, Egipto, Asia Menor...). Este autor
piensa que las lineas posteriormente declaradas heréticas son mds
antiguas que la que acabé erigiéndose como la ortodoxa, que es un
producto posterior, procedente de la Iglesia de Roma y cuyo triun-
fo se explica légicamente por la superioridad final del cristianismo
de la capital del Imperio sobre otras iglesias que, sin embargo, po-
dian representar teologias mds antiguas.

La obra de Bauer tiene muchos puntos cuestionables, pero im-
primié un giro irreversible a los estudios cientificos del cristianismo

3 Los ap6stoles cuando predicaban tenfan «el conocimiento perfector: Adv. Haer.
II1, 1, 1. La terminologfa evidencia que Ireneo estd polemizando contra los gnésticos,
cuya aparicién posterior va describiendo nominalmente, y afirma: «todos estos se le-
vantaron en su apostasfa contra la Iglesia, mucho tiempo después de haber sido cons-
tituida» (III, 1, 5).

% Stromata V11, 17, 107, 2.

"5 Rechtgliubigkeit und Ketzerei im dltesten Christentum, Mohr/Siebeck, Tubinga
1934. El libro fue reeditado con dos ensayos suplementarios de Georg Strecker en
1964. Hay traduccidn inglesa: Orthodoxy and Heresy in Earliest Christianity, Fortress
Press, Filadelfia 1971. No existe traduccién espafola.
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de los origenes. Hay planteamientos ingenuos y apologéticos que
resultan insostenibles; no se puede desconocer la gran pluralidad de
lineas cristianas primitivas; ni se puede negar el cardcter cristiano
de tradiciones que resultaron histéricamente perdedoras. Después de
Bauer no podemos proyectar sobre el pasado la imagen de la iglesia
en trance de consolidacién institucional y de unificacién doctrinal de
finales del siglo 11. Las mismas categorfas de «ortodoxia» y «herejia»
resultan anacrénicas para el estudio del cristianismo de los origenes'®

b. La historia como reconstruccion del pasado

La historia es una ciencia humana: como ciencia no es el reino de
la SubJCUVldad porque tiene sus normas y exigencias de rigor; pero
no es una ciencia exacta; el positivismo historicista, lleno de optimis-
mo del siglo XIX, que crefa poder reproducir y aclarar perfectamente
el pasado es una ilusién insostenible. Miramos al pasado inevitable-
mente desde una determinada perspectiva del presente. Estamos con-
dicionados por nuestra cultura, por unos intereses, por el lugar social
que ocupamos. Y esa perspectiva nos permitird divisar unos determi-
nados aspectos del pasado, pero nos ocultard otros. Estamos, ademis,
condicionados por los datos, siempre parciales, que poseemos del pa-
sado que pretendemos conocer. El historiador, a partir de los datos
siempre parciales que posee y desde sus condicionamientos inevita-
bles, realiza una reconstruccién plausible del pasado, que no es la tini-
ca posible ni puede identificarse con la realidad misma. Estas recons-
trucciones del pasado podrén perfilarse y corregirse por la aportaciéon
de més datos o por una interpretacién mds correcta. Arthur Schlesin-
ger Jr. ha escrito recientemente: «Las concepciones del pasado estdn
muy lejos de ser estables. Las revisamos continuamente a la luz de las
urgencias del presente. La historia no es un libro cerrado o un vere-
dicto final. Siempre estd en proceso de hacerse. Dejad que los histo-
riadores prosigan la bisqueda del conocimiento, por equivoca y pro-
blemdtica que pueda ser. La gran fuerza de la historia en una sociedad
libre es su capacidad para la autocorrecciény.

Siempre serd necesario el didlogo y el contraste entre quienes
contemplan el pasado desde perspectivas diversas. Por eso la tarea

16 Alain Le Boulluec, «<Hétérodoxie et orthodoxie», en Jean-Marie Mayer, Charles
y Luce Pietri, André Vauchez, Marc Venard (eds.), Histoire du Christianisme 1, Des-
clée, Paris 2000, p. 268.
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del historiador es inacabable y hay fenémenos del pasado, especial-
mente los més cargados de significacién para el presente, que ten-
drdn que ser abordados una y otra vez. No se trata de cuestionar to-
dos los resultados precedentes, pero tampoco se podran clausurar las
posibilidades de aumentar el conocimiento bien por el descubri-
miento de nuevos datos, por la revisién de explicaciones preceden-
tes, por el uso de nuevas categorias interpretativas, por la adopcién
de nuevas perspectivas o porque el desarrollo de su historia revela
potencialidades de los origenes hasta ahora desapercibidos. Esto se
verifica de una forma muy especial en el estudio del cristianismo de
los origenes. Pero este reconocimiento del cardcter hipotético y par-
cial del conocimiento histérico de ninguna manera convierte a la
historia en el campo de la fantasia y de la arbitrariedad. Lo he dicho
antes: el estudio de la historia se rige por unas normas cientificas y
siempre hay que respetar los datos que se poseen.

Estas someras reflexiones sobre el conocimiento histérico deben
ponernos en guardia tanto frente a sus pretensiones desmedidas co-
mo frente a desbarres sensacionalistas, subjetivistas o interesados, lo
cual debe ser tenido especialmente en cuenta cuando del estudio de
los origenes del cristianismo se trata.

El estudio del pasado se hace —de manera mds o menos conscien-
te y confesada, pero inevitable— desde intereses del presente. Ahora
bien, la imagen que nos hagamos del pasado, a su vez, condiciona el
presente y los proyectos de futuro. Con frecuencia debajo de las di-
vergencias de los historiadores subyacen verdaderas luchas de poder.
La historia muchas veces es un arma al servicio de intereses institu-
cionales, ideoldgicos y politicos. Quienes detentan el poder suelen in-
tentar imponer socialmente su propia visién del pasado, y cuentan
para ello con el sistema educativo, con las celebraciones oficiales, con
la influencia sobre los medios de comunicacién, pero suelen surgir
otras visiones alternativas de la historia entre los grupos subalternos o
en la academia donde se cultivan los estudios cientificos.

La visién del pasado puede utilizarse para legitimar el presente o
para lo contrario; para abrir posibilidades nuevas de futuro o para
exigir que este sea la mera prolongacién de un pasado sacralizado.
Por eso no vale esa disyuntiva simple propia de las ideologfas de la
modernidad ilustrada: la preocupacién por el pasado es cosa del tra-
dicionalismo o del conservadurismo, mientras que lo que caracteriza
al progresismo es la tendencia hacia el futuro. Bien al contrario, ha-
cer memoria del pasado puede convertirse en la mayor exigencia y en
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el més grande acicate para el cambio social, porque en el pasado la-
ten posibilidades inéditas y perdidas, deudas no saldadas, huellas se-
miocultas, que las historias oficiales nunca han sacado a la luz. Por
supuesto, cuando miramos atrds descubrimos trigo y paja, lineas y
opciones muy diversas; percibimos alternativas que de haber pre-
valecido hubiesen desembocado en un radicalismo exaltado y mi-
noritario, o en grupusculos especulativos. Pero, dicho con todas las
cautelas, rescatar los pasados ocultos, hacer justicia a las victimas, re-
cuperar las verdades de los perdedores es lo que mds hondamente im-
pulsa para que el futuro no sea la simple prolongacién del presente
como obra de los vencedores. Con otras palabras, se trata de enri-
quecer el presente con la incorporacién de nuevas perspectivas, de
descubrir aspectos vilidos y olvidados de la gran tradicién cristiana.

Reconduzco el hilo de mis reflexiones y pongo unos ejemplos
para mostrar la transcendencia que tiene en el presente las diferen-
tes lecturas que se pueden hacer del pasado. Propongo tres posibles
reconstrucciones o relecturas de los origenes del cristianismo, cons-
ciente de que adelanto algo que se entenderd mejor al final de la lec-
tura de este libro.

1) Hay reconstrucciones de los origenes del cristianismo, pre-
sentes en libros técnicos y con mucha frecuencia en presuntas nove-
las histéricas en las que se diluye la distincién entre la realidad y la
ficcién, de las que se desprende una consecuencia inmediata para el
presente: la Iglesia y lo que hoy entendemos por cristianismo estd
edificado sobre un colosal fraude inicial.

2) En otros casos se hace una reconstruccién del pasado segtin la
cual la Iglesia procede de decretos fundacionales directos de Jestis o se
basa en su conciencia explicitamente expresada. Como consecuencia,
se dice, el estudio histérico demuestra una continuidad explicita y di-
recta entre Jests y la Iglesia posterior, tanto institucional como doc-
trinalmente. Como todo estaba claramente establecido desde el ini-
cio, el futuro tiene que ser la mera reproduccién del modelo del
pasado, lo que en realidad equivale a la prolongacién del presente.

3) Otra reconstruccién del cristianismo de los origenes lo ve, més
bien, como un proceso histérico, por tanto contingente, que tiene su
punto de partida en Jestis de Nazaret y sus discipulos, pero que supo-
ne toda una historia posterior, en la que entraron en juego factores
muy diversos, en el que poco a poco fue emergiendo y preponderan-
do la linea cristiana que se erigi6 posteriormente en la ortodoxia. Una
institucion tiene todo el derecho a darse una normatividad vinculan-
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te para los tiempos posteriores. En el caso que nos ocupa, esta nor-
matividad puede estar legitimamente justificada desde el punto de vis-
ta teolc')gico, pero es obvio que en esta visidn, precisamente porque in-
troduce la historicidad en el seno del proceso constituyente del
cristianismo, predispone para una consideracién mds flexible de las es-
tructuras eclesiales y estd mds abierta para aceptar desarrollos poste-
riores. Esta visién se distingue netamente de la mencionada con ante-
rioridad e implica actitudes muy diferentes en el presente.

c. El reto del estudio critico de los origenes del cristianismo

Maurice Halbwachs", en sus trabajos ya cldsicos sobre la me-
moria, diferencia entre la memoria colectiva y la historia. De forma
quizd excesivamente rigida, considera que el cultivo de esta supone
el fin de aquella. La memoria colectiva es producida espontdnea-
mente por un grupo, que selecciona y reelabora sus recuerdos en
funcién de su identidad en el presente. La historia tiene un carcter
mis obJero y «cientifico». Ciertamente parece innegable que exis-
te una tensién entre ambas actitudes, porque la investigacién hists-
rica del pasado exige ahondar mds alld de la memoria colectiva vi-
gente y puede cuestionar la memoria espontdnea que el grupo tiene
de sus origenes y de si mismo.

En todo caso, es claro que un grupo social que acepta el estudio cri-
tico de sus propios origenes asume un reto de serias consecuencias. La
vision idealizada, y hasta mitificada, que se ha cultivado durante mu-
cho tiempo queda radicalmente cuestionada. Se descubre la historici-
dad de las formas institucionales y doctrinales. Las expresiones de la fe
religiosa no escapan de los condicionamientos de todo lo humano. A
una fe, como la cristiana que tiene en sus entrafas la consideracién de
la encarnacién de Dios —Ciristo se hizo «en todo igual a los hombres
menos en el pecador— esto le debe servir para descubrir mds a fondo su
especificidad en el marco del mundo de las religiones. Por otra parte,
la historicidad del proceso formativo del cristianismo, que, insisto, de
ninguna manera se opone a la capacidad de la institucién eclesial para
dotarse de una normatividad vinculante legitimada teolégicamente,
también nos descubre su pluralidad, sus limitaciones y su apertura a
posibles desarrollos en funcién de las circunstancias histéricas.

7 La memoria colectiva, Prensas Universitarias de Zaragoza, Zaragoza 2004; Los
marcos sociales de la memoria, Anthropos, Barcelona 2004.
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En principio el proceso formativo del cristianismo puede ser ob-
jeto de estudio de historiadores, antropdlogos y socidlogos, inde-
pendientemente de si son o no creyentes. Digo en principio, porque
también es verdad que la fe, sin interferir en la légica ni en el rigor
del estudio, puede orientar la investigacién hacia ciertos aspectos
que para un no creyente son de menor importancia'. Pero pueden
darse consensos muy amplios entre estudiosos de diversas creencias
a la hora de analizar los factores que llevaron a la separacién del cris-
tianismo y del judaismo, al triunfo histérico de lo que se llamé «la
ortodoxia» en detrimento de otras lineas cristianas diferentes, o a los
que explican la rdpida difusién del cristianismo por el Imperio ro-
mano. Lo que hace el creyente es dar una interpretacién peculiar de
este proceso, una interpretacién teoldgica, verlo como desarrollo del
plan de Dios en la historia.

Estamos ante una versién de la irrenunciable articulacién entre
fe y razén; en este caso entre investigacién histérica e interpretacién
teoldgica. La teologia, la fe, no puede dictar los resultados a los que
tiene que llegar el estudio histérico, pero tampoco este puede ce-
rrarse a una interpretacién teolégica. Por supuesto que tal interpre-
tacién no se deduce de la investigacion histérica, pertenece a otro
dmbito de conocimiento, pero el creyente que lo acepta puede des-
cubrir una coherencia muy peculiar en el proceso histérico. En cual-
quier caso ni las estructuras eclesiales ni las ideas teoldgicas caen del
cielo, sino que surgen en un proceso laborioso, conflictivo como to-
do lo humano, en que intervienen factores muy diversos y en los que
el creyente puede confesar la accién del Espiritu de Dios.

Un estudio de los origenes del cristianismo con este enfoque es
un indudable reto a la fe cristiana. Le exige pasar por la critica de la
razén de la modernidad y supone una purificacidén, para ciertas
mentalidades, dificil y complicada. De una visién ingenua de sus
origenes se pasa a otra mds madura, razonable y critica. Este tipo de
estudios hechos con rigor y expuestos con franqueza y sensatez, no

'® Esta afirmacién tiene una validez mds general. Cada historiador, segtn su for-
macién, su cultura, sus creencias o sus intereses, puede ser mds sensible a unos aspec-
tos que a otros del pasado. Asf hay quien se interesa particularmente por el factor eco-
némico, el politico, el papel de los distintos géneros, etc. Me permito sugerir que la
interpretacién teoldgica de la historia, que parte de la fe y atribuye un sentido al con-
junto, debe tener una especial voluntad de abrirse a todos los aspectos del proceso his-
térico. Sugerencias interesantes sobre este tema se encuentran en Christoph Marks-
chies, ;Por qué sobrevivié el cristianismo en el mundo antiguo?, Sigueme, Salamanca
2009, pp. 74-83.
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perturban la fe de las personas sencillas, como, con frecuencia, se
objeta desde una postura paternalista y cargada de prejuicios que, en
el fondo, esconde miedos y desconfia de la inteligencia y sensatez de
la gente, incluso de la més sencilla, para aceptar la realidad o que te-
me que ciertas formas autoritarias de ejercer el poder sean inviables
en la medida en que los stbditos adquieren formacién y espiritu
critico. Bien al contrario, estos estudios hacen posible la fe en un
contexto como el nuestro, en el que las exigencias de la razén y de
la critica histérica forman parte del paradigma cultural en el que
inevitablemente nos movemos.

Pero deseo afadir, subraydndolo con énfasis, que el fin del «mi-
to de los origenes» de ninguna manera implica desconocer los gran-
des méritos, las virtudes notables y la capacidad de innovacién his-
torica de la experiencia religiosa auténtica, todo lo cual se pone de
manifiesto de una manera muy singular en el cristianismo de los ori-
genes. Y esto, por cierto, creo que es algo que puede descubrir el his-
toriador que examina el pasado criticamente.

Nadie aborda el estudio del cristianismo de los origenes sin con-
dicionamientos ni presupuestos, y lo mejor es asumirlos consciente
y explicitamente para que el lector se sitlie y también para mantener
una vigilancia critica sobre todos los condicionamientos previos, no
para desecharlos, sino para que no interfieran donde no deben, sin
diluir en modo alguno sus legitimas preocupaciones y preguntas.
Los autores de este libro trabajamos en instituciones teoldgicas, te-
nemos, entre otras, preocupaciones y motivaciones de esta naturale-
za; es decir, para nosotros, el estudio de los origenes del cristianismo
conlleva un andlisis critico de nuestra fe, esencialmente vinculada a
la historia, y estd al servicio de mejor entenderla y de promover for-
mas mds adecuadas de vivirla. Es decir, nuestro estudio, siendo fun-
damentalmente histérico, tiene una dimensién teoldgica, no solo
porque se trata del andlisis de un fenémeno religioso, sino porque
no ocultamos nuestra preocupacién como creyentes por desarrollar
sus mejores virtualidades en el presente y en el futuro. Esta preocu-
pacién estd presente en este libro, aunque consideramos que exce-
derfa los objetivos de la presente obra hacer una sistematizacién de
los resultados y consecuencias teolédgicas.

El estudio de los origenes del cristianismo interpela a la Iglesia y
necesariamente entra en didlogo con la teologia. Pero interesa mu-
cho subrayar que también tiene grandes repercusiones culturales y
sociales. El equipo de autores de este libro entiende que los estudios
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biblicos, lejos de ser un coto clerical y cerrado, son un terreno fron-
terizo e interdisciplinar y que incide en muchos problemas actuales.
Ya he mencionado el debate social y politico sobre la funcién del
cristianismo en Europa en su complicado trance de unificacién y las
discusiones —fundamentalmente cuando se intentaba redactar una
constitucién europea— sobre «las raices cristianas de Europa», en las
que los intereses politicos y las referencias histéricas se han entre-
cruzado apasionadamente. Me limito a un apunte, breve y simplifi-
cado, para mostrar que la forma de reconstruir los origenes del cris-
tianismo tiene también repercusiones culturales y politicas.

Se puede ver el pasado fundamentalmente como la prevalencia
de una linea cristiana que se afirmé descartando y excluyendo otras
que quedaron como heréticas o disidentes. En esta visidn, el cristia-
nismo se configurd, ante todo, mediante el establecimiento de fron-
teras, y en la actualidad promoverd una actitud en la que predomi-
ne la prevencién y hasta el rechazo ante unos influjos culturales
fordneos que llegan a Europa y cuestionan su supuesta identidad
cristiana.

Pero también se puede ver el pasado como el éxito histérico de
la linea cristiana que tuvo mayor capacidad de acoger las diferencias
(el canon del Nuevo Testamento es muy amplio y acepta desde el
paganocristianismo radical de la carta a los Gdlatas hasta el Judeo—
cristianismo estricto de la carta de Santlago) de adaptarse critica-
mente a las distintas culturas, y digo criticamente porque tuvo tam-
bién que realizar descartes. Si aceptamos esta segunda forma de ver
el proceso formativo del cristianismo —que, en mi opinién, inter-
preta mucho mejor la realidad de los hechos— surgird en el presente
una actitud, en principio, mds abierta ante los cambios sociales y
mds adaptable a culturas diversas.

Los primeros creyentes en Jesds asumieron el legado judio del
que procedian; estaban arraigados en la fe monoteista e interpreta-
ron a Jesus a la luz de las Escrituras judias. Hay toda una tradicién
que ve a la Iglesia como el verdadero Israel, sin 4nimo de contrapo-
sicién, sino de consumacién. Pero muy pronto entraron en contac-
to con la cultura helenistica y Justino descubria en los filésofos con
quien entraba en dialogo «las semillas del Verbo», que se iba a ma-
nifestar en su integridad en Jesucristo; para Justino, el cristianismo
es, por tanto, la verdadera filosofia. La actitud positiva ante la cul-
tura helenistica no es en absoluto ingenua y Justino es muy cons-
ciente de la necesidad del momento critico. Es muy significativo que
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Justino, ademds de su Apologia, caracterizada por el didlogo con la
filosofia griega, escribiese dos obras, desgraciadamente perdidas, en
las que refutaba los errores de esta filosofia y de algunos grupos cris-
tianos. Posteriormente los cristianos entraron en contacto con el Im-
perio romano y definieron su fe como la «vera religio», utilizando un
nuevo término, porque aspiraban a acreditarse ante las instituciones
romanas y; a la vez, erigirse en su alternativa .

Estas rdpidas consideraciones histéricas, que serdn ampliadas y
matizadas en capftulos posteriores, muestran que el proceso forma-
tivo del cristianismo puede interpretarse como un movimiento in-
clusivo, que hace del cristianismo una religién con gran capacidad
de acogida y apertura a la diversidad cultural, lo que no debe en-
tenderse como desarbolamiento de su identidad ni claudicacién
ante las ideologfas fandticas ni apologfa de sincretismos superficia-
les®. Si en el pasado de Europa es indudable la huella del cristianis-
mo, serd importante promover una reconstruccién de los origenes
del cristianismo que contribuya a la construccién de una sociedad
civica, tolerante, pluralista e intercultural, que son las mejores senas
de identidad de Europa como proyecto politico. Pero esta visién in-
tegradora y abierta a los nuevos retos culturales se hace especial-
mente apremiante en este mundo globalizado, en el que Europa tie-
ne cada vez un papel menos importante, y en el que probablemente
el futuro del cristianismo se juega en su saber afrontar las culturas
lejanas y sin raices helenistas.

3. El proceso formativo del cristianismo?'

El origen del cristianismo como un proceso histdrico

La expresién «origenes del cristianismo» estd comdnmente ad-
mitida, pero se puede prestar a equivocos. Puede dar la impresién de
que se habla de un fenémeno que surge de repente, de forma aca-

" El proceso aqui répidamente esbozado estd descrito de forma sumamente suge-
rente en Maurice Sachot, La invencién de Cristo. Génesis de una religién, Biblioteca
Nueva, Madrid 1998.

2 Rafael Aguirre, «Las herencias multiples del cristianismo: ;Jerusalén versus Ate-
nas?», Concilium 330 (2009) 19-28.

2 Para esta seccién puede verse el magnifico articulo de Santiago Guijarro Opor-
to y Esther Miquel Pericés, «El cristianismo naciente: Delimitacién, Fuentes y Meto-
dologfa», Salmaticensis LI1 (2005) 5-37.
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bada y clara desde el inicio. Pero esto no responde a la realidad. Es
mucho mds apropiado hablar del «proceso formativo del cristianis-
mo». El cristianismo se fue gestando, a partir de la referencia clave a
]esus, en el seno del judaismo, primero como una secta judia, des-
pués como una realidad diferenciada, de forma conflictiva por su
manera especifica de entender la tradicién judia y de reaccionar ante
la sociedad grecorromana, su cultura y su organizacién social.

Se ha cuestionado la pertinencia misma de buscar los origenes
del cristianismo, porque este intento supone retroproyectar en el pa-
sado la idea de cristianismo que hoy tenemos, lo que 1mphca forzar
la realidad histérica. Esta objecién no es decisiva, pero si nos pone
sobre aviso de un peligro que hay que evitar. Ciertamente lo que
descubrimos en los primeros momentos son grupos diferentes de
discipulos de Jests, que solo conocemos parcial e hipotéticamente,
que florecen en diversos lugares y con relaciones muy diversas entre
ellos. En realidad no podemos hablar de «el cristianismo» en estos
momentos. Estos grupos son como pequefios rfos, que tienen una
fuente comin en Jests, al que ven y con quien se vinculan desde
perspectivas muy distintas, y —al menos casi todos— contando con la
experlenaa pascual, pero que discurren independientemente, unos
con mds fuerza que otros, por laderas distintas hasta el punto de que
algunos se separan por las vicisitudes del terreno, mientras que otros
se acercan y siguen su camino hasta que llegan a confluir, aunque sin
perder sus caracteristicas del todo (y en esto se diferencian de los
afluentes de un gran rio). Es decir, es posible un estudio histérico
que no haga del cristianismo ortodoxo actual el ojo de cerradura por
el que se mira al pasado, sino que descubra la pluralidad, los con-
flictos, las relaciones de los diversos grupos de discipulos de Jests y
su evolucién, tanto la de la linea histéricamente hegeménica como
la de otras formas cristianas que o bien fueron desechadas o bien
languidecieron. Estudiar un proceso histérico de esta complejidad
no es una tarea meramente descriptiva, sino que tiene también una
pretension explicativa e interpretativa, lo que implica considerar los
multiples factores sociales que intervienen.

Es util recurrir al concepto de «sistema religioso» 2, que conlle-
va varios elementos: (1) un grupo social con una identidad especi-

2 En el uso de este concepto sigo fundamentalmente a Adriana Destro y Mauro
Pesce, que han explicado en diversos lugares cémo lo entienden y los autores en los
que se basan. Puede verse: Cémo nacié el cristianismo jodnico. Antropologia y exégesis del
evangelio de Juan, Sal Terrae, Santander 2002, 7-22; Mauro Pesce, «Come studiare la
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fica; (2) unas pricticas sociales: ritos, ceremonias, leyes morales,
formas de transmisién de la fe o de socializacién de sus miembros;
(3) unas doctrinas que explican el mundo y su relacién con la divi-
nidad. Estos tres elementos estdn estrechamente relacionados y, en
el caso de la religién biblica, en todos ellos juega un papel clave las
escrituras sagradas. Es claro que los discipulos de Jesus, al principio,
participaban plenamente del sistema religioso judio, pero después se
dio un proceso de diferenciacién complejo, porque se verificé en
momentos distintos y de formas diversas por parte de los grupos
cristianos, que eran enormemente plurales En general podemos de-
cir que estos grupos se fueron dando ritos y ceremonias propias
(bautismo, eucaristia), que llegaron a suplantar a las estrictamente
judias. También se da una divergencia en la consideracién de la ley
moral y, mds adn, de las ceremonias rituales (normas de pureza, sis-
tema sacrificial y cultual). Sobre todo, desde el punto de vista doc-
trinal, la persona de Jesds fue adquiriendo una importancia tal en los
grupos cristianos que se consideraba como una agresién al tradicio-
nal monoteismo judio. Y un dato particular muy objetivable y que
tendrd una gran importancia préctica, es que los grupos cristianos
tienen como escrituras sagradas a las judias, pero van confiriendo
una importancia creciente a las tradiciones y palabras de Jesus, has-
ta el punto de ponerlas al nivel de las escrituras mencionadas. La
confluencia de estos elementos hizo que también la identidad social
de los individuos de los grupos cristianos fuera adquiriendo unas ca-
racteristicas propias y asf fue surgiendo el cristianismo como un sis-
tema religioso diferenciado, pero sumamente plural.

En la alteracién de los elementos de un sistema religioso, que
llega a transformarse en otro diferente, juegan un papel clave los
«carismdticos» ?, personas dotadas de una peculiar experiencia y
autoridad, capaces de suscitar un eco popular importante. Es evi-
dente que Jests fue el primero y mds importante carismdtico que
explica la aparicién de un nuevo sistema religioso. Pero no fue el
tinico.

nascita del cristianesimo? Alcuni punti di vista», Guidei o cristiani? Quando nasce il
cristianesimo? (a cura di Darfo Garriba e Sergio Tanzarella [eds.]), Il Pozzo di Giacob-
be, Ndpoles 2005, 29-51; Adriana Destro y Mauro Pesce, «Come ¢ nato il cristiane-
simo?», Annali di storia dell'esegesi 21/2 (2004) 529-556.

» Lo subraya Gerd Theissen, que también recurre al concepto de «sistema cul-
tural de signos» para explicar el surgimiento del cristianismo: La religién de los pri-
meros cristianos. Una teoria del cristianismo primitivo, Sigueme, Salamanca 2002, pp.
13-38.
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b. Limites temporales

Lo que precede es clave para poder plantearnos las siguientes
preguntas: jcudndo empieza el proceso formativo del cristianismo?,
scudndo podemos considerar que este proceso ha concluido, de for-
ma que habrd que hablar ya no del «cristianismo de los origenes»,
sino del «cristianismo primitivo»?

Francois Vouga® retoma la tesis histérica y teolégica de Bult-
mann y afirma que «la historia del cristianismo comienza con la pro-
clamacién de las apariciones pascuales de Jests». Sin embargo la in-
vestigacion actual se va decantando en otra direccién. El fenémeno
mds antiguo que se detecta es una pluralidad de grupos que reivin-
dican la tradicién de Jests. Probablemente la mayoria lo hace desde
la conviccién de la experiencia pascual, pero es posible que hubiese
quienes se vinculaban, sin mds, a las palabras del gran Maestro del
pasado. En todo caso son discipulos de Jesds, que se interesan, de
formas diferentes, por la doctrina y la vida de Jests. En el origen del
cristianismo estd la actuacién, el mensaje y la persona de Jests®

Después estudiaremos las relaciones de la Iglesia posterior con
Jests. Sin duda a Jests hay que situarle dentro del judaismo, pero
también pertenece al cristianismo. Hubo, con toda probabilidad,
entre los allegados al Jesus terreno grupos distintos y diversas inten-
sidades de adhesién. Tras su muerte, esta vinculacién permanecio,
en muchos casos transformada por la experiencia de la Pascua, que
elevd la figura de Jests y supuso una forma nueva de entender la re-
lacién con él. Hay una continuidad sociolégica entre los seguidores
de Jests de antes y de después de Pascua. Pero también se da una dis-
continuidad introducida por la constelacién de fendmenos que
constituyen lo que denominamos la «experiencia pascual».

:Cuédndo se puede considerar que termina el proceso formativo
del cristianismo? De la misma forma que no hay una fecha puntual
para el inicio del proceso tampoco la hay para su finalizacién. Hay
autores que han extralimitado el valor de algunos datos y, por eso, a
este respecto son necesarias algunas puntualizaciones, aunque pue-
dan parecer algo prolijas.

* Los primeros pasos del cristianismo. Escritos, protagonistas, debates, Verbo Divino,
Estella 2001, p. 14.

» Unos autores tan criticos como Adriana Destro y Mauro Pesce afirman que «la
primera tarea de una historia del cristianismo es la reconstruccién de la figura histérica
de Jestis»: «Come ¢ nato il cristianesimo?», Annali di storia dell'esegesi 21/2 (2004) 543.
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El testimonio mds antiguo sobre los cristianos de un autor pa-
gano es el de Plinio el Joven, gobernador de Bitinia, en su corres-
pondencia con Trajano (durante los afios 111-113)*. En su carta es-
té claro que los cristianos se distinguen de los judios y no gozan de
los privilegios religiosos de estos; se caracterizan por su culto a Cris-
to; este culto no se limita a las ciudades, donde se habfa difundido
en un primer momento, sino que ha penetrado también en las zo-
nas rurales; el cristianismo es designado «superstitio». Un poco pos-
terior es el testimonio de Técito (115-120)7, el cual nos cuenta que
Nerén atribuyé el incendio de Roma del afo 64 a los cristianos, por
lo que les infirié crudelisimos suplicios. Parece que estos autores de
inicios del siglo 11 distinguian entre hebreos y cristianos, lo que no
implicaba que estos tltimos se considerasen ya fuera del judaismo.
Técito también califica el cristianismo de «exitiabilis superstitio» y
nos proporciona el testimonio pagano mdas completo sobre la perso-
na® de Jests. Suetonio escribe un poco mds tarde (119-122) vy,
cuando habla del tiempo de Nerdn, se refiere probablemente al mis-
mo terrible castigo del que habla T4cito con las siguientes palabras:
«fueron sometidos a suplicios los cristianos, género de hombres de
una supersticién nueva y maléfica»”. Hablando del emperador
Claudio, Suetonio informa de un incidente entre los judios de Ro-
ma a cuenta de un tal Cresto (Cristo), por lo que los expulsé de la
ciudad®. Este texto plantea diversos problemas de interpretacion.
Lo mds probable es que se refiera a los altercados entre los judios de
Roma cuando algunos proclaman a Jestis como Mesias/Cristo. La
expulsién no pudo afectar a toda la comunidad judia, sino, quizd, a
alguna de las sinagogas de la ciudad. El episodio hay que situarlo al
principio del reinado de Claudio®' y refleja claramente que en este
momento, a inicios de la década de los cuarenta, los discipulos de

% Epist. 10, 86 y 97. Presenta el texto traducido Romano Penna, Ambiente histd-
rico-cultural de los origenes del cristianismo, DDB, Bilbao 1994, pp. 323-337.

7 Anales 15, 44, 2-5. Cf. Romano Penna, 6p. cit., pp. 327-330.

% «Cristo habia sido ejecutado en el reinado de Tiberio por el procurador Poncio
Pilato»: Anales 15, 44, 3.

» De Vita Caesarum. Neron 16, 2.

* Claudius 25.

3 Cf. David Alvarez, Die Religionpolitik des Kaisers Claudius und die paulinische
Mission, Herder, Friburgo, Basilea y Viena 1999, pp. 192-216; E. J. Schébel, Urchris-
tliche Mission, Brockhaus, Wuppertal 2002, pp. 785-788; Romano Penna, «La Chie-
sa di Roma como test del rapporto tra giudaismo e cristianesimo alla meta del I seco-
lo d.C.», en Giudei o Cristiani? Quando nasce il cristianesimo? (a cura di Darfo Garriba
y Sergio Tanzarella [eds.]), Il Pozzo di Giacobbe, Ndpoles 2005, pp. 105-121.
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Jests son vistos como unos judios mds por la autoridad imperial.
Veinte afios mds tarde, segtin los testimonios del mismo Suetonio y
Ticito, aparecen, a ojos de esta misma autoridad, con una persona-

lidad propia.

Pero la atestacién mds antigua del término «cristiano» se en-
cuentra en los Hechos de los Apdstoles: «fue en Antioquia donde,
por primera vez, los discipulos recibieron el nombre de cristianos»
(11,26). En griego, en una construccién latinizante, la terminacién
-ianos significa partidario, adherente o cliente de alguien (por ejem-
plo, herodiano). La palabra «cristiano» no pudo ser acufiada por
miembros del pueblo de Israel porque supondria que reconocian a
Jests como Mesias. El nombre de cristiano tenfa probablemente en
su origen un tono despectivo®. De su uso no se puede deducir, co-
mo se hace con frecuencia, que los discipulos de Jests eran ya vistos
como una realidad separada: «los cristianos» pueden ser un grupo es-
pecifico dentro del judaismo plural de la época. De hecho estos cris-
tianos de Antioquia estdn en comunién con los discipulos de Jesus
de Jerusalén, que se mantenfan plenamente judios. El que la palabra
«cristianos» naciese fuera de los circulos creyentes y tuviese un tono
de oprobio explica su ausencia en el Nuevo Testamento (ademds de
Hch 11,26 y 26,28 solo se encuentra en 1 Pe 4,16) y su lenta acep-
tacién como autodesignacién a lo largo del siglo 1.

En cuanto al término «cristianismo», es usado por Ignacio de
Antioquia en tres cartas. En Magn X, 1-3 diferencia entre el cristia-
nismo y el judaismo; por el contexto estd claro que no quiere que se
obligue a los cristianos a judaizar (judaitzein, ct. Gal 2,14), pero no
se sigue que establezca una contraposicidén necesaria entre el cristia-
nismo y el judaismo. En Fild VI, 1 desea combatir la interpretacién
judaizante del cristianismo y en Rom 111, 3. 1 hablando de la perse-
cucién el término aparece por tercera vez.

¢Qué pensar de las comunidades que Pablo iba estableciendo por
la cuenca del Mediterrianeo, mestizas desde el punto de vista étnico,
pero con predominio de gentiles, que es el término con el que se de-
signa frecuentemente a los creyentes provenientes del paganismo? Es
perfectamente pensable que un grupo judio marginal pudiese nacer

2 John H. Elliott, I Peter. A new Translation with Introduction and Commentary,
(The Anchor Bible), Doubleday, Nueva York 2000, pp. 789-795.

% John H. Elliot, 6p. cit., p. 791; cf. Did 12, 4; Ignacio de Antioquia, £f11,2;
14,2; Rom 3,2; Pol7,3; Tral 6,15 Mart Pol 3,25 10,15 12,1-2; Diogn 6, 1-10
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al margen de la sinagoga. Tampoco sabemos hasta qué punto con-
servaban tradiciones judfas*. En todo caso, parece claro que Pablo
deseaba mantener la relacién con la iglesia de Jerusalén, que era es-
trictamente judfa, y que presenta su proyecto misionero en su escri-
to més maduro, la carta a los Romanos, con la voluntad de integrar-
lo en la visién hebrea del plan de Dios.

La destruccién de Jerusalén y del Templo por los romanos el afio
70 puso en marcha una reformulacién de la identidad judia. Des-
truido el sistema cultual, hasta entonces la columna vertebral del ju-
daismo, los fariseos, centrados en la preservacién de la Ley y domi-
nantes en las sinagogas, van adquiriendo el papel mds importante.
Los «nazarenos», los judios que afirmaban que el Mes{as habia llega-
do con Jestis de Nazaret, son la otra gran alternativa que se ofrece al
judaismo en aquella situacién critica. Es muy probable que comen-
zase entonces la exclusion de las sinagogas de discipulos de Jess.

Segtin una opinién muy extendida, en el afio 80 se reunié el si-
nodo de Yabneh para reorganizar el judaismo y en él se introdujo la
birkat ha-minim, la maldicién contra los judios seguidores de Jesus,
que quedarfan expulsados de la sinagoga. Pero la investigacién ac-
tual® ha demostrado que tal sinodo no existid, que la configuracién
del rabinismo no fue una decisién puntual sino producto de un pro-
ceso que llev su tiempo y no concluyé hasta la segunda parte del
siglo 11 —donde nosotros situamos también el fin del proceso forma-
tivo del cristianismo— y que la maldicién antes citada no estaba di-
rigida contra los judeocristianos, sino contra todos los que ponfan
en peligro la unidad del judaismo, y solo m4s tarde se dirigié contra
los nosrim, los seguidores de Jesus.

La segunda revuelta judia y la consiguiente destruccién de Jeru-
salén por Adriano (afio 135), que la convirtié en una ciudad paga-
na, supuso un paso importante en la separacién de los discipulos de
Jests del judaismo. Segtin Eusebio de Cesarea hasta ese momento
hubo en Jerusalén quince obispos y «desde el origen todos eran he-
breos que habfan aceptado sinceramente el conocimiento de Cris-

o... Por aquel entonces, efectivamente, esa iglesia estaba toda ella

* Mauro Pesce, «Come studiare la nascita del cristianesimo? Alcuni punto de vis-
tar, en Giudei o Cristiani? Quando nasce el cristianesimo? (a cura di Dario Garriba y
Sergio Tanzarella [eds.]), Il Pozzo di Giacobbe, Népoles 2005, p. 40.

% Hermann L. Strack y Giinter Stemberger, Introduccion a la literatura ralmiidica
'y midrdsica, (Biblioteca midrdsica 3), Inst. San Jerénimo, Valencia 1988; Peter Schi-
ter, Studien zur Geschichte und Theologie des rabbinischen Judentum, Brill, Leiden 1978.
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compuesta por fieles hebreos»*. Adriano expulsé a los judios de la

ciudad y ello afecté a la comunidad cristiana. Estas son las palabras
de Eusebio:

Por decisién y mandato de una ley de Adriano, se prohibié a todo el
pueblo judio poner el pie desde entonces ni siquiera en la regién que
rodea Jerusalén, de manera que ni de lejos pudieran contemplar el suelo
patrio... Asi es como la ciudad llegé a quedar vacia de la raza judfa y fue
total la ruina de sus antiguos moradores... Mas también la iglesia de alli
vino a estar compuesta de gentiles...”

De este texto se deducen dos conclusiones: 1) parece que los ju-
dios creyentes en Jests son expulsados de la ciudad como todos los
demis judios, lo que indica que no constituyen un grupo separado
del judaismo a los ojos de los romanos; 2) a partir de este momento
la iglesia estaba compuesta de «gentiles», que es la traduccién del
término griego ethnos. Es decir, gentil se opone a hebreo, no a cre-
yente en Jesds. Es exactamente el uso del mismo término griego que
realiza la carta a los Romanos®. Este uso del apéstol es de enorme
importancia porque muestra que la fe en Jesucristo no implicaba ha-
cerse hebreo ni constituir un pueblo culturalmente diferenciado: se
podia ser lo que los judios llamaban «gentil» y, al mismo tiempo, cre-
yente en Jests. Esto dio a la fe en Jesucristo del primer momento una
gran capacidad de adaptacién cultural y, por tanto, de expansién.

En un autor clave en el proceso formativo del cristianismo, pero
mis tardio, Justino, encontramos un uso lingiiistico que se corres-
ponde con lo que hemos visto. En el Didlogo con Trifén 47 (ano
160) cuenta que entre los judios que creen en Jests, que cumplen
toda la ley mosaica, hay quienes aceptan convivir con creyentes de
procedencia pagana sin imponerles la ley mencionada y quienes no
les aceptan sin este requisito. Es decir, Justino conoce discipulos de
Jests vinculados plenamente al judaismo y otros que, como grupo,
no tienen relacién con el judaismo por provenir de la gentilidad, y
lo interesante es que solo a estos llama «cristianos».

Hablando en términos generales hay que considerar que el
«proceso formativo del cristianismo» (los origenes del cristianismo
o el nacimiento del cristianismo) termina mds tarde de lo que ha-

* HE1V, 5, 2.

7 HE VI, 3-4.

% Pablo con el término ethnos se refiere (excepto en 2,14.24) a los creyentes, ve-
nidos del paganismo, pero que ya no son paganos; cf. 1,13; 3,29; 4,18; 9,24.30;
11,11, etc.
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bitualmente se ha solido considerar. Los diversos elementos que ca-
racterizan un sistema religioso van apareciendo poco a poco en el
caso del cristianismo, como se ve a lo largo de este libro. La exis-
tencia de un grupo con una identidad especifica por su relacién
con Jests es tempranisima, pero esto ni a sus propios ojos ni a los
del entorno judio o pagano los constituia en un sistema religioso
diferenciado. La separacién del judaismo tuvo lugar en momentos
diversos, segtin las comunidades y los lugares geograficos. La crisis
del ano 70 y la reformulacién del judaismo a la que obligd, no sig-
nificé un corte o ruptura generalizada. En la polémica con el ju-
daismo que sostienen los apologetas del siglo 11 queda ya claro que
se encuentran en otra realidad. El proceso puede considerarse con-
cluido en la segunda mitad del siglo 11*. En san Ireneo encontra-
mos ya la afirmacién clara de la existencia de unas Escrituras
sagradas propias de los discipulos de ]esus, que se afiaden a las Es-
crituras judfas que también se reconocfan como propias. Es un ele-
mento clave del sistema religioso cristiano. El hecho de que los dis-
cipulos de Jests, de caracteristicas muy distintas y situados en
lugares muy diversos, compartan, en lo fundamental, unas mismas
Escrituras sagradas implica que se reconocen y aceptan reciproca-
mente. Nos encontramos con lo que algunos llaman la Gran Igle-
sia, pero que serfa mds correcto denominar «el cristianismo proto-
ortodoxo». Se puede hablar ya del cristianismo como una realidad
sociolégica y teolégicamente diferenciada. Hubo grupos de disci-
pulos de Jests que no se vincularon a esta gran corriente, que se
afirma con claridad y que es muy plural y de un perfil atn relati-
vamente impreciso. Por eso hablamos de «proto-ortodoxia». Pron-
to se dieron pasos decisivos para una institucionalizacién mds de-
finida, desde los puntos de vista organizativo, ritual y, sobre todo,
doctrinal. El apoyo del poder imperial serd determinante en este
proceso, caracterizado por las grandes definiciones dogmdticas y la
aparicién del concepto de «canon» para delimitar las escrituras sa-
gradas. Es entonces cuando propiamente se puede hablar de orto-
doxia y de la Gran Iglesia.

» Es en esta época cuando se sitdan los primeros testimonios de una cultura ma-
terial cristiana. Cf. Graydon E Snyder, Ante Pacem. Archaeological Evidence of Church
Liﬁ befare Constantine, Mercer University Press, Macon 2003. Se puede alegar, quiz4,
para un tiempo anterior los discutidos restos judeocristianos de Palestina y las huellas
de posibles «iglesias domésticas» en Roma. La problemdtica aparece en algunos capi-
tulos de este libro. Los problemas son varios y afectan a la datacién, interpretacién y
a su mismo cardcter cristiano.
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c. Fuentes literarias

El complejo proceso que nos proponemos estudiar requiere una
metodologfa interdisciplinar, pero las fuentes son casi exclusiva-
mente literarias y, ademds, casi todas cristianas. Por supuesto hay
que contar con todas las fuentes, no solo con las posteriormente de-
claradas candnicas, aunque también tendremos que preguntarnos
por qué unos textos y no otros adquirieron la consideracién de nor-
mativos, de Escrituras Sagradas.

Por eso al final de este libro se presenta un elenco de todas las
fuentes literarias del cristianismo naciente, que ha sido elaborado
por Fernando Rivas con ayuda de otros miembros del equipo, sobre
todo para los textos candnicos. La caracterizacién que se hace de es-
tos textos en el mencionado elenco supone su estudio critico. Mu-
chos de estos textos se analizan con cierto detalle en alguno de los
capitulos del libro y ahi se determina su naturaleza y el valor de sus
informaciones, tanto de lo que afirman de forma directa como de lo
que permiten conocer de sus autores y destinatarios. Como en mu-
chas otras cuestiones, no es raro que también en estas lo mis im-
portante se descubra en lo implicito. En otros casos el elenco, que
tiene el cardcter de hipétesis inherente a esta clase de estudios, se ba-
sa en consensos amplios alcanzados por la investigacién actual més
solvente. El elenco ofrece todas las fuentes en orden cronolégico, se-
fialando sintéticamente su lugar de procedencia, sus destinatarios,
su naturaleza y su contenido.

Un problema que aparece con mucha frecuencia es la valoracién
critica de los datos que encontramos en un texto sobre una época
anterior. El caso tipico es el de Hechos de los Apéstoles: ;qué valor
tienen las informaciones que proporcionan sobre la comunidad de
Jerusalén o sobre san Pablo? La Historia Eclesidstica de Eusebio da
numerosas informaciones sobre muchas iglesias, incluso con listas
de sus obispos desde el inicio. ;Pero qué valor tienen estos datos? De
singular importancia, por tratarse de la época mds oscura, a la vez
que mds decisiva, es discernir si en los evangelios podemos encon-
trar tradiciones de la primera generacién cristiana. Y un problema
metodolégico muy delicado, que se plantea constantemente, es si de
un texto literario podemos sacar conclusiones sobre las comunida-
des a las que van dirigidos o sobre la situacién en que se escribid.
:Con qué condiciones y cautelas se pueden extraer este tipo de con-
clusiones?
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El estudio critico de las fuentes literarias nos lleva, como ya he
sefialado, a preguntarnos por el lugar y el autor de la obra, por sus
destinatarios, por lo que podemos saber de los diferentes grupos
cristianos, sus problemas y caracteristicas, por las relaciones entre las
diferentes lineas cristianas, el avance del proceso de institucionaliza-
cién, la decantacién de unas lineas y la marginacién de otras®. Es
decir el estudio literario de las fuentes nos abre a un abanico de pro-
blemas sociolégicos, antropologlcos, histéricos y teologlcos, y a to-
dos hay que atender si queremos tener una visién de conjunto ade-
cuada del proceso formativo del cristianismo.

d. Cuatro etapas o generaciones

Se han propuesto diversas divisiones del proceso de formacién
del cristianismo *'. En este libro vamos a distinguir cuatro etapas, ca-

“ Helmut Késter, Introduccion al Nuevo Testamento, Sigueme, Salamanca 1988, pre-
senta no solo el Nuevo Testamento, sino también la literatura cristiana primitiva extra-
candnica, por regiones geograficas, de forma cronoldgica, poniendo en evidencia que sur-
ge en funcién del desarrollo de la vida de las iglesias con sus multiples problemas y con
muchas influencias. Es una sintesis impresionante que ofrece mucho mds de lo que dice
el titulo de la obra. L. Michael White, De Jesiis al cristianismo. El Nuevo Testamento y la
Je cristiana: un proceso de cuatro generaciones, Verbo Divino, Estella 2007 se presenta co-
mo una obra sobre el proceso formativo del cristianismo, y lo es, pero es también una
presentacion cronoldgica y por regiones geograficas de la literatura cristiana primitiva.

I Daniel Marguerat, «Juifs et chrétiens: la séparation», en Jean-Marie Mayer, Char-
les y Luce Pietri, André Vauchez y Marc Venard, Histoire du Christianisme. 1. Le Nou-
vean Peuple (des origines 4 250), Desclée, Paris 2000, pp. 190-224 distingue cuatro ge-
neraciones: del 30 al 50 en la que el cristianismo se entiende como un movimiento de
renovacion del judaismo; del 50 al 70 en la que se asiste a un conflicto de familia entre
cristianos y judios; del 70 al 90 en la que tanto los cristianos como los judios afirman
su identidad; después del 90 se da la separacién de los caminos y el judaismo rabinico
excluye de la sinagoga a los cristianos. Adriana Destro y Mauro Pesce, «Come ¢ nato il
cristianesimo?», Annali di storia dell'esegesi 21/2 (2004) 529-556 distinguen tres perio-
dos: el primero llega hasta el afio 70 y en este tiempo los discipulos de Jests viven den-
tro del judaismo y algunos se van alejando de sus ritos e instituciones, pero no se puede
hablar ain de cristianismo. El segundo se extiende desde el 70 hasta los primeros dece-
nios del siglo 11: los grupos de discipulos de Jestis no pertenecen ya al judaismo, pero no
constituyen todavia el cristianismo. El articulo de estos autores pretende defender la exis-
tencia de este tiempo intermedio, lo que constituye una propuesta nueva y muy digna
de tenerse en cuenta. El tercero va de los primeros decenios del siglo 11 hasta la segunda
mitad del siglo 11. Es el tiempo en que se va formando el cristianismo como una religién
normativa para la mayorfa de los grupos de discipulos de Jests. Raymond Brown, con
un criterio mds teoldgico, distingue tres periodos: periodo apostdlico, de los anos 33 al
66; perfodo subapostdlico, del 67 al 100, caracterizado por atribuir la autorfa de sus tex-
tos a los apdstoles ya desaparecidos; periodo posapostélico, que abarca la primera parte
del siglo 11, hasta el dltimo escrito del NT. Cf. «Iglesia primitiva», en Nuevo Comentario
Biblico San Jerénimo. Nuevo Iéstamento, Verbo Divino, Estella 2004, pp. 1112-1121.
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da una de las cuales dura aproximadamente cuarenta afios, que es el
modo tradicional como computaban las generaciones las antiguas
genealogias .

La primera etapa se extiende desde el ministerio de Jesds (afio 30
d.C.) hasta la primera guerra judia (ano 70 d.C.). Sociolégicamen-
te el movimiento de Jests en Palestina tiene las caracteristicas de una
secta (es decir, un movimiento de regeneracién dentro de un siste-
ma, el judio, con el que se comparte una visién simbdlica del mun-
do) y el movimiento misionero de la didspora, las de un culto (es de-
cir, una novedosa visién del mundo con una notable capacidad
integradora).

La segunda etapa va desde la destruccién del Templo (70 d.C.)
hasta el 110. Es el tiempo en que se escriben la mayoria de los tex-
tos que integrarfan después el N'T. Es una fase caracterizada por la
dispersién de un movimiento muy plural. La tensién con el judais-
mo fariseo es muy fuerte y va creciendo la necesidad de autodefini-
cién de los grupos cristianos también por el contacto con la socie-
dad grecorromana.

La tercera etapa se extiende desde el afio 110 hasta el 150. Co-
mo reaccién a la etapa anterior se da una confluencia entre diversas
lineas cristianas. Se ve con claridad el proceso de institucionaliza-
cién y se puede ya hablar de una iglesia cristiana con personalidad
auténoma. Surgen los tltimos escritos del N'T y los escritos de la ge-
neracién postapostélica.

La cuarta etapa va desde el afio 150 hasta el 190. Se va consoli-
dando un conjunto de Escrituras sagradas® del cristianismo, lo que
es decisivo para su consolidacién institucional y su diferenciacién
del judaismo. Con los apologetas encontramos un esfuerzo positivo
de dirigirse a la sociedad grecorromana. El movimiento cristiano ad-
quiere su mayoria de edad social e intelectual “.

© L. Michael White, ép. cit., p. 13. Las fuentes literarias que aparecen en el elenco
final se sitdan en cada una de estas etapas o en varias a la vez, por los datos que dan o
por el momento en que se escribieron. Asi, por ejemplo, para la primera generacién con-
tamos con las fuentes directas de las cartas auténticas de Pablo y las informaciones que
podamos extraer de los evangelios que se refieren a acontecimientos de esta etapa, pero
fueron escritos en la etapa posterior. Por tanto, los evangelios, estudiados criticamente,
son fuente para el conocimiento tanto de la primera como de la segunda generacién.

“ Es prematuro para este tiempo hablar de canon. Es una terminologfa y una
consideracién que aparece en el siglo 1v.

#“ Santiago Guijarro y Esther Miquel, art. cit., nota 28, hacen notar que estas cua-
tro etapas corresponden a las fases que la psicologia social distingue en la formacién de
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Esta distincién de generaciones puede ser ttil (la diferenciacién y
personalidad de la primer y de la segunda es especialmente clara), pe-
ro obviamente hay que usarla con flexibilidad. Por citar dos ejem-
plos, las comunidades jodnicas pueden situarse preferentemente en la
segunda generacién, pero experimentan una evolucién, de modo que
sus raices se encuentran en la primera y su evolucién contintia du-
rante la tercera; igualmente el proceso de institucionalizacién minis-
terial y la aparicién de unas Escrituras sagradas culminan en la terce-
ra y cuarta generacién, pero tiene claros antecedentes anteriores.

4. Jesusy los origenes del cristianismo

He insistido en que se constata, poco después de la muerte de
Jesus, la existencia de diversos grupos de sus discipulos que coinci-
dian en reivindicar su memoria y sentirse vinculados a él, aunque
con formas y con caracteristicas diversas. Son los afios de la prime-
ra generacién, muy oscuros especialmente en Palestina y su entorno,
que va a ser objeto de estudio en dos capitulos posteriormente. Po-
dria pensarse que con esto basta y que intentar ir ahora m4s alld crea
confusién y distrae del objetivo central de la presente obra.

Pero a lo largo del tiempo se han presentado unas cuestiones que
no podemos desconocer, en las que las preocupaciones histéricas y
teoldgicas se han entrecruzado estrechamente y han dado pie a con-
troversias muy apasionadas. Se puede enunciar asi: ;la iglesia cristiana
estd fundada legitimamente en Jesds, como pretende o supone una
desvirtuacién de su predicacién, de su actuacién y de su intencién?

En este libro se estudia el proceso formativo del cristianismo, en
el que intervienen muchos factores y es susceptible de una interpre-
tacién teoldgica. Pero no estudiamos expresamente lo que podria-
mos llamar el enganche del primer eslabén de todo el proceso: la

los pequefios grupos, para lo que se inspiran en Bruce J. Malina «Early Christian
Groups. Using Small Group Formation Theory to Explain Christian Organizations»,
en Philip Esler (ed.), Modelling Early Christianity. Social Scientific Studies ofg the New Tes-
tament in its Context, Routledge, Londres y Nueva York 1995, pp. 96-113. Dicen lo si-
guiente: «la primera (fase) se caracteriza por la constitucién del grupo (forming); la se-
gunda, por el surgimiento de tensiones internas y con su entorno proximo (storming)s;
la tercera, por el establecimiento de unas normas que rijan el funcionamiento del gru-
po (norming); y la cuarta, por la actuacién del grupo que ha alcanzado una cierta ma-
durez (performing)». Recientemente se han propuesto cinco fases en la evolucién de los
grupos, lo que ha sido asumido por Jerome H. Neyrey y Eric C. Stewart (eds.), 7he So-
cial World of the New lestament: Insights and Models, Hendrickson, Peabody 2008.
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obra, la vida y la persona de Jestis de Nazaret. Sobre este tema la li-
teratura es ingente y no cesa de crecer. No es posible ni abordar la
cuestién con toda la amplitud requerida ni eludirla simplemente.
Nuestro tratamiento va a ser breve —entendemos que el lugar de
afrontarlo en profundidad son los estudios del Jests histérico y la
teologfa fundamental— y se va a limitar a sugerir lo que nos parece
el planteamiento adecuado y unas vias razonables de respuesta.

Metodolégicamente conviene distinguir el aspecto histérico y el
teoldgico. Para plantear el histérico, y evitar anacronismos en la me-
dida de lo posible, vamos a preguntarnos si en el proyecto de Jests
de Nazaret hay datos que pueden explicar el surgimiento de un mo-
vimiento en su nombre, que acabd siendo la Iglesia cristiana. Desde
el punto de vista teoldgico se cuenta con los datos histéricos, pero
hay que introducir elementos que proceden de la fe: la resurreccién
de Jesucristo, la accién del Espiritu y el plan salvador de Dios con la
humanidad. La articulacién de la fe y de la historia siempre resulta
complicada, en la misma préctica cotidiana de los creyentes, pero de
un modo especial en el estudio de la figura de Jests y del proceso
formativo del cristianismo. La investigacién histérica tiene una pa-
labra que decir en la legitimacién de la Iglesia, pero esta es, en ulti-
ma instancia, una decisién teolégica y, por tanto, se verifica en el
dmbito de la fe; lo que si puede la investigacién histérica es exigir
determinadas caracteristicas a un grupo humano que pretende con-
tinuar la memoria de Jesus.

a. La Iglesia y Jesis: perspectiva histérica

La fundacién y la legitimidad de la Iglesia se han discutido apa-
sionadamente a la luz de la investigacién histérica, sobre todo a par-
tir de la Ilustracién y con motivo de las controversias en el moder-
nismo. Para algunos, la Iglesia era una tergiversacién radical del
proyecto de Jests; se ha citado miles de veces la frase de Alfred Loisy:
«Jests anunciaba el reino y lo que vino fue la Iglesia» . Para otros,

 L'Evangile et I'Eglise, chez lauteur, 1908, p. 153. El sentido que la expresién
tiene en la obra de Loisy es el contrario que el que posteriormente ha recibido. Loisy
estd polemizando con Harnack y subraya el proceso histérico, que no responde cier-
tamente a mandatos expresos de Jests, pero gracias al cual surge la Iglesia en conti-
nuidad con algo central del mensaje de Jests, con su pretension de reagrupar a sus dis-
cipulos y de que el evangelio no fuese un mero sentimiento interno e inverificable.
Loisy no intenta descalificar o deslegitimar a la Iglesia, cuyo proceso de surgimiento
describe con una consideracién de los factores histéricos, que no era habitual en la
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la Iglesia respondia al proyecto de Jesus, estaba fundada por él, in-
cluso con decretos explicitos sobre sus caracteristicas institucionales.

En este ambiente extremadamente polémico la Iglesia catélica
mantuvo posturas muy rigidas, presentes en el decreto Lamentabili
(DS 3452) y en la enciclica Pascendi, ambos de 1907, resumidas en el
juramento antimodernista de 1910, en el que se afirma: «La Iglesia fue
instituida inmediata y directamente por Cristo mismo, verdadero e
histérico, mientras vivia entre nosotros» (DS 3540). Se explica asf la
pobreza, en el mundo catélico, de los estudios sobre los origenes del
cristianismo y el cardcter enormemente apologético de los tratados de
eclesiologia en los anos siguientes. El Concilio Vaticano II superé ra-
dicalmente esta etapa e hizo un planteamiento mucho miés flexible y
concorde con los estudios de la exégesis biblica cientifica®

De una forma muy sintética voy a presentar, apoydndome en un
amplio consenso de la investigacién actual, las caracteristicas del mi-
nisterio de Jests, de forma que pueda explicarse el hecho indudable
de la continuidad de su movimiento y el surgimiento de la Iglesia
que reivindica continuar su obra*

Jests anuncié la cercanfa del Reino de Dios como oferta de sal-
vacion intrahistdrica y trascendente. Se dirigi6 a todo el pueblo de

Iglesia catdlica de su tiempo. Llega a decir: «No hay ninguna institucién en la tierra
ni en la historia de los hombres de la que no se pueda cuestionar la legitimidad y el
valor, si se parte del principio de que no vale nada que no se encuentre en su estado
original» (pp. 153-154).

“ La Constitucién Lumen Gentium del Vaticano II se expresa de una forma su-
mamente matizada: «Nuestro Sefior Jests dio comienzo (initium fecit) a la Iglesia pre-
dicando la buena nueva, es decir, la llegada del reino de Dios». Nétese que evita decir
simplemente que «Jests fundé la Iglesia». En LG 18 se expresa asi: «Cristo Sefior... ins-
tituy6 en la Iglesia varios ministerios ordenados al bien de todo el Cuerpo». Un poco
miés adelante y retomando expresamente la doctrina del Vaticano I dice: «Jesucristo,
Pastor Eterno, edificé la santa Iglesia enviando a sus apdstoles». El Vaticano II vincu-
la la Iglesia con todo el misterio de Jesucristo, con su vida histérica, su resurreccién y
el envio del Espiritu. Sobre la evolucién del planteamiento y cémo lo realiza actual-
mente una eclesiologfa que quiere ser fiel al Vaticano II y asumir los resultados de la
exégesis, cf. Salvador Pié-Ninot, Eclesiologia. La sacramentalidad de la comunidad cris-
tiana, Sigueme, Salamanca 2007, pp. 75-113. A este respecto son importantes dos do-
cumentos de la Comisién Teolégica Internacional: «Temas selectos de eclesiologia»
(1984) y «La conciencia que Jests tenfa de s{ mismo y de su misién» (1985).

7 El documento de la Comisién Teoldgica Internacional «Temas selectos de ecle-
siologfa», de 1985, afirma que «es preferible no ligar la respuesta a la cuestién que se
pone a propdsito de la fundacién de la Iglesia por Jesucristo, inicamente a una pala-
bra de Jests o a un acontecimiento particular de su vida» (n. 3). A continuacién (n.
4) hace una presentacién muy sintética de los rasgos fundamentales del ministerio de
Jests, que es lo que, con caracteristicas propias, realizamos en esta seccidn.
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Israel y buscaba convocarle en vistas de la intervencién escatolégica
de Dios. El concepto de Reino de Dios es correlativo al de Pueblo de
Dios. Jests no se dirigi6 a los gentiles. En la medida en que Israel
aceptara el Reino de Dios todos los pueblos peregrinarfan a Sién, es
decir reconocerfan a Yahvé como el tinico Dios. En el mensaje de Je-
sus sobre el Reino de Dios, de forma implicita pero real, late una
pretensién muy especial sobre su propia persona.

En torno a Jesus se reunié un grupo de discipulos. Ya en vida del
Maestro comenzé a cultivarse una tradicién de palabras de Jesds por
varias razones: era necesaria para su tarea misionera; era fundamen-
tal para basar la identidad del grupo; dimanaba de la especial auto-
ridad que percibian en Jests. El grupo de Jests y sus discipulos te-
nfa unas caracteristicas propias dentro del judaismo muy plural de
su tiempo. Era un movimiento de renovacién intrajudio. Contra
una opinién en un tiempo muy extendida, no es acertado ver en el
texto de Mt 16,18-20 la fundacién de la Iglesia por Jests en un mo-
mento concreto de su vida histérica. En primer lugar, porque se di-
ce «construiré», es decir remite a un proceso y al futuro. Pero, sobre
todo, porque segtin la mayoria de los estudiosos actuales se trata de
un texto pospascual .

Jests no pretendié fundar una institucién religiosa al margen de
Israel; tampoco pretendid reclutar un grupo de elegidos o «puros»
que se separasen del resto del pueblo. De entre sus discipulos, Jests
establecié un grupo de doce, como signo profético de su voluntad
de congregar al Israel escatoldgico. Jests encontré un importante
eco popular positivo, pero desencadené un grave conflicto con las
autoridades politicas y con la oligarquia sacerdotal, que desembocé
en su crucifixién.

Jesus dio un sentido a su muerte y probablemente la interpreté
como un ultimo servicio para la venida del Reino de Dios. En la tra-
dicién judia contaba con la figura del justo inocente, que sufre por
parte de los malvados, muy presente en los salmos, y con la de los
mirtires, grandes protagonistas de los libros de los Macabeos. En la
ultima cena Jesds emplazé a sus discipulos a un préximo reencuen-

s William D. Davies y Dale C. Allison, The Gospel according to Saint Matthew. Vol.
11, Clark, Edimburgo 1994, pp. 621-643, realizan un estudio especialmente interesan-
te de este texto desde el punto de vista tradicional y consideran que tiene un nticleo que
se remonta al Jests histérico. El cambio de nombre se remonta a Jests que proclama a
Pedro como piedra sobre la que se basa su grupo, y entiende que su grupo, peculiar
dentro del judaismo, aspira a perdurar hasta la llegada en plenitud del Reino de Dios.
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tro en el banquete del Reino de Dios, que habria de manifestarse en
plenitud (Mc 14,25).

A medida que la oposicién crecia e iba quedando claro que Is-
rael como tal no iba a aceptar el Reino de Dios, tal como Jests lo
anunciaba, vio al grupo de sus discipulos como el embrién del Israel
escatolégico (Mt 19,28; Lc 22,28-30). Tras la muerte de Jests los
discipulos conservaban su memoria y esperaban el pronto reen-
cuentro con ¢l glorificado. En otras palabras, la espera del Reino de
Dios se vincula necesariamente con la espera en la venida del Sefor.
La Pascua desencadena una constelacién de experiencias en los dis-
cipulos que les hace penetrar mds profundamente en el sentido de la
venida de Jests, que se persuaden de su presencia resucitada y se ex-
presa en manifestaciones espirituales. La conviccién de que el Sefior
vive, de que su persona es inseparable del Reino de Dios, de que es
apremiante continuar convocando a Israel para que acepten el Rei-
no de Dios y al Mesias —pronto darédn el paso de dirigirse también a
los gentiles— sostiene, fortalece y da una tarea o misién al grupo de
sus discipulos.

Lo que sigue después es precisamente lo que se estudia en este li-
bro. Aqui se trataba solo de hacer un apunte sobre el Jesus histérico
como el punto de partida del proceso formativo del cristianismo. De
lo expuesto se sigue que en la obra y mensaje de Jests, y en su misma
pretensién personal —en el anuncio del Reino, en la voluntad de con-
gregar al Pueblo de Dios, en la creacién de un grupo de discipulos que
visibilizasen los valores del Reino, en las experiencias pascuales—, ha-
bia una potencialidad que explica el proceso que, tras muchas contin-
gencias histéricas, llevarfa al surgimiento de la Iglesia. Jesds no pre-
tendié crear un grupo formalmente distinto de Israel, pero algunos
autores hablan de la «eclesiologia implicita® y procesual», porque la
tarea posterior de sus discipulos desarrollaba la intencién profunda
que la investigacién descubre en Jests. En todo caso es una fidelidad
a la inspiracién profunda de Jests que va mds alld de su personal ho-

“ Wolfgang Trilling, «Implizite Ekklesiologie. Ein Vorschlag zum Thema “Jesus
und die Kirche”», en Studien zur Jesus iiberlieferung (Stuttgarter Biblische Aufsatzbin-
de. Neues Testament I), Stuttgart 1988; Rafael Aguirre, La Iglesia de Jerusalén, DDB,
Bilbao 1989, p. 40 y La mesa compartida. Estudios del NT desde las ciencias sociales, Sal
Terrae, Santander 1994, pp. 212-220; Salvador Pié-Ninot, Introduccion a la eclesiolo-
gia, Verbo Divino, Estella 1995, p. 59 y ss. y Eclesiologia. La sacramentalidad de la co-
munidad cristiana, Sigueme, Salamanca 2007, p. 108 y ss. La expresion la usa y la ex-
plica la Comisién Teolégica Internacional en el documento de 1985 «La conciencia
que Jesus tenfa de si mismo y de su misién», en la proposicién tercera.
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rizonte histérico. Esto es defendible en el caso de Jestis como en el de
otras grandes figuras histdricas. La legitimidad histérica de la Iglesia a
la luz de la investigacién sobre Jesus es un debate no que se pueda zan-
jar probablemente desde el punto de vista histérico. Y no depende so-
lo de la historia de Jests, sino también de lo que se entienda por Igle-
sia. La interpretacién teoldgica que a continuacién y muy brevemente
voy a sugerir, no pretende dilucidar el conflicto de las interpretacio-
nes, pero si implica una manera razonable de plantear el problema y
una respuesta que conflere una inteligibilidad especial, procedente de
la fe, a los datos que hemos presentado.

b. La Iglesia y Jesis: perspectiva teoldgica

Hemos diferenciado el aspecto histérico y el teolégico en la re-
lacién entre Jesds y la Iglesia. Del primero ya hemos hablado. ;Qué
podemos decir del segundo? Quiz4 una deficiencia frecuente en los
estudios teoldgicos de eclesiologia sea no tener suficientemente en
cuenta las investigaciones histéricas sobre los origenes del cristianis-
mo. Los estudios cristolégicos posteriores al Vaticano II han solido
tener en cuenta las investigaciones histéricas sobre Jests (no solo la
exégesis de los textos cristolégicos del NT) mucho més que los ecle-
silogos las investigaciones pertinentes a su campo. No es este un li-
bro estrictamente teolégico, pero si deseamos dejar constancia de
que en nuestra perspectiva interdisciplinar no solo no puede estar
ausente esta preocupacion, sino que la consideramos una de las ta-
reas mds importantes y, por eso, aunque sea de forma modesta y bre-
ve, queremos hacer unas sugerencias.

En el adecuado planteamiento de un problema se juega la posi-
bilidad de dar con una respuesta acertada. La fe cristiana ve la Igle-
sia a la luz del misterio del Dios Trinitario y de su comunicacién
amorosa a la humanidad y a toda la creacién. Es decir, es absoluta-
mente necesario superar una visién unilateralmente jesusmonista o
cristomonista, que durante mucho tiempo ha imperado en las ecle-
siologias de marcado cardcter apologético y juridico. En este punto
el Vaticano II supuso un punto de inflexién en la Iglesia catdlica, re-
cogiendo los trabajos pioneros de biblistas y teélogos con frecuencia
incomprendidos en su momento. El Vaticano II sitta a la Iglesia,
desde el umbral mismo de la Zumen Gentium, en el misterio del
Dios Trinitario (LG 2-5). Parte de Dios Padre, que en su sabiduria
y bondad, se comunica hacia fuera en la creacién y en la participa-
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cién de su vida divina ofrecida a los seres humanos (LG 2). La his-
toria, en la que se va desarrollando el plan salvifico de Dios con la
humanidad, culmina con el envio del Hijo, en cuya filiacién esta-
mos todos invitados a incorporarnos (LG 3). Al explicar la obra del
Hijo encontramos las palabras antes citadas: «Nuestro Sefor Jesus
dio comienzo (initium fecit) a la Iglesia predicando la buena nueva,
es decir, la llegada del reino de Dios prometido desde siglos en la Es-
critura» (LG 5). La Iglesia recibe la misién de «anunciar el reino de
Cristo y de Dios e instaurarlo en todos los pueblos» (LG 5). Pero el
Concilio vincula estrechamente la misién del Hijo con el Espiritu
Santo «enviado el dia de Pentecostés a fin de santificar indefinida-
mente la Iglesia», de modo que el Espiritu va impulsando y diri-
giendo toda la vida de la Iglesia, su despliegue doctrinal y su desa-
rrollo carismdtico y jerdrquico (LG 4).

En esta consideracién teolégica, Jesucristo tiene una funcién
esencial en el plan de Dios, es el punto culminante y la referencia
permanente. La Iglesia no hubiese podido surgir sin el hecho histé-
rico de Jests. Pero para explicar y legitimar teolégicamente su surgi-
miento y la normatividad que ella se ha dado hay que verla en el
plan salvifico de Dios y recurrir a la accién del Espiritu Santo, que
continda la mediacién de Dios en la historia, siempre, segin la fe
cristiana, en relacién con la obra de Jesds, pero yendo mis alld de lo
que él histéricamente hizo («<Mucho tengo todavia que deciros, pero
ahora no podéis con ello. Cuando venga él, el Espiritu de la verdad
os guiard hasta la verdad completa»: Jn 16,12-13).

La referencia a Jesus, a sus palabras, a su ministerio, a su muer-
te y resurreccién es esencial en la vida de la Iglesia, pero hay que
apropiarse de todo ello con fidelidad y libertad. Esa tarea requiere
docilidad al Espiritu («Que las Iglesias escuchen lo que les dice el
Espiritu»: Ap 2y 3), que nos introduce en el amor del Padre y nos
hace hijos de Dios, es decir nos identifica con Jesus.

Precisamente por eso la justificacién de la Iglesia no reside en
que se pueda demostrar que responde a decretos fundacionales de
Jests. La justificacién de la Iglesia vale para los creyentes, es teold-
gicay se basa en la aceptacién del desarrollo de un plan de salvacién
de Dios en la historia, que culmina en Jests y sigue desarrolldndose
por la accién del Espiritu. En este proceso, en principio, es perfec-
tamente legitimo que la Iglesia se de una normatividad vinculante
para realizar su tarea en el plan de Dios, interpretando la misién de
Jesds y coherente con los valores del Evangelio.
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Naturalmente esta visién procesual de la configuracién de la
Iglesia tiene unas consecuencias diferentes a una visién inmovible
segtin la cual, en lo fundamental todo estd claro desde el principio
en virtud de mandatos expresos de Jests™. Ante todo, promueve
una visién mds flexible de los elementos institucionales —doctrinales
y organizativos— de la Iglesia. No aparecen ni menos legitimos ni
menos vinculantes, pero si descubrimos sus condicionamientos his-
téricos —jcudnto cuesta tomarse radicalmente en serio la encarna-
cién de Dios!—, sus posibilidades de reformulacién y desarrollos pos-
teriores. El creyente considera que la vinculacién al hecho clave e
insuperable de Jesucristo implica celebrar y participar en su vida de
hijo de Dios, pero exige también mirar siempre a su historia para se-
guir sus pasos y vivir, como él, los valores alternativos del Reino de
Dios. Como dice Gerhard Lohfink, «el problema no es si Jests fun-
dé la Iglesia, sino si la Iglesia estd fundada en Jestds».

* Paul Hoffmann, exégeta catélico y con una produccién amplia y muy riguro-
sa, en una ultima obra entiende las relaciones entre Jests y la Iglesia, asi como las re-
percusiones que esto tiene para la eclesiologia, de una manera similar a la presentad
en estas paginas: Jesus von Nazaret und die Kirche. Spurensicherung im Neuen Testa-
ment, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 2009, pp. 124-178.



II

El contexto histérico y sociocultural

Esther Miquel Pericds

El cristianismo nace y se expande en un contexto geografico, his-
térico y sociocultural muy especifico: el de los territorios dornma—
dos por el Imperio romano en los comienzos de nuestra era'. A pe-
sar de su enorme capacidad creativa, el cristianismo de los origenes
solo puede entenderse en continuidad con las condiciones y proble-
miticas que caracterizaron dicho contexto. Este capitulo estd dedi-
cado a describir esas condiciones y plantear algunas de sus proble-
mdticas mds caracteristicas.

1. Marco histérico: el judaismo y las condiciones
de expansién del cristianismo

Aunque el cristianismo tiene sus raices en el movimiento popu-
lar intrajudio fundado por Jests de Nazaret en Palestina, el espacio
social y geografico donde se configuré como opcién religiosa inde-
pendiente del judaismo y como visién del mundo original fue la red
de centros urbanos del Imperio romano. Algunos de estos centros
eran nuevas fundaciones romanas, pero muchos otros habian goza-
do ya de una larga y compleja historia previa a su inclusién en el Im-
perio. Concretamente, los territorios del Mediterrdneo oriental,
donde se concentr6 la casi totalidad de la presencia cristiana hasta
mediados del siglo 11, conocian los efectos de la urbanizacién pro-
movida por los monarcas helenisticos y sus clientes locales desde ha-

! El cristianismo también se extendié hacia Oriente, a través de Mesopotamia, lle-
gando incluso a la India. Todavia hoy existen comunidades cristianas en estas zonas
que se consideran fundadas por algunos de los apdstoles. Los primeros datos histéri-
cos que tenemos acerca de esta expansién son, sin embargo, escasos y tardfos.
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cfa aproximadamente tres siglos. Habia también ciudades antiquisi-
mas, como Jerusalén, Tiro o Cartago, en las que la influencia de la
cultura grecorromana no consiguié nunca debilitar la vitalidad de
sus culturas originarias ni la vigencia de sus instituciones tradicio-
nales entre la poblacién rural que habitaba en sus entornos.

El judaismo del siglo 1, dentro del cual surgird el movimiento de
Jests, era una de las muchas culturas que componfan el variado pa-
norama étnico del Imperio. El pueblo judio, portador de esta cultu-
ra, estaba geograficamente dividido en distintas zonas y lugares: Los
territorios de la provincia Siria-Palestina mayoritariamente habita-
dos por judios, y las comunidades de la llamada «didspora», forma-
das por minorfas de emigrantes, libertos y comerciantes judios que
vivian en ciudades o territorios poblados por otras etnias?’.

Los primeros eran una versién reducida del antiguo reino de Is-
rael constituido bajo las figuras legendarias de David y Salomén en-
tre finales del 51glo X! y principios del siglo X a.C. En su parte cen-
tral estd la regién de Judea, con capital Jerusalén, donde podemos
localizar las raices histéricas del judaismo antiguo. La mayor parte
de los autores consideran que el judaismo se configura como siste-
ma cultural durante la época persa (mediados del siglo vi-finales del
siglo v a.C.) bajo la fuerte influencia de la antigua aristocracia
sacerdotal jerosolimitana que Ciro liberé de su exilio en Babilonia. El
distrito de Judea se constituye en esta época como un estado-templo
subordinado al Imperio persa, con un gobierno local semiauténomo
de cardcter teocritico. La clase sacerdotal dirigente promueve la edi-
cién de un corpus de escritos narrativos y legales con el que se pre-
tende dotar a la poblacién de una identidad étnica diferenciada y de
unas normas culticas, éticas y sociales capaces de mantener dicha
identidad. Es la llamada Tord o Ley judia, que parece haber inclui-
do gran parte de las tradiciones actualmente integradas en el Penta-
teuco. Segtin estos escritos, el pueblo judio desciende del antiguo Is-
rael, cuya identidad se funda en la eleccién de la que fue objeto por
parte del dios Yahvé para ser, entre todos los pueblos de la tierra, el
pueblo de su propiedad. La respuesta que Yahvé espera y exige de
Israel es su compromiso a no adorar otros dioses y a ordenar su vi-
da de acuerdo con las normas contenidas en la Tord. En esta época

? Sobre los origenes, extensién y distribucién de la didspora judia en el siglo I véa-
se Tessa Rajak, «The Jewish Didspora», en Margaret M. Mitchell y Frances M. Young
(eds.), The Cambridge History of Christianity. Origins to Constantine, Cambridge Uni-
versity Press, Cambridge 2006, pp. 53-68.
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se empiezan también a editar otras colecciones de escritos, como
ordculos proféticos, proverbios y salmos, que poco a poco irdn in-
corpordndose al corpus de escrituras sagradas utilizadas en las dis-
tintas situaciones de culto®.

De los mds de seis siglos en los que Jerusalén se mantuvo como
centro cultual del judaismo antiguo, solo entre los anos 142 y 64
a.C. detenta también el estatus de capital de un reino independien-
te. Durante el resto del tiempo, toda Judea permanece sometida a
algtin imperio extranjero: primero a Persia, luego a los reinos hele-
nisticos de los ptolomeos y los seléucidas, y finalmente, tras ese cor-
to periodo de independencia, a Roma. Los contactos culturales y las
relaciones politicas entre la poblacién judia de Palestina y los impe-
rios que sucesivamente la dominan, y entre las comunidades judias
de la didspora y las sociedades anfitrionas donde se insertan favore-
cieron el surgimiento de una gran variedad de corrientes dentro del
propio judaismo. Uno de los problemas fundamentales a los que to-
das estas corrientes quieren responder es el de cémo vivir el com-
promiso de fidelidad a Yahvé en las diversas circunstancias histéri-
cas y sociales. Unas corrientes entendfan la eleccién de Israel por
parte de Yahvé en términos de consagracién y separacién respecto a
los demds pueblos. Consecuentemente, tienden a subrayar la nece-
sidad de practicar todas aquellas normas o costumbres supuesta-
mente originadas en la Ley que favorecen la distincién de los judios
respecto a los demds pueblos (normas cultuales, circuncisién, des-
canso sabdtico, restricciones dietéticas y sexuales, etc.). Otras co-
rrientes preferfan entender dicha eleccién en un contexto de inte-
raccién positiva con esos otros pueblos, como encargo divino de dar
testimonio ante ellos de la superioridad y justicia de Yahvé. Su ten-
dencia es subrayar los aspectos filoséficos, éticos y sociales mds uni-
versales del judaismo.

Durante el tnico periodo en el que la regién de Judea gozé de
independencia politica (142-64 a.C.), la dinastia hasmonea reinan-
te promovié una forma oficial de judaismo en el que se enfatiza y

3 La conexién entre las tradiciones preexilicas sobre la relacién de Israel con su
Dios y la construccién que el judaismo hace de sus origenes es todavia objeto de in-
vestigacién. La mayorfa de los autores reconocen que la edicién postexilica de las es-
crituras sagradas del judaismo integra y empalma de forma creativa tradiciones origi-
nalmente independientes en el esquema de una historia global de salvacién: Jean Louis
Ska, Introduccién a la lectura del Pentateuco. Claves para la interpretacion de los cinco
primeros libros de la Biblia, Verbo Divino, Estella 2001, pp. 251-255.
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desarrolla todas aquellas pricticas publicas capaces de reforzar y
mantener una identidad nacional judia vinculada al culto en Jerusa-
lén y al territorio. Esta versién del judaismo legitimé la anexién de
las regiones que rodean Judea y que, segin la tradicién biblica, ha-
bian pertenecido en uno u otro momento de la historia al pueblo de
Israel. Asi, precisamente la baja Galilea occidental, cuna posterior
del movimiento de Jests, quedé definitivamente incorporada a la
esfera cultural judfa.

En este mismo periodo, el nimero y la importancia social de
grupos judeopalestinos que se consideran a si mismos la alternativa
legl’tima a ese judaismo oficial aumentaron considerablemente®. Los
mds conocidos de entre los que todavia pervivirdn en época romana
son los saduceos, fariseos, esenios y los sectarios de Qumran, pero
existen indicios de que habia muchos mds. Aunque casi todos estos
grupos aceptaban la Tord, tanto los presupuestos religiosos y cos-
molégicos como los métodos exegéticos con los que cada uno la in-
terpretaba y actualizaba eran extraordinariamente diversos entre si.
Por otra parte, muchos de estos grupos atribuian autoridad a otras
obras y tradiciones orales que el resto de la comunidad judia no
consideraba normativas. Asf, mientras los saduceos limitaban la lite-
ratura religiosa autoritativa a la Tor4, los fariseos afiadian una tradi-
cién oral interpretativa propia y los sectarios de Qumrdn una im-
portante coleccién de libros cuyos contenidos proponen una forma
de vida y una concepcién del mundo muy distinta a las mantenidas
por los dos grupos anteriores. La variedad de grupos judios existen-
tes en la época helenistico-romana y las divergencias entre ellos son
tan grandes que muchos estudiosos consideran un error seguir ha-
blando del judaismo como si fuera una religién unitaria identifica-
ble, y prefieren hablar de «judaismos», en plural.

Tras la subordinacién del Estado judio al Imperio romano (64
a.C.), la interpretacién nacionalista del judaismo continué siendo
una de las més arraigadas, aunque no todos sus defensores conside-
raran la independencia politica como uno de sus elementos priori-
tarios. Asf, la mayoria de la aristocracia sacerdotal jerosolimitana pa-
rece haber optado por aceptar la dependencia politica respecto de
Roma, insistiendo dnicamente en el derecho del pueblo judio a

" Sobre las condiciones histéricas, culturales y politicas que favorecieron este
aumento, véase Albert I. Baumgarten, 7he Flourishing of the Jewish Sects in the Macca-
bean Era: An Interpretation, Brill, Leiden, Nueva York y Colonia 1997.
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practicar libremente aquellas de sus costumbres ancestrales que se
relacionaban més directamente con el culto a Yahvé, centralizado en
el Templo de Jerusalén: sistema sacrificial, normas de pureza’, pago
de diezmos, peregrinaciones, festividades, etc. Los monarcas hero-
dianos que gobernaron en Judea como clientes de Roma también se
interesaron por mantener y potenciar el estatus singular de Jerusa-
lén y de su templo en el mundo judio, pues de este modo favorecian
la entrada de riqueza en la regién y aumentaban su propio prestigio
politico®. En este punto es de destacar el colosal proyecto arquitec-
ténico emprendido por Herodes el Grande en dicho templo, gracias
al cual quedé transformado en uno de los recintos cultuales més ex-
tensos y ricos del mundo mediterrdneo antiguo, visitado anualmen-
te por cientos de miles de judios procedentes de todos los puntos del
Imperio.

A pesar de la centralidad que las versiones nacionalista y sacer-
dotal del judaismo conceden al templo y a la tierra, la mayorfa de
los judios del siglo 1 vivia en la didspora. La didspora judia nunca fue
un fenémeno cultural uniforme. Cada una de las diferentes comu-
nidades que la configuraban tenia su propia historia y una relacién
sociopolitica con la sociedad anfitriona distinta. La forma de enten-
der y practicar el judaismo también podia diferir considerablemen-
te de una a otra. A pesar de todo, la mayoria de ellas mantenian un
contacto casi continuo con la cuna del judaismo a través de aquellos
de sus miembros que hacfan peregrinaciones a Jerusalén o pasaban
alli algin periodo mds prolongado de su vida. También habia fre-
cuentes contactos entre familias judias de la didspora dedicadas al
comercio, algo muy comun debido a las restricciones que las ciuda-
des grecorromanas solfan imponer a los extranjeros a la hora de ad-
quirir tierras cultivables y otras propiedades inmuebles econédmica-
mente productivas.

Una de las pocas instituciones que parece haber estado presente
en todas o casi todas las comunidades judias de la didspora es la si-
nagoga. La sinagoga es la reunién de la comunidad o de sus repre-

> Las normas de pureza definen aquellos estados fisicos que excluyen a personas,
ofrendas u objetos de participar o ser utilizados en el culto divino, y prescriben los
procesos de purificacién correspondientes. Para un andlisis antropoldgico de la nocién
de «impureza», véase Mary Douglas, Purity and Danger. An Anaysis of Concepts of Po-
Ulution and 1aboo, Routledge, Londres y Nueva York 2002.

¢ Marianne Sawicki, Crossing Galilee. Architectures of Contact in the Occupied Land
of Jesus, Trinity Press International, Harrisburg 2000.



5 4 ASI EMPEZO EL CRISTIANISMO

sentantes para fines de interés general —juzgar, dar normas, tomar
decisiones, recaudar contribuciones econémicas— o actividades de
cardcter conjunto —orar, recibir instruccién, celebrar—. Dado que la
Tor4 prohibe sacrificar a Yahvé fuera del Templo de Jerusalén, la ac-
tividad cultual de las sinagogas se centraba en la oracién, el canto y
la lectura comentada de las escrituras.

Aunque los expertos todavia discuten la cronologia de sus orige-
nes locales, todo parece indicar que a mediados del siglo I de nues-
tra era también habfa sinagogas en muchas poblaciones de Palesti-
na. Probablemente funcionaban como centros locales de gobierno y
de vida comunitaria. Esto no significa que la institucién dispusiera
en todos los casos de un edificio exclusivamente dedicado a tales
usos. Los datos disponibles sugieren que muchas de las primeras si-
nagogas, tanto en Palestina como en la didspora, se reunian en las
casas particulares de algunos de los representantes més ricos de la co-
munidad. Esta red de sinagogas judias parece haber sido el principal
cauce para la expansiéon del cristianismo por el Imperio romano.
Aunque no es posible afirmar que todas las comunidades cristianas
constituidas en las primeras décadas pospascuales nacieran en el in-
terior de comunidades judias, si parece cierto que casi todas ellas
contaban con un importante nicleo de miembros procedentes del
entorno sinagogal —judios de origen étnico, conversos, prosélitos, te-
merosos de dios—. Si tenemos en cuenta que los cristianos siempre
se entendieron a s mismos como los tinicos herederos auténticos de
la revelacién hecha por Dios a Israel, no resulta extrafio constatar la
estrecha relacién que parece haberse dado en muchas zonas del Im-
perio entre el proceso de constitucién de la identidad cristiana y el
proceso de diferenciacién de los grupos cristianos respecto a la co-

munidad judia del lugar.

De forma sintética, podemos decir que los momentos histéricos
mis claramente decisivos en la génesis de las condiciones politicas y
culturales que hicieron posible la difusién y configuracién del cris-
tianismo son tres: (1) la incorporacién, a principios del siglo 111 a.C.
de toda Palestina a la esfera de influencia cultural helenistica; (2) la
inclusién, en el siglo 1 a.C., de todo el Mediterrdneo oriental en los
territorios dominados por Roma; y (3) la desaparicidn, en el afio 70
d.C., del Estado judio de Palestina y el templo de Jerusalén. En los
parrafos siguientes describiremos brevemente cada uno de estos mo-
mentos indicando las razones de su importancia para la historia del
cristianismo naciente.
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1) La incorporacién de Oriente Préximo (Egipto, Asia Menor,
Siria-Palestina y Mesopotamia) a la esfera de influencia griega se ini-
cia con las conquistas bélicas de Alejandro Magno (335-323 a.C.) y
se prolonga y consolida durante casi tres siglos a través de las dinas-
tias helenisticas creadas por sus generales’. Los monarcas helenisti-
cos promueven el estilo de vida urbano propio de las poleis griegas y
favorecen el uso de la lengua griega, especialmente, entre la élite so-
cial, los ejércitos, el personal administrativo, los esclavos domésticos
y las personas implicadas en el comercio. El griego koine (griego vul-
gar) se convierte en la lengua franca de todo el Mediterrdneo orien-
tal y llega incluso a disputar este estatus lingiiistico al arameo en al-
gunas zonas de Oriente Préximo. Esta circunstancia nos ayuda a
entender por qué practlcamente todos los escritos cristianos de los
dos primeros siglos estdn compuestos en griego. El resultado de la
influencia de la cultura griega sobre las culturas previamente exis-
tentes en los territorios dominados por los sucesores de Alejandro
suele denominarse «helenismo». Sin embargo, el cardcter singular de
este término puede dar lugar a equivocos. El helenismo no fue nun-
ca un fenémeno homogéneo; en cada regién, los elementos griegos
asimilados y su forma de integrarse en las distintas culturas previa-
mente existentes producen realidades socioculturales diferentes. Por
esto es mds adecuado hablar de «helenismos», en plural, que de «he-
lenismo». La helenizacién de las distintas culturas originales tampo-
co fue socialmente homogénea. En general, fue bastante intensa en
las ciudades, pero muy superficial o casi nula en las zonas rurales.
Esta diferenciacién local del impacto de la cultura griega contribu-
y6 a la creacién de una red global de centros urbanos donde se ha-
blaba predominantemente en griego, superpuesta a un mapa étnica-
mente muy diverso de zonas rurales donde apenas habia penetrado
la influencia griega. Un habitante de una ciudad egipcia se entendia
mds ficilmente con un habitante de una ciudad de Asia Menor, que
cada uno de ellos con los campesinos de su propio entorno rural.
Una persona de habla griega podia viajar de una ciudad a otra por
todo el Imperio romano sin encontrar graves problemas de comu-
nicacién, pero no podia adentrarse en las zonas rurales sin la ayuda
de un intérprete indigena. Esta es la razén por la que el cristianismo
urbano de habla griega se extendi6é con gran rapidez por toda la
cuenca del Mediterrdneo, mientras que el impacto inicial del men-

7 Arminda Lozano Velilla, E/ mundo belenistico, Sintesis, Madrid 1993.
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saje de Jests entre los campesinos de Galilea ni siquiera fue capaz de
expandirse en las zonas rurales no judias de su entorno. No es, por
tanto, sorprendente que los padres de la Iglesia identifiquen al pa-
gano o habitante del pagus (campo) con el no creyente.

2) Los acontecimientos histéricos que enmarcan el proceso de
consolidacién del dominio romano en el Mediterrdneo oriental son la
destruccién de Corinto en el afio 146 a.C., que significé el fin de
la resistencia griega frente a Roma, y la conquista de Egipto por Oc-
tavio en el afno 30 a.C., que precipité el sometimiento definitivo, no
solo de Egipto, sino también de Judea y las regiones adyacentes. El do-
minio de Roma no promovié de forma notable la homogenizacién
cultural de los territorios sometidos, pero creé sobre todos ellos un
tinico marco politicoadministrativo y una red de comunicaciones ma-
ritimas y terrestres sin precedentes en el mundo antiguo, tanto por su
densidad como por su extensién. Esto favoreci6 la movilidad de los
individuos y el trasvase de grupos étnicos entre puntos geografi-
camente muy distantes. Entre los grupos étnicos que mds se expan-
dieron fuera de sus lugares de origen destacan los judios, cuyas co-
munidades de la didspora constituyeron un punto de apoyo inicial
privilegiado para los misioneros cristianos.

3) En el ano 66 d.C., tras casi un siglo de turbulento some-
timiento a Roma, una parte de la aristocracia sacerdotal judia y
diversos movimientos politicoreligiosos de cardcter popular pro-
tagonizan una rebelién armada contra el Imperio que no serd to-
talmente sofocada hasta siete afios después. Tras el fracaso de este
levantamiento, la aristocracia local de Jerusalén pierde definitiva-
mente el escaso control politicoreligioso que habia conservado so-
bre los territorios judios del entorno, que quedan incorporados a la
provincia romana de Siria. El sistema institucional del Templo, has-
ta entonces centro del culto y de la identidad judia, desaparece su-
bitamente, dejando que distintas corrientes y grupos politico-reli-
giosos compitan entre si por la herencia de Israel. En sus origenes,
el cristianismo aparece como un elemento mds entre la gran diver-
sidad de grupos y partidos de tendencia sectaria que intentan afir-
marse como los tnicos o auténticos herederos del pueblo elegido.
El fracaso de su primer levantamiento contra Roma en Palestina no
apacigud los deseos de independencia del pueblo judio. Las medi-
das antijudias adoptadas por los romanos como castigo y preven-
cién contra futuras rebeliones afectaron también a las comunidades
de la didspora, que protagonizaron revueltas mis o menos impor-
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tantes en diversas provincias. Este periodo de turbulencia violenta
culminé con la segunda guerra judia (135 d.C.) liderada por Bar
Kochba en Palestina, que también termind en derrota. La actitud
de sospecha que a partir de entonces adopta Roma en relacién con
los judios y el descrédito general al que son sometidos por parte de
la propaganda imperial favorecieron el progresivo distanciamiento
de los cristianos de cultura grecorromana respecto al judaismo. Du-
rante las primeras décadas de la expansién cristiana, los creyentes
todavia vinculados a la sinagoga habian podido beneficiarse de las
prerrogativas que Julio César habia concedido al judaismo debido
a su venerable antigiiedad. Sin embargo, después de las revueltas,
los perjuicios que ocasionaba dicha vinculacién podian superar las
ventajas. Esta situacién favorecié la posicién de algunos sectores
cristianos mayoritariamente procedentes de la gentilidad que desea-
ban separarse del judaismo y construir una identidad religiosa in-
dependiente®.

En resumen, la expansién de la cultura griega y el dominio ro-
mano en el entorno del Mediterrdneo crearon las condiciones cul-
turales, politicas y materiales que posteriormente posibilitaron la ex-
pansién del cristianismo, mientras que el desenlace de la guerra
judia en la década de los 70 favorecié la diferenciacién del cristia-
nismo respecto de su matriz judia y su configuracién como religién
independiente.

2. Contexto sociocultural: caracteristicas generales

El Imperio romano: una sociedad agraria avanzada

Los centros urbanos del Mediterrdneo antiguo, en los que
arraiga y se desarrolla el cristianismo primitivo, no deben ser con-
siderados sistemas sociales auténomos, sino solamente uno de los
polos estructurales del tipo de sistema social que los estudiosos de-
nominan «sociedad agrarla avanzada»’. Las sociedades agrarias
avanzadas se caracterizan por utilizar arado con punta de hierro y

# Un estudio local de este proceso de diferenciacién entre los cristianos y los
judios de Antioqufa puede encontrarse en Magnus Zetterholm, The Formation of
Christianity in Antioch: a Social-Scientific Approach to the Separation between Judaism
and Christianity, Routledge, Londres 2003.

* Gerhard E. Lenski, Poder y privilegio. Teoria de la estratificacion social, Paidés,
Barcelona 1993, pp. 201-307.
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haber hecho del cultivo cerealistico de largo ciclo el fundamento de
su economfa. El polo complementario del centro urbano en este ti-
po de sociedad, sin el cual le serfa imposible sobrevivir, es la zona ru-
ral. Las zonas rurales del entorno mediterrdneo estdin mayoritaria-
mente configuradas por tierras cultivadas y pequefios niicleos de
casas 0 aldeas donde viven las familias campesinas que trabajan el
campo. El sistema funciona cuando la produccién agraria de la zona
rural sirve, no solo para mantener al campesinado, sino para abaste-
cer también la ciudad; es decir, cuando quienes trabajan la tierra
producen mis de lo que consumen y quienes habitan en la ciudad
tienen poder o capacidad legal para apropiarse de ese excedente.
Aunque en algunos periodos histéricos y lugares geogréficos, como
la Atenas de Sol6n y la Roma de la primera época republicana, exis-
tieron ciudades mayoritariamente formadas por familias de propie-
tarios agricolas que trabajaban personalmente las tierras del entor-
no, lo més frecuente en las sociedades agrarias avanzadas es que el
campesinado se encuentre subordinado a la élite gobernante que vi-
ve en la ciudad. En estas sociedades agrarias tipicas, el campesinado
constituye aproximadamente el 75 o el 80% de la poblacién total,
mientras que en las ciudades solo vive la minoria gobernante (entre
el 2 y el 5%), sus servidores y un sector de artesanos y comercian-
tes que varfa de acuerdo con el desarrollo econémico de la regién.
La estratificacién social es, segin estos datos, enormemente acusa-
da: unos pocos —la élite urbana— controlan casi todo el poder y la
riqueza, mientras que la gran mayoria —los campesinos— vive justo
por encima del nivel de subsistencia. Los niveles intermedios for-
mados por los servidores de la clase dirigente (funcionarios), mer-
caderes, comerciantes y ciertos tipos de artesanos, apenas constitu-
yen entre el 10 y el 15% de la poblacién total. La dindmica que
anima este tipo de estratificacién se caracteriza por una movilidad
social muy reducida. Muy pocas personas consiguen ascender en la
escala social durante su vida. El descenso social es bastante més fre-
cuente, produciéndose sobre todo en los peldanos mds bajos de la
escala, entre aquellas personas que sobreviven habitualmente en un
equilibrio inestable alrededor del nivel de subsistencia (campesinos,
artesanos rurales, jornaleros no especializados, etc.) . Una pequefa
perturbacién de dicho equilibrio ocasionada por cualquier contin-

1* Ramsay MacMullen, Roman Social Relations. 50 B.C. to A.D. 284, Yale Uni-
versity Press, New Haven y Londres 1974, pp. 21-22.
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gencia puede destruir ficilmente la economia de estas personas con-
dendndolas a la mendicidad.

Los mecanismos politicos o legales mediante los que las élites
urbanas aseguran su manutencién pueden ser muy variados, pero
los mds frecuentes en la época que nos ocupa eran dos: el cobro de
impuestos y tasas a los campesinos, y la apropiacién de importan-
tes extensiones de tierras del entorno de la ciudad. La élite urbana
se apropiaba de estas tierras bien directamente, mediante la simple
usurpacién, bien indirectamente, implementando politicas fiscales
que favorecian la ruina del campesinado y la venta forzosa de sus

propiedades.

Normalmente, los gobiernos municipales o centrales cobraban a
los campesinos de los territorios incluidos en su demarcacién politi-
ca diversas tasas e impuestos que en unos casos debfan pagarse en es-
pecie y en otros con dinero. Con frecuencia, la elevada cuantia de
estos pagos obligatorios apenas dejaba a los productores el minimo
necesario para su propla subsistencia. Gran parte de la élite urbana
debia su posicién econédmica a las usurpaciones y redistribuciones
de tierras que habitualmente seguian a las guerras y los cambios de
gobierno. También se enriquecia prestando dinero a campesinos en
dificultades econdmicas, y embargando o comprando a bajo precio
las propiedades de los insolventes. Estos propietarios ricos, que vi-
vian la mayor parte del tiempo en las ciudades (propietarios ausen-
tes), solian arrendar sus tierras a campesinos arruinados o las ponfan
en manos de intendentes para que las explotaran con mano de obra
servil o asalariada.

La diferencia entre las formas de vida urbana y rural afiade a la
distancia econémica entre la élite gobernante y el campesinado una
distancia cultural. En muchos casos la distancia es tan acusada que
podemos reconocer la existencia de una subcultura campesina clara-
mente diferenciada de la cultura urbana dominante'. Este fenémeno
se agudiza en los territorios orientales que no pertenecian original-
mente al drea cultural griega, pues, como ya se mencioné anterior-
mente, las ciudades sufrieron el impacto de la helenizacién en mucha
mayor medida que las zonas rurales. No era, por tanto, infrecuente
que las élites urbanas, educadas en la cultura griega, tuvieran dificul-

"' Para un estudio de los rasgos generales de las subculturas subordinadas, véase
James C. Scott, Dominance and the Art of Resistance. Hidden Transcripts, Yale Univer-
sity Press, New Heaven y Londres 1990.
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tades para comunicarse con el campesinado indigena que trabajaba en
sus propias tierras >

En el Imperio romano, la estratificacién social no estaba tnica-
mente determinada por los distintos tipos posibles de actividad eco-
némica (gobierno y guerra, funcionariado, artesania, agricultura),
sino también por la divisién, legalmente institucionalizada, entre
poblacién libre y poblacién esclava. La esclavitud grecorromana se
diferenciaba de otros tipos de servidumbre todavia vigentes en algu-
nas zonas del Imperio por su cardcter mercantil: el esclavo era con-
cebido como una propiedad que se podia comprar, vender, heredar
o regalar. El amo tenfa poder absoluto sobre su esclavo, podia dis-
poner de su cuerpo, su energia y sus capacidades, del modo y ma-
nera que en cada momento considerara oportuno. Sin embargo, el
nivel socioeconémico de los esclavos variaba enormemente en fun-
cién del nivel socioeconémico de sus amos y de la actividad a la que
estos los destinaran. Habia esclavos que trabajaban la tierra, otros
que realizaban diversas tareas domésticas, otros dedicados a la edu-
cacién de los hijos de la casa, otros que ejercian como intendentes,
con autoridad incluso sobre trabajadores libres contratados por sus
sefiores. No era infrecuente que los amos se preocuparan por que
sus esclavos recibieran cierto tipo de educacién o aprendieran algin
oficio, con el fin de poderlos luego emplear o alquilar como traba-
jadores cualificados. Aunque todo lo que tenia el esclavo pertenecia
en dltima instancia a su sefior, muchos obtenian permiso para guar-
dar regalos, propinas, y parte del dinero que ganaban con activida-
des realizadas fuera de casa. Algunos esclavos eran personas ricas y
poderosas que gozaban de la total confianza de sus amos y poseian
ellos mismos esclavos de su propiedad. Muchos conseguian ahorrar
dinero suficiente para comprar su propia libertad. El Imperio roma-
no obtenfa principalmente sus esclavos de los prisioneros de guerra,
los reos de diversos delitos, las victimas de los secuestros y los ninos
expuestos al nacer. Ademds, todos los hijos nacidos de una esclava
eran, por ley, esclavos del amo de su madre. Muchos amos liberaban
a sus esclavos después de un cierto nimero de afios de servicio, aun-

12 Debido al alto costo del transporte terrestre, la mayor parte de las ciudades in-
teriores se abastecian con los productos agricolas de su entorno. No obstante, las ciu-
dades portuarias y casi todas las sedes de cortes reales o imperiales posefan tierras en
puntos distantes del Mediterrdneo desde donde importaban gran parte de los pro-
ductos que consumian: William E. Arnal, Jesus and the Village Scribes. Galilean Con-
Slicts and the Setting of Q, Fortress, Minneapolis 2001, pp. 115-120.
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que conservaban ciertas prerrogativas legales y econdémicas sobre sus
libertos, como por ejemplo, el derecho a heredar sus bienes.

b. Culturas de orientacion colectivista
y sus relaciones sociales bdsicas

Cualquier forma de relacién social presupone la existencia de un
minimo conjunto de conocimientos y valores compartidos por todos
los sujetos que participan en ella. En otras palabras, una condicién
necesaria para el establecimiento de relaciones sociales entre dos o
mds personas es que todos los participantes compartan un minimo
repertorio de rasgos culturales, es decir, pertenezcan a un mismo
grupo o contexto cultural. La tendencia de las personas a identifi-
carse con la forma de pensar, los valores y los intereses del grupo o
contexto cultural en el que viven es muy fuerte en todas aquellas so-
ciedades que son demasiado complejas para que el individuo pueda
sobrevivir por si mismo, pero que, al mismo tiempo, carecen de ser-
vicios sociales generales capaces de asegurarle la satisfaccién de sus
necesidades bésicas en los momentos criticos de la existencia —enfer-
medad, vejez, ruina—. Esta tendencia es mucho mds débil en los gru-
pos cazadores-recolectores y en las modernas sociedades del bienes-
tar. Todas las sociedades integradas en el antiguo Imperio romano
pertenecen claramente al primer tipo. Aunque algunas ciudades
otorgaban ciertos derechos de manutencién a determinados sectores
de sus habitantes, no todas lo hacian y no todos los habitantes tenfan
ese derecho. Sin el apoyo y la solidaridad de grupos de pertenencia
como la familia, el vecindario, los compafieros de armas o los corre-
ligionarios dificilmente podia el individuo afrontar las multiples
contingencias de la existencia cotidiana. La conciencia préctica que
todo el mundo tenia acerca de esta circunstancia conferfa un valor
positivo extraordinario a la relacién de pertenencia grupal, especial-
mente, la que se refiere a los grupos solidarios de adscripcién prima-
ria como la familia, el clan, la aldea, la etnia o la pdlis"

Todas las sociedades agrarias avanzadas conocidas tienen una
orientacién cultural caracteristica que los psicélogos sociales deno-

¥ Un grupo es de adscripcién primaria para un sujeto miembro del mismo
cuando su pertenencia no es el resultado de una decisién personal, sino de que la
sociedad le adscribe a dicho grupo. Asi, por ejemplo, la pertenencia a una familia o
a una etnia.
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minan «colectivista» . Esto significa que los sujetos se conciben a si
mismos y son concebidos por los demds, no tanto como individuos
independientes, cuanto como miembros de sus grupos de pertenen-
cia. Al contrario de lo que sucede en las sociedades de orientacién
cultural individualista, como nuestra moderna sociedad occidental,
el peso que los criterios de valoracién y clasificacién social tienen en
la formacién de la identidad personal es mucho mayor que los ras-
gos e inclinaciones individuales. En las culturas de orientacién co-
lectivista, las personas tienden a pensarse a si mismas y a actuar de
acuerdo con lo que sus grupos de pertenencia piensan acerca de ellas
y creen que deben hacer. La relacién de pertenencia grupal, que
vincula al sujeto individual con sus grupos de pertenencia, es una de
las relaciones bésicas sobre las que se construye el entramado de in-
teracciones que conﬁgura y cohesiona la sociedad antigua. En las
culturas de orientacién colectivista es sin duda la relacién mds im-
portante, pues ademds de ofrecer la mejor solucién posible al pro-
blema de la supervivencia individual, constituye el dmbito social
bésico donde se configura la autocomprensién del yo y la categori-
zacién social de los sujetos.

Aunque este tipo de sociedades son comparativamente mds con-
servadoras que las de orientacién individualista, en modo alguno se
puede afirmar que la tendencia del sujeto a identificarse con el grupo
imposibilite cualquier tipo de comportamiento contracultural, crea-
tivo o innovador. Los criterios de conducta correcta vigentes en un
grupo humano necesitan ser constantemente corroborados por la
praxis de sus miembros. Sin el apoyo de una praxis cotidiana que los
afirme de forma reiterada, pierden rdpidamente su vigencia. Por eso
mismo, cualquier actuacién que no se adapte plenamente a ellos,
cuestiona la nocién de adecuacién que presuponen y promueve di-
recta o indirectamente su modificacién. Las actuaciones capaces de
contravenir lo socialmente esperado tienen origenes diversos y distin-
tos grados de intencionalidad. Pueden provenir de sujetos individua-
les mal adaptados, de grupos marginales, de colectivos subordinados
o de sectores dotados de subculturas propias. Pueden estar intencio-
nadamente orientadas a promover cambios estructurales, pero tam-
bién pueden tener motivaciones mucho mds inmediatas y contribuir
solo de forma indirecta o secundaria a ese tipo de cambios. Asi, es re-

“Harry C. Triandis, Individualism ¢ Collectivism, Westview Press, Boulder y
Oxford 1995.
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lativamente frecuente que conductas practicadas por grupos subordi-
nadas o marginales con fines meramente pragmiticos lleguen a con-
vertirse en creaciones culturales propias, con capacidad para erosionar
o modificar comportamientos y valores convencionales

A pesar de la importancia que las relaciones de pertenencia gru-
pal tienen en casi todas las sociedades, raramente son por sf solas su-
ficientes para explicar todo el comportamiento social de las personas.
En las sociedades preindustriales antiguas, las posibilidades de co-
municacién entre los sujetos estaban mucho mds limitadas que en
nuestra sociedad moderna occidental. No existian medios de comu-
nicacién de masas y solo una minoria tenfa acceso regular a la lectu-
ra. Para la mayor parte de la gente la comunicacién social debia es-
tar casi siempre canalizada por los encuentros cara a cara. Incluso la
solidaridad grupal debia limitarse a colectivos relativamente peque-
fios, si queria ser efectiva. La limitacién que el escaso desarrollo de
las comunicaciones impone a la extensién de los grupos solidarios
nos ayuda a comprender la importancia que en las sociedades prein-
dustriales tienen las relaciones interpersonales voluntarias. A dife-
rencia de la relacién de pertenencia grupal, que vincula un sujeto in-
dividual con un grupo, las relaciones interpersonales voluntarias
vinculan dos sujetos individuales. Cuando los sujetos vinculados tie-
nen un estatus social semejante, se habla de «amistad». Cuando tienen
un estatus social diferente se habla de «relacién patrén-cliente» —«pa-
tronazgo», si el hablante asume el punto de vista del superior, y
«clientelismo», si asume el punto de vista del inferior—. Como su
propio nombre indica, las relaciones interpersonales voluntarias se
distinguen también de otros tipos de relaciones sociales por su ca-
racter voluntario.

Tanto las relaciones de pertenencia grupal como las relaciones
patrén-cliente o de amistad tienen una dimensién moral. En cierto
modo podemos decir que cada una de estas formas de interaccién so-
cial se fundamenta en una moral propia que las partes involucradas

' Las subculturas de sectores subordinados o marginales asumen muchos pre-
supuestos de la cultura dominante, pero utilizan los margenes de ambigiiedad y los
focos de contradiccién de dicha cultura para proponer, o simplemente sugerir, cier-
to nimero de interpretaciones alternativas de la realidad. Estas subculturas se ca-
racterizan por el uso expresivo de la ironfa, el humor y la ambigiiedad, por promo-
ver pricticas de disimulo y ocultamiento, por manipular normas e invertir valores.
Se transmiten fundamentalmente a través de la praxis oral y la imitacién: James C.
Scott, 6p. cit.
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se comprometen de forma tdcita o explicita a respetar. Estas morales
se caracterizan todas ellas por la prictica de una solidaridad interna
que supera con mucho la solidaridad que se puede esperar del con-
texto social general. Sin embargo, cada una de ellas refuerza y confi-
gura esta solidaridad de un modo distinto. Mientras la moral de la
pertenencia grupal siempre da prioridad al bien del grupo sobre el del
individuo, la moral de las relaciones interpersonales voluntarias bus-
ca el bien de las partes individuales por encima de cualquier otra co-
sa. La moral de la relacién de pertenencia grupal refuerza la identifi-
cacién de los miembros individuales con el grupo, y promueve en
ellos la interiorizacién de los valores y proyectos grupales. Como con-
trapartida, estimula una actitud desconfiada y competitiva hacia el
exogrupo, es decir, hacia el conjunto de todos los individuos que
no pertenecen al grupo. El miembro moralmente perfecto es aquel
que no manifiesta rasgos personales ni persigue objetivos propios que
puedan entrar en conflicto con los valores y proyectos defendidos por
el grupo. Es aquel que en sus relaciones intragrupales promueve la ar-
monfa, mientras que en sus relaciones intergrupales adopta una acti-
tud de rivalidad. La moral intragrupal asegura al individuo el apoyo
de los demds miembros en momentos de necesidad, pero también le
exige que esté dispuesto a sacrificarse en todo por el bien comun. El
valor supremo que dicha moral atribuye al bien comtn favorece una
actitud general de recelo (envidia) ante las manifestaciones de capa-
cidades sobresalientes individuales, que solo acepta o aprecia en la
medida en que puedan ponerse al servicio del proyecto grupal.

La moral de las relaciones interpersonales voluntarias, por el con-
trario, reconoce y valora lo individual. De hecho, el ideal de esta mo-
ral es que la relacién esté siempre constituida a partir de la eleccion
mutua y libre entre las partes. Cada uno de los dos participantes eli-
ge al otro en virtud de sus caracteristicas personales para crear con él
un vinculo especial del que queda excluido el resto de la sociedad. El
valor fundamental de este vinculo es posibilitar la confianza de cada
una de las partes en que la otra le prestard toda la ayuda a su alcance
en cualquier situacién de necesidad. Aunque la moral de las relacio-
nes interpersonales voluntarias prescribe la reciprocidad, el tipo de
reciprocidad que promueve no se parece en nada al intercambio tran-
saccional: No hay plazos para devolver los favores ni criterios esta-
blecidos de equivalencia entre favor y contrafavor. Lo tnico que se
valora es la oportunidad de la ayuda que cada parte ofrece a la otra
en relacién a las necesidades y circunstancias del momento.
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En la relacién de amistad, los beneficios que circulan entre los
participantes suelen ser semejantes, pues ambos pertenecen al mis-
mo estatus social. Por el contrario, en el vinculo patrén-cliente los
beneficios que cada parte obtiene de la otra son cualitativamente di-
ferentes y adaptados a la desigualdad de sus respectivas posiciones
socioeconémicas. El patrén, que es quien ocupa la posicién mds ele-
vada tanto en riqueza como en poder, proporciona ayuda material y
oportunidades preferentes al cliente (recursos, recomendaciones,
proteccidn, ayuda legal, etc.), mientras que este le corresponde con
aportaciones de cardcter personal y simbélico (trabajo, servicios,
apoyo politico, alabanza publica).

Las relaciones interpersonales voluntarias facilitan la interaccién
entre sujetos pertenecientes a distintos grupos de solidaridad. En so-
ciedades donde la legislacién que regula los contratos estd poco desa-
rrollada o no existen medios )ud1c1ales y policiales eficaces para hacer-
la cumplir, las personas no estdn predispuestas a entablar acuerdos
entre ellas si no existe una previa relacién de confianza. Pero la con-
fianza solo puede fundamentarse en el presupuesto de que ambas par-
tes se comportardn siempre de acuerdo con unos mismos criterios mo-
rales. Tanto la relacién de pertenencia a un mismo grupo como la
relacién de amistad o de patrén-cliente proporcionan dmbitos adecua-
dos de moral solidaria compartida, donde se hace posible la confianza.

La investigacién sociolégica de las dltimas décadas sugiere que
las relaciones interpersonales voluntarias, como la amistad y la rela-
cién patrén-cliente, surgen siempre que la innovacidn social requie-
re extender los dmbitos de confianza m4s alld de los grupos solida-
rios tradicionales'®. Debido a su caricter interpersonal, la amistad y
la relacién patrén-cliente permiten el desarrollo ilimitado de redes
de individuos que ignoran los limites grupales y por las que puede
fluir la confianza. La capacidad que manifiesta este tipo de relacio-
nes para superar la tendencia colectivista a encerrar la confianza en
el intragrupo es siempre una amenaza implicita o latente para la es-
tabilidad de los grupos tradicionales, pues posibilita que la fidelidad
al amigo o al patrén entre en conflicto con la fidelidad al grupo.

Las relaciones de amistad y de patrén-cliente nacen y operan en
aquellos dmbitos de interaccién social que escapan al control, tanto

'¢ Shmuel N. Eisenstadt y Luis Roniger, Patrons, Clients and Friends. Interpersonal
Relations and the Structure of Trust in Society, Cambridge University Press, Cambrid-
ge 1984,
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de los grupos institucionalizados, como de la legislacién contractual.
Son relaciones esencialmente innovadoras que juegan un importan-
tisimo papel en el desarrollo de la complejidad social, pues posibili-
tan la creacién de espacios de confianza en contextos de interacciéon
que todavia no han sido subordinados a las normas morales y legales
vigentes. En el contexto histérico-social del Imperio romano este ti-
po de relaciones es especialmente frecuente entre los comerciantes, el
ejército, las personas dedicadas a profesiones liberales y los inmi-
grantes en las grandes ciudades, gentes sin raices familiares profundas
0 que pasan gran parte de su vida lejos de su patria. A pesar de este
cardcter ambiguo e innovador, algunos tipos de amistad y patronaz-
go antiguos presentan unos niveles de institucionalizacién notables.
Este es por ejemplo el caso del patronazgo que los sefiores mantienen
sobre sus esclavos liberados, o el de los generales sobre sus soldados
licenciados. En ambos casos, existen leyes que obligan a los clientes a
seguir proporcionando ciertos servicios a sus patrones y prolongan,
aunque de forma debilitada, las anteriores relaciones de subordina-
cién y dependencia. No obstante, la institucionalizacién de este tipo
de relaciones interpersonales dista mucho de ser completa. Las ex-
pectativas que engendran acerca de la conducta entre las partes per-
miten amplios mdrgenes de indeterminacién o ambigiiedad. Estos
mdrgenes pueden ser mampulados por una parte para inducir nue-
vos compromisos y sentimientos de obligacién en la otra.

La relacién patrén-cliente, bajo distintas formas y con diversos
grados de institucionalizacién, tuvo un papel central en el funciona-
miento del Imperio romano, tanto a nivel global como local. No es
casualidad que los términos técnicos utilizados actualmente por los
socidlogos para designar este tipo de relacién interpersonal volunta-
ria procedan de las palabras latinas pasrocinium (patronus)y clientelae,
con las que los romanos designaban un amplio conjunto de vinculos
concretos entre partes desiguales. Los estudios sociolégicos indican
que las relaciones patrén-cliente surgen con més frecuencia en aque-
llos grupos humanos donde la limitacién al acceso de ciertos recur-
sos bésicos no goza de plena legitimacién legal o moral, pero estd de
hecho controlada por una minoria social de potenciales patrones. Es-
ta minorfa tiene un considerable margen de libertad para elegir quié-
nes pueden acceder a esos recursos. Los clientes agradecen su eleccién
aceptando la obligacién de apoyar indiscriminadamente los intereses
de su patrén con aportaciones personales y alabanza social. En el Im-
perio romano muchos recursos bdsicos como la tierra, el trabajo, los
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derechos civiles y ciertas capacidades sociales eran recursos escasos
controlados por las élites gobernantes locales o centrales. No es, pues,
de extrafar que la relacién patrén-cliente sirviera de fundamento a
practicamente todas las interacciones entre personas de distinto esta-
tus social. Incluso muchas formas de contratos, como los que vincu-
laban a un campesino arrendatario o a un jornalero rural con el pro-
pietario de las tierras que trabaja, tenfan casi siempre lugar en el
contexto de una previa relacién de patronazgo.

La familia patriarcal

La familia patriarcal es el grupo de solidaridad mds bésico y fun-
damental de todas las sociedades preindustriales que integran el Im-
perio romano . Las aldeas, las tribus, las poleis y las naciones estdn
constituidas por familias y sus administraciones o gobiernos actdan
siembre bajo el presupuesto de que todas las personas normales vi-
ven siempre dentro de un grupo familiar. Quienes carecen de fami-
lia son, casi por definicién, gente marginal. La familia patriarcal an-
tigua puede definirse como el grupo de solidaridad que crea un
varén (el padre o cabeza de familia) a partir de individuos que él
mismo engendra y cuya crianza y educacién controla. Se basa en el
poder que el contexto social otorga a algunos varones para que dis-
fruten de acceso sexual exclusivo a una o varias mujeres, que se con-
vierten asf en sus esposas legitimas. Los hijos nacidos de estas unio-
nes son hijos legitimos, a los que se reconoce el derecho a utilizar el
nombre y los bienes de su padre, y a heredar sus propiedades cuan-
do él muera. Los poderes puiblicos reconocen la autoridad del padre
sobre todos sus dependientes y le otorgan una gran autonomia en la
gestion de sus recursos y en la organizacién de la vida familiar.

En el antiguo Imperio romano, solo los varones libres tenfan de-
recho a crear una familia. Los esclavos estaban incluidos en la fami-
lia de sus amos, bien como miembros de segunda categoria, sin otro
derecho que la manutencién ', bien como una parte mds de la pro-
piedad. Entre los esclavos, las uniones sexuales carecian de recono-

17 Santiago Guijarro Oporto, Fidelidades en conflicto, Universidad Pontificia de
Salamanca, Salamanca 1998, pp. 47-161.

'* Significativamente, la palabra latina «familia» significaba el conjunto de escla-
vos y clientes de un varén libre. Ni el griego ni el latin disponen de un término que
designe lo que hoy dfa entendemos por familia, es decir, el grupo formado exclusiva-
mente por el padre, la(s) esposa(s) legitima(s) y sus hijos legitimos.
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cimiento legal, lo mismo que la relacién biolégica entre los proge-
nitores y sus hijos. Los hijos nacidos de una esclava eran esclavos del
amo de su madre, independientemente del estatus del padre. Las re-
laciones sexuales entre una mujer libre y un esclavo estaban absolu-
tamente prohibidas, por lo que solo en muy raras ocasiones existian
hijos biolégicos de este tipo de parejas.

Como ya se ha sefialado anteriormente, todas las sociedades ob-
jeto de este estudio tienen una orientacién cultural colectivista, es
decir, los sujetos que las componen tienden a identificarse y ser
identificados, no por sus rasgos o trayectorias individuales, sino por
su pertenencia grupal. Evidentemente, la identificacién mds fuerte
se produce con el grupo de socializacién primaria, que es, por defi-
nicién, el grupo donde el sujeto ha sido criado, ha aprendido a ha-
blar y ha asimilado las nociones y pricticas bdsicas que le permiten
relacionarse con el resto del mundo social. En el Imperio romano,
el grupo de socializacién primaria coincide en la inmensa mayoria
de los casos con el grupo familiar. Esta circunstancia favorece la
identificacion de los sujetos con la caracterizacion que de ellos hace
su propia familia y con los roles que la institucién familiar les asig-
na. En las familias patriarcales antiguas, la distribucién de los roles
se rige fundamentalmente por criterios relacionados con la diferen-
ciacién sexual. Esta forma de distribuir los roles familiares es una de
las précticas socioecondémicas que mds han contribuido a crear los
estereotipos patriarcales del varén y de la mujer, vigentes todavia en
gran parte de nuestro planeta”.

En muchos grupos humanos existen motivos de tipo demo-
gréfico y econémico para subrayar las diferencias entre los sexos y
construir unos estereotipos culturales del varén y de la mujer que le-
gitimen ciertas formas de control social sobre su capacidad de re-
produccién. Estas formas de control se basan en el hecho de que la
tasa de crecimiento de una poblacién estd criticamente condiciona-

" La antropologia contempordnea distingue claramente entre los conceptos de
«sexo» y «géneron. El concepto de «sexo» se refiere a los tipos de constitucién orgdni-
ca'y anatémica que posibilitan la reproduccién bioldgica de los seres humanos. El con-
cepto de «género» se refiere, por su parte, a los complejos de categorfas, funciones y
valoraciones con los que una cultura caracteriza a los distintos tipos sexuales. La dis-
tincién entre sexo y género es absolutamente necesaria, pues todas las ciencias del
hombre constatan que una gran parte de las caracteristicas fisicas, psiquicas y morales
atribuidas por una sociedad a la naturaleza femenina y masculina respectivamente, no
dependen de la constitucién sexual de las personas, sino de la constitucién social de
las instituciones que configuran la vida de esas personas.
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da por el nimero de mujeres fértiles que posee, pero no por el de
varones®. En efecto, mientras que un solo varén puede engendrar
casi tantos hijos biolégicos como el nimero de mujeres a las que tie-
ne acceso sexual, una mujer solo puede dar a luz un hijo (excepcio-
nalmente alguno mds) cada uno o dos afios. As{ pues el incremento
anual de una poblacién aislada que cuente con al menos un varén
en edad reproductora seria como méximo aproximadamente igual al
ndmero de mujeres fértiles que posee. Esta disimetria radical entre
las aportaciones masculina y femenina al mantenimiento de la espe-
cie aparece sociolégica y culturalmente reflejada en el afin y la preo-
cupacioén de casi todos los grupos humanos por controlar la capaci-
dad reproductiva de las mujeres. Como veremos a continuacién, la
familia patriarcal representa una forma sociocultural especifica de
ejercer este control.

Desde el punto de vista econémico, la familia patriarcal es una
unidad de produccién orientada a mantener y a perpetuar mediante
su propia reproduccién el grupo de productores que la forman. Para
conseguir este objetivo, debe ser capaz de ajustar convenientemente
el ndmero de sus miembros y la produccién de bienes con los que es-
tos se mantienen. De acuerdo con lo explicado en los pérrafos prece-
dentes, una de las estrategias mds sencilla para promover dicho ajus-
te es el control de la poblacién femenina. Las familias patriarcales
controlan su poblacién femenina mediante la elaboracién de toda
una serie de conceptos, valores y pricticas culturales que les permi-
ten tratar a la mujer como un bien intercambiable. El grupo familiar
tiene poder y legitimacién ideolégica para desprenderse de las muje-
res nacidas en su seno y adquirir del exterior aquellas mujeres que de-
sea dedicar a su propia reproduccién?®. Con esta estrategia de inter-
cambios la familia pueden ganar o perder riqueza material (dote,
precio de la novia) y simbdlica (honor, influencia, alianzas), pero en
cualquier caso se asegura la capacidad de modificar el ndmero de
mujeres fértiles que viven en su seno. Evidentemente, cuanto més ri-
cay poderosa sea una familia, més posibilidades tendra de colocar sus
mujeres en otros grupos familiares y obtener para s la cantidad y cua-

* Claude Meillassoux, Mujeres, graneros y capitales: Economia doméstica y capira-
lismo, Siglo XXI, México 1989, pp. 8-135; Marvin Harris, Vacas, cerdos, guerras y bru-
jas. Los enigmas de la cultura, Alianza, Madrid 1980, pp. 64-78.

2! La prohibicién o el tabd del incesto, que rige en la mayorfa de las sociedades
patriarcales, es una forma de legitimar la conversién de la mujer en un bien inter-
cambiable.
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lidad de reproductoras humanas que considere conveniente. Ahora
bien, en su condicién de bienes intercambiables, las mujeres no es-
tdn vinculadas al grupo familiar del mismo modo en que lo estdn los
varones. Mientras los varones permanecen de por vida en el grupo
donde han nacido, las mujeres deben abandonar el suyo para inte-
grarse en la familia de su marido. Se puede, por tanto, afirmar que la
identidad de una familia patriarcal se define esencialmente por las su-
cesivas generaciones de varones nacidos en su seno. A ellos se vincu-
lan de forma relativamente precaria las madres y esposas procedentes
del exogrupo, y de forma temporal, las hijas solteras. La identidad del
grupo familiar es, pues, de cardcter patrilineal: estd exclusivamente
definida por su poblacién masculina y se transmite de una genera-
cién a otra por via masculina.

La familia patriarcal antigua vive esencialmente de lo que ella
misma produce. Su permanencia en el tiempo depende, por tanto,
de su capacidad para mantener y transmitir de una generacién a otra
su patrimonio productivo. En las sociedades agrarias preindustriales,
el patrimonio productivo de la mayor parte de las familias estd for-
mado por tierras de cultivo, pero también puede incluir o consistir
en otros bienes, como por ejemplo, ganado, talleres, herramientas,
conocimiento especializado, etc. Como era de esperar, dicho patri-
monio se transmite preferentemente entre los miembros estables del
grupo, es decir, entre los varones. Aunque habitualmente las hijas re-
ciben una dote en el momento de dejar su familia de origen para
contraer matrimonio, el valor de la misma suele ser muy inferior al
de las propiedades que heredardn sus hermanos. En las sociedades
agrarias preindustriales, las dotes de las hijas consisten preferente-
mente en ciertos tipos de bienes muebles, como vestidos, cacharros,
joyas, esclavos y dinero, mientras que la tierra y demds propiedad
productiva se reserva integramente para la herencia de los hijos va-
rones. Si no hay hijos varones, se procura que las hijas herederas se
casen con primos o tios paternos a fin de que el patrimonio no sal-
ga de la linea masculina del padre.

El interés por mantener un patrimonio familiar suficiente a tra-
vés de las generaciones es, con toda probabilidad, la razén bésica sub-
yacente al tipo de praxis sexual que caracteriza a las sociedades pa-
triarcales. Esta praxis regula de forma muy estricta el acceso sexual de
los varones a las mujeres adquiridas por el grupo para ser madres
de hijos legitimos, es decir, con derecho a heredar. Ningtin varén es-
t4 autorizado a tener relaciones sexuales con una esposa legitima de
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otro varén. Sin embargo, cualquier varén puede tener relaciones se-
xuales con sus esclavas o con prostitutas sin incurrir en delito o falta
moral, ya que los hijos de estas mujeres carecen de cualquier derecho
sobre el patrimonio de sus padres biolégicos. Los primeros heredan
la condicién de esclavitud de su madre. Los segundos son bastardos
que absolutamente nada pueden reclamar a su progenitor.

Desde la perspectiva de esta praxis sexual patriarcal, las mujeres
se dividen en dos grandes grupos: por una parte, las esposas legiti-
mas y las jévenes destinadas a serlo, por otra, las esclavas y las mu-
jeres que viven fuera de la institucién familiar. Las del primer grupo
deben limitar toda su vida sexual a las relaciones con su esposo. Las
del segundo pueden tener relaciones sexuales con muchos varones,
pero normalmente no son ellas quienes los eligen. Si son esclavas,
deben someterse también en esto a la voluntad de sus amos; si son
libres pero viven fuera de la institucién familiar, dificilmente pue-
den evitar ejercer como prostitutas o ser tratadas como tales, ya que
su situacién marginal y desprotegida las marca como presa sexual
disponible para cualquier varén. Esta forma de articular los diferen-
tes tipos de relaciones sexuales permitidas confiere a los varones la
capacidad de controlar el nimero de sus descendientes legitimos sin
negarse la satisfaccién de su deseo sexual. Basta con que sepan ele-
gir el tipo de mujer que en cada caso les conviene: una esposa legi-
tima, si quieren engendrar herederos, una esclava o una prostituta,
en caso contrario.

En las sociedades patriarcales, la virginidad de las jévenes solteras
y la fidelidad sexual de las esposas son las tnicas garantias de que los
hijos nacidos en los grupos familiares que las eligen como reproduc-
toras sean efectivamente legitimos. De ahi el afén generalizado de pa-
dres, hermanos y maridos por controlar la sexualidad de sus hijas,
hermanas y esposas respectivas. Este afdn es, seguramente, la razén
fundamental por la que las culturas patriarcales tienden a restringir
los roles y funciones sociales de la mujer al dmbito estrictamente do-
méstico, donde se reduce méximamente la posibilidad de que traten
con varones del exogrupo. La tendencia a delimitar el espacio vital de
la mujer al entorno de la casa introduce un rasgo diferenciador entre
los géneros de importantes consecuencias sociales y culturales. En
efecto, mientras que la concepcién patriarcal del varén incorpora sin
problemas todo tipo de roles y funciones extrafamiliares, la idea de
mujer estd integramente dominada por su funcién reproductora y li-
mitada a su papel intrafamiliar. Un varén puede ser guerrero, politi-
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co, sacerdote o profesional ademds de padre de familia, puede reali-
zar tareas que le alejen del espacio familiar y que le expongan a una
interaccién social variada sin que nadie lo considere incompatible
con su rol de padre. Una madre de familia, por el contrario, encon-
trard grandes dificultades para realizar actividades en el espacio pu-
blico sin despertar rechazo o sospecha. La identidad patriarcal mas-
culina incluye una gran variedad de posibles roles y funciones que
enriquecen la personalidad de los varones. La identidad patriarcal fe-
menina, por el contrario, solo incluye la funcién reproductora y los
papeles de madre y esposa.

La estructura patriarcal coloca a la mujer en una posicién de cla-
ra subordinacién y dependencia respecto al varén. El hecho de que la
socializacién primaria, tanto de mujeres como de varones, tenga lugar
en el seno de la familia patriarcal favorece la aceptacién generalizada
de este estado de cosas como algo natural. Sin embargo, como ya se
indic6 en un apartado anterior, esta tendencia no es, en modo algu-
no, absoluta ni determinante. En todas las sociedades antiguas existen
espacios, tiempos y sectores de actividad propiamente femeninos que
permiten a las mujeres comunicarse y compartir experiencias sin ser
controladas por los varones. Con mucha frecuencia, este tipo de en-
cuentros se convierte en matriz de creaciones culturales especifica-
mente femeninas que por el mero hecho de no adaptarse plenamente
a los estereotipos patriarcales de los géneros posibilitan actitudes de re-
sistencia e impulsos de cambio. Sabemos, de hecho, que, durante el
periodo helenistico en Oriente y el final de la época republicana en
Occidente, el elemento femenino de la poblacién mediterrdnea urba-
na manifiesta notables signos de emancipacién. Las asociaciones, de
las que trataremos a continuacion, fueron, probablemente, uno de los
contextos sociales donde tales manifestaciones tuvieron mds oportu-
nidades de desarrollarse. Esta tendencia global parece haber tenido ex-
presiones particulares especificas en algunos grupos cristianos sociolé-
gicamente configurados como asociaciones.

d. El dmbito piblico (politico) y las asociaciones

Para que la familia patriarcal exista y perdure como unidad so-
cial bdsica es necesario que las instituciones a través de las que se or-
dena el conjunto de la vida social reconozcan y respeten un nivel su-
ficiente de autonomia familiar. A las sociedades que cumplen esta
condicién las denominaremos «sociedades patriarcales». En tanto en
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cuanto todos o casi todos los miembros de las élites gobernantes ha-
yan nacido y hayan sido sometidos al proceso de socializacién pri-
maria en el seno de una familia patriarcal, las instituciones desde las
que ejercen el poder tenderdn a asumir y respetar un cierto grado de
independencia familiar, al menos para las familias de esas mismas
élites. Sin embargo, en la medida en que el gobierno central se con-
solide y per51ga objetivos ajenos a los intereses de la familia patriar-
cal, aparecerdn tensiones de diferentes tlpOS e intensidades entre las
instituciones de gobierno y la autonomfa familiar.

Denominamos «dmbito publico» o «politico» al espacio de inte-
raccién social donde el poder de las instituciones de gobierno pre-
valece sobre los intereses de los grupos familiares, y «4mbito domés-
tico» o «privado» a aquel donde prevalece la autonomia familiar.
Evidentemente, estas definiciones permiten un margen considerable
de ambigiiedad. La percepcién de lo que es un nivel suficiente de
autonomfa familiar puede variar de una sociedad a otra y de un sec-
tor social a otro dentro de una misma sociedad. Normalmente, las
familias de la clase dirigente exigen para si un mayor nivel de auto-
nomia que el que estdn dispuestas a reconocer para el resto de los
grupos familiares. Por otra parte, las limitaciones que las élites go-
bernantes imponen a la autonomfa familiar no son siempre del mis-
mo tipo. Asf, por ejemplo, la mayorfa de las sociedades patriarcales
agrarias recortan considerablemente la autonomia econémica de las
familias campesinas imponiéndoles la obligacién de contribuir al
mantenimiento de las élites. Por su parte, las sociedades patriarcales
embarcadas en proyectos de expansién militar suelen recortar la au-
tonomfa demografica de las familias exigiéndoles que envien hijos
jovenes a la guerra. Las variaciones estdn también presentes en el
dmbito del Mediterrdneo antiguo y dentro incluso del Imperio ro-
mano. Las poleis griegas recortaban la autoridad de los padres de fa-
milia en su funcién de jueces negindoles el derecho a castigar con la
muerte a sus esposas, hijos o esclavos. Los romanos, sin embargo, les
reconocian semejante potestad. Entre los judios, la limitacién de la
autoridad del padre provenia, sobre todo, de la prevalencia absoluta
que la tradicién politico-religiosa de este pueblo concedia a la Ley
de Dios. Los padres judios estaban obligados a socializar a sus hijos
en el universo simbdlico de esta tradicién y en la forma de vida pres-
crita por la Ley. Semejante grado de intromisién en la educacién de
los hijos menores de edad dificilmente habria sido admitido por las
familias de tradicién cultural grecorromana.
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Entre lo publico y lo privado existen siempre formas relativa-
mente ambiguas de interaccién social que no pertenecen claramen-
te a ninguno de estos dos dmbitos, pero que facilitan o canalizan la
comunicacién entre los mismos. Entre las mds relevantes y genera-
lizadas estdn las distintas relaciones interpersonales voluntarias estu-
diadas con anterioridad —la relacién patrén-cliente y la relacién de
amistad—. Este tipo de vinculos permite, por una parte, que el po-
der politico favorezca de forma selectiva los intereses de ciertas fa-
milias, y por otra, que la fidelidad a los amigos o patrones podero-
sos prevalezca sobre la obligacién de los individuos a servir los
intereses de sus familias.

Otra de estas formas ambiguas de interaccién social que no perte-
necen claramente ni al dmbito politico ni al doméstico es el asocia-
cionismo. El asociacionismo es una forma de pertenencia grupal que
presupone cierto grado de voluntariedad. Es decir, las personas aso-
ciadas no han sido pasivamente adscritas al grupo (asociacién) por el
entorno social, sino que, en mayor o menor grado, han optado per-
sonalmente por pertenecer a él. Este es uno de los rasgos por los que
las asociaciones se diferencian mds claramente de los grupos familia-
res. Desde el periodo helenistico en adelante, uno de los rasgos mis
caracteristicos de la vida urbana, tanto en Italia como en toda la cuen-
ca del Mediterrdneo oriental, es la proliferacién de asociaciones*. Ha-
bia asociaciones profesionales, culticas, funerarias, filoséficas, asocia-
ciones de inmigrantes, asociaciones formadas por los libertos de una
familia, etc. Los objetivos perseguidos por las asociaciones eran tam-
bién variados: promocionar una determinada actividad profesional,
dar culto a alguna divinidad, iniciarse en un misterio, compartir una
forma de vida filoséfica, asegurar ritos funerarios adecuados a todos
los miembros, celebrar banquetes periédicos, etc. Aunque en algunos
lugares y momentos hubo asociaciones con vocacién claramente poli-
tica, como, por ejemplo, el fariseismo de la época hasmonea, desde
mediados del siglo 1a.C. en adelante, la tendencia general de todas las
autoridades, tanto imperiales como locales, fue prohibir cualquier ti-
po de movimiento asociacionista que intentara intervenir en los asun-
tos de gobierno. En la época en la que nace el cristianismo, toda aso-
ciacién legal debia ser, por definicién, una asociacién apolitica.

2 John S. Kloppenborg y Stephen G. Wilson (eds.), Voluntary Associations in the
Graeco-Roman World, Routledge, Londres 1996; Carmen Bernabé Ubieta, «Asocia-
ciones y Familias en el Mundo del Cristianismo Primitivo. Nota Bibliografica», Estu-
dios Biblicos 64 (2006) 99-125.
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A pesar de su cardcter apolitico, la organizacién interna de las
asociaciones solia estar inspirada en modelos de organizacién politi-
ca, especialmente en los de la politica municipal. Los términos con
los que se designan las instituciones y los cargos vigentes en la aso-
ciacién proceden, generalmente, de la vida publica. Esto no impe-
dia en absoluto que en ciertos contextos de la vida intragrupal tam-
bién se hiciera un uso frecuente de términos propios del dmbito
familiar. Uno de los mds atestiguados en contextos retdricos y ex-
hortativos es <hermano-a». En la mayoria de los casos, los miembros
asociados celebraban reuniones periédicas en las que se realizaban
las actividades propias del objetivo de la asociacién —compartir me-
sa, recaudar fondos para ritos funerarios, sacrificar a las divinida-
des—. Los lugares de reunién podian ser varios. Habitualmente eran
salas de dimensiones adecuadas pertenecientes a casas particulares,
edificios publicos, como por ejemplo las construcciones anexas a los
templos, o complejos de apartamentos, como por ejemplo ciertos
espacios de uso comun para los vecinos. Muchos de estos lugares se
alquilaban para la ocasién y podian ser usados rotativamente por va-
rias asociaciones. Generalmente, la asociacién no estaba identifica-
da con su lugar de reunién, que podia cambiar por razones précti-
cas o coyunturales. Solamente las asociaciones creadas en torno a
cultos muy locales o aquellas formadas por la servidumbre o clien-
tela de una familia solfan tener sitios fijos de reunién.

Honor y vergiienza

Seglin numerosos estudios antropolégicos de tipo comparativo,
las sociedades preindustriales del entorno del Mediterrdneo com-
parten todo un complejo de elementos culturales que gira en torno
a las nociones de «honor» y de «vergiienza», y juega un papel central
tanto en el comportamiento de las personas como en el de los gru-
pos®. El fundamento psicosocial de este complejo parece estar en la
forma en que la familia patriarcal mediterranea reconfigura uno de
valores centrales de las culturas de orientacién colectivista, a saber,
el reconocimiento social.

De acuerdo con lo expuesto en apartados anteriores, en las cultu-
ras de orientacién colectivista, la concepcién que una persona se for-

» Bruce J. Malina, E/ mundo del Nuevo lestamento. Perspectivas desde la antropo-
logta cultural, Verbo Divino, Estella 1995, pp. 45-83; Esther Miquel, Amigos de escla-
vos, prostitutas y pecadores, Verbo Divino, Estella 2007, pp. 51-60.
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ma de su propia identidad se basa esencialmente en la percepcién que
tiene acerca de cémo la caracteriza y evalda su entorno social. Esta
percepcién no solo afecta de forma directa y positiva a su autoestima
personal, sino también a sus expectativas acerca de la confianza que
puede depositar en dicho entorno. No es, pues, extrafio que uno de
los valores més importantes para todos los sujetos socializados en este
tipo de culturas sea poder constatar que su entorno humano les apre-
cia o reconoce como personas valiosas. El sujeto que se siente valora-
do por el grupo al que pertenece experimenta satisfaccién y seguridad.
Satisfaccidon porque, al aceptar la caracterizaciéon que de él hace el gru-
po, puede asentir interiormente a la valoracién positiva que este le
manifiesta. Seguridad, porque el valor que le concede el grupo le ga-
rantiza su apoyo y colaboracién. En sociedades con bajo desarrollo
técnico o institucional, las adhesiones personales son el mejor seguro
contra cualquier contingencia. Evidentemente, cuanto mayor sea el
anhelo de las personas por obtener reconocimiento social mds inten-
tardn conformarse a las normas y valores grupales, lo cual contribuye
a reforzar la moral grupal. Las sociedades de orientacién cultural co-
lectivista utilizan la expresién institucionalizada de reconocimiento
social como una forma de agasajar o recompensar a las personas que
cumplen con las expectativas sociales de forma eminente. En las so-
ciedades mediterrdneas antiguas, las formas més frecuentes de expre-
sar reconocimiento social son los encomios o alabanzas publicas, la
dedicacién de inscripciones o estatuas y la gran variedad de rituales de
exaltacién —coronaciones, desfiles, saludos solemnes—.

Una forma ficil de obtener reconocimiento social es el ejercicio
del patronazgo. Como hemos visto antes, los clientes tienen la obli-
gacién moral de agradecer los favores de su patrén expresindole pu-
blicamente su reconocimiento. Pero quienes tienen suficiente riqueza
o poder pueden obtener un reconocimiento social mds visible y com-
pleto convirtiéndose en benefactores de todo un grupo. En el contex-
to de la tradicién griega clésica, la beneficencia suele realizarse a favor
de uno de los grupos de pertenencia del benefactor —el vecindario, los
colegas de la asociacién, la aldea o, incluso, la pdlis—. En el contexto
de la cultura romana, existe también la beneficencia a favor de grupos
o colectivos a los que no pertenece el benefactor, aunque en estos ca-
sos es siempre entendida en términos de relacién de patronazgo™

* Stephan J. Joubert, «<One Form of Social Exchange or Two? “Euergetism”, Pa-
tronage, and Testament Studies», Biblical Theology Bullerin 31 (2001) 17-25.
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Uno de los ejemplos mds conocidos es el patronazgo ejercido por
miembros de la élite o de la administracién romana sobre ciudades de
las provincias.

El honor es la forma especifica que reviste el valor del reconoci-
miento social en las culturas mediterrdneas preindustriales. La mayorfa
de sus rasgos especificos parecen estar relacionados con la omnipresen-
cia y fortaleza de la familia patriarcal. Se trata, en efecto, de sociedades
en las que las instituciones de gobierno carecen de voluntad o de me-
dios eficaces para imponer su autoridad en el interior de las familias y
en ciertos 4mbitos de la interaccién interfamiliar. La falta de control
externo permite que crezca la tendencia de las familias a competir en-
tre si, persiguiendo de forma exclusiva sus intereses particulares. Este
dinamismo de rivalidad intergrupal refuerza todavia mds el vinculo de
pertenencia familiar y la consiguiente identificacién del sujeto con la
institucién familiar. En estas circunstancias el reconocimiento social
deja de ser un valor referido esencialmente al individuo para transfor-
marse en un valor familiar que se comparte entre todos los miembros
del grupo y se transmite de una generacion a otra como si fuera una
propiedad. El valor colectivista del reconocimiento social asi encarna-
do en la institucionalizacién familiar de las culturas mediterraneas
preindustriales es lo que los antropdlogos denominan «honor.

Dentro de este contexto cultural, los roles y funciones intrafa-
miliares adquieren tanto peso en la configuracién de las identidades
personales que condicionan la actitud y el comportamiento social
de los individuos incluso fuera del 4mbito doméstico. Los varones
adultos se presentan ante toda la sociedad como cabezas de familia
y asumen que el reconocimiento social que desean depende funda-
mentalmente de su capacidad para ejercer adecuadamente las fun-
ciones propias de ese rol. Por eso se esfuerzan en dar pruebas cons-
tantes de su capacidad para defender los intereses de sus familias,
dirigir los asuntos de su casa y controlar la sexualidad de sus muje-
res. La importancia que el control de la sexualidad femenina tiene
para los varones de las sociedades patriarcales la convierte en el cam-
po de batalla predilecto de las confrontaciones entre grupos fami-
liares. Tanto es asi que la manera més contundente en la que un va-
rén puede exhibir su poder sobre una familia rival es mostrar que
sus mujeres pueden ser seducidas. De forma correspondiente, la
mayor merma a su honor que puede sufrir un varén es verse obli-
gado a reconocer que su esposa, su hija o su hermana ha sido sedu-
cida por un rival.
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Dado que la moral patriarcal prescribe la reclusién doméstica de
las hijas y las esposas, las oportunidades que tiene una mujer de reci-
bir reconocimiento social son casi nulas. De aqui que el honor de una
mujer honorable se identifique simplemente con el honor de su gru-
po familiar. Ahora bien, aunque ella no pueda hacer méritos publicos
para acrecentarlo, el entorno social si podria considerarla culpable de
perderlo. Bastarfa con que su actitud suscitara la sospecha de que no
se preocupa lo suficiente por evitar cualquier ocasién de ser seduci-
da®. Puesto que lo tnico que pueden hacer las mujeres de una socie-
dad patriarcal para preservar el honor de sus familias es preocuparse
por no perderlo, no es extrano que la moral social compartida haya
hecho de esa preocupacién la virtud femenina por excelencia. Este es
precisamente el sentido del concepto mediterrdneo de la «vergiienzar.
Tener vergienza es, pues, tener una actitud de constante preocupa-
cién por que la propia conducta no merme el honor de la familia*.
Los signos externos de esta virtud son el recato, la modestia, el sﬂen-
cio, la disponibilidad a obedecer, la ausencia de deseos propios, es de-
cir, todas aquellas actitudes y conductas que alejan a la mujer de la ac-
tividad publica donde podria evadir el control del cabeza de familia y
encontrarse con varones del exogrupo.

3. Religién, moral y filosofia

Antes de estudiar el panorama religioso del Imperio romano en el
que surge el cristianismo, es preciso hacer algunas aclaraciones acerca
del término «religién». Este término deriva de la palabra latina refigio,
pero el significado que corrientemente se le atribuye en nuestros dfas
es muy distinto al significado que la palabra original tenfa entre los ro-
manos. Los romanos llamaban religio a la relacién correcta con los
dioses y consideraban que sus propias pricticas rituales ejemplificaban
en grado méximo dicha correccién. Por contraste llamaban superstitio
a todos aquellos ritos fordneos que chocaban con la nocién romana

» Segtin esta légica, las mujeres que viven al margen de una familia —aquellas a
las que la sociedad considera o trata como prostitutas— carecen totalmente de honor:
Esther Miquel, ép. cit., pp. 70-73.

2 Esta definicidn no incluye la acepcién del término «vergiienza» en la expresién
«sentir vergiienza». Sentir verglienza es sufrir emocionalmente por haber hecho o pre-
senciado algo que merma el honor del grupo. Aqui, la vergiienza no es una actitud,
sino una emocién que solo aparece en determinadas circunstancias. Véase Joseph
Plevnik, «<Honor/Shame», en John J. Pilch y Bruce J. Malina (ed.), Handbook of Bi-
blical Social Values, Hendrickson, Peabody 1993, pp. 106-115.
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de «correcciény. A lo largo de su historia, Roma fue incluyendo en la
nocién de religio bastantes formas de culto provenientes de los terri-
torios sometidos. Algunas, como las griegas, fueron incorporadas sin
modificaciones, mientras que otras sufrieron un proceso mds o menos
intenso de romanizacién. Finalmente, es importante constatar que la
categorizacién romana de los cultos siempre permiti6é un cierto mar-
gen de ambigiiedad. Entre los cultos que se practicaban en Roma ha-
bia muchos que no tenfan el estatus de religio, pero que gozaban de la
tolerancia implicita, aunque siempre condicional, de las autoridades.
Estas se reservaban el derecho a cambiar en cualquier momento su ac-
titud y declararlas supersticiones perniciosas, lo que normalmente im-
plicaba la adopcién de medidas legales para su erradicacién. Cual-
quier culto que levantara sospechas de promover inestabilidad politica
o social se arriesgaba a sufrir este destino.

Uno de los objetivos mis tenazmente perseguidos por los autores
cristianos de los primeros siglos es, precisamente, el reconocimiento
del cristianismo como religio. Sin embargo, esta reivindicacién fue
pronto superada por la proclamacién de la religio cristiana como la
tnica religio verdadera. El significado del término castellano «religién»
—y sus equivalentes en las demds lenguas occidentales— es el resultado
de una ampliacién asistemdtica de la nocién de religio asi acaparada
por los cristianos. En Occidente se ha ido aplicando el término «reli-
gién» a casi cualquier conjunto de pricricas rituales y creencias que
pueda considerarse semejante, desde algiin punto de vista, con el cris-
tianismo. La ambigiiedad significativa que ha generado esta prictica
lingiiistica es incompatible con cualquier aproximacién cientifica al
fenémeno cultural. Muchos estudiosos han intentado superarla pro-
poniendo definiciones técnicas bien construidas del término «reli-
gién». Nosotros haremos nuestra propia propuesta, que puede consi-
derarse inspirada en las reflexiones de Peter L. Berger”

La terminologia que se utilizard en este estudio introductorio se si-
tia intencionadamente al nivel més alto posible de generalidad a fin
de ser compatible con el mayor niimero posible de investigaciones es-
pecializadas sobre el tema. Las nociones fundamentales de las que par-
te distinguen entre experiencia o realidad de la vida cotidiana y expe-
riencia o realidad trascendente. La primera consiste, como su nombre

7 Peter L. Berger, The Sacred Canopy. Elements of a Sociology of Religion, Double-
day, Nueva York 1967, pp. 3-28. Para una elaboracién mds detallada de estos con-
ceptos, véase Esther Miquel, 6p. cit., pp. 23-38.
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indica, en la totalidad de las relaciones técnicas, practicas y cognosci-
tivas que una determinada cultura mantiene con su entorno vital. La
segunda es simplemente la experiencia o realidad complementaria, o
dicho de otro modo, el conjunto de experiencias que transcienden la
vida cotidiana y la realidad que se percibe, intuye o induce a partir de
cllas. Puesto que cada cultura tiene una forma de vida propia, su ex-
periencia de la vida cotidiana y, por oposicién, su experiencia de lo
trascendente es también propia. Unas culturas experimentan lo tras-
cendente en fendmenos que nosotros, hoy dia, calificamos simple-
mente como naturales (la tormenta, el terremoto, los ciclos biolégicos
o estacionales...), otras, en experiencias de tipo extdtico (suefos, vi-
siones...), otras, en la contemplacién intelectual, y otras, en la encar-
nacién humana de la excelencia moral, o en los poderes extraordina-
rios exhibidos por ciertas personas (sanar, realizar prodigios).

Asumiendo esta distincién entre lo cotidiano y lo trascendente,
atribuiremos a los términos «religioso/a» y «religién» los significados
técnicos siguientes: Calificaremos de «religioso/a» a cualquier com-
portamiento, prictica, actitud, conocimiento, objeto, emocién, sen-
timiento o idea que haga referencia directa a la experiencia o realidad
trascendente. Reservaremos el término «religién» para las elaboracio-
nes culturales sistemdticas de lo que en cada caso constituye ese 4m-
bito de la vida humana caracterizado como religioso. Estas elabora-
ciones suelen comprender un sistema de creencias acerca de lo
trascendente, un sistema de pricticas mediante las que relacionarse
con lo trascendente y una clasificacién de las personas desde el pun-
to de vista de su estatus religioso.

De acuerdo con las definiciones propuestas, lo religioso y la re-
ligién son siempre fenémenos sociales, es decir, ninguna persona in-
dividual podria tener creencias religiosas o realizar pricticas de ca-
rdcter religioso si el grupo humano donde ha sido socializada no le
hubiera ensenado a distinguir entre lo cotidiano y lo trascendente.
La dimensién social de lo que hemos definido como religién es to-
davia mds evidente, pues toda elaboracién cultural sistemdtica pre-
supone una sociedad suficientemente compleja para mantener al
grupo de expertos religiosos encargado de realizar esa tarea®. Cier-

# Se tienen datos, por ejemplo, de que el discurso romano en torno a la religio
surge al mismo tiempo que las reformas legales orientadas a establecer la identidad so-
cial de los expertos religiosos y a definir su autoridad en relacién con la autoridad po-
litica: Mary Beard, John North y Simon R. E Price, Religions of Rome. Vol. 1. History,
Cambridge University Press, Cambridge 1998, pp. 149-156.
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tamente, la innovacién religiosa puede originarse en experiencias
individuales de tipo marginal en las que el sujeto cree descubrir una
manifestacidén novedosa de una realidad trascendente. Pero en tanto
en cuanto el grupo no reconozca el cardcter religioso de dicha reali-
dad, la experiencia individual seguird siendo algo meramente mar-
ginal, algo a lo que la visién del mundo compartida por el grupo es
incapaz de dar significado.

En el contexto social donde nace el cristianismo podemos sefia-
lar dos tipos de elaboracién cultural de la experiencia trascendente.
El més extendido y socialmente relevante es el representado por las
diversas religiones tradicionales (y todas aquellas innovaciones reli-
glosas que pretenden fundamentarse en una trad1c10n) El mds mi-
noritario es el que ofrece la reflexién y la praxis sistemdtica de algu-
nas personalidades o corrientes filoséficas. Su diferencia principal es
la forma como uno y otro pretende legitimarse: mediante la tradi-
cién, en un caso, mediante la argumentacién y el ejemplo ético de
filésofos concretos, en el otro. Es necesario, sin embargo, senalar,
que la experiencia religiosa elaborada por algunas filosofias, como la
platdnica, llegé a convertirse, con el paso del tiempo, en una autén-
tica tradicién religiosa.

a. Religion

Todas las tradiciones religiosas con las que el cristianismo nacien-
te tiene la ocasién de encontrarse durante el proceso de su expansién
por el Imperio tienen una serie de rasgos comunes. En primer lugar,
conciben la realidad trascendente como una sociedad de seres divinos
y semidivinos con rasgos psicolégicos humanos. Estos seres se carac-
terizan fundamentalmente por poseer poderes extraordinarios que les
permiten intervenir a voluntad en diversos aspectos del acontecer cds-
mico y de la vida humana. Muchas de estas tradiciones senalan a al-
gtn dios o grupo primigenio de dioses como responsable total o par-
cial de la creacién. Otras, atribuyen a seres divinos individuales el
control sobre ciertos sectores o aspectos especificos del funciona-
miento del mundo. Esta concepcidn social y colectiva de la divinidad
que comparten todos los pueblos antiguos del Mediterrdneo permi-
tié que religiones procedentes de distintas partes del Imperio unieran,
fusionaran, ampliaran o identificaran sus diferentes panteones sin ne-
cesidad de romper con sus practicas y creencias tradiciones. El proce-
so de identificacién mds logrado, aunque no completo, es el que lle-
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va a cabo la religién romana entre sus dioses y los del pantedén griego.
El proceso de integracién mds perturbador es el que lleva a cabo el
cristianismo degradando la totalidad de los dioses paganos a la cate-
gorfa de demonios. Es importante constatar en este punto que ni el
judaismo ni el cristianismo del siglo I son monoteistas en el sentido
estricto que este término ha llegado a tener después. Ambos admiten
la existencia de multitud de seres espirituales con poderes extraordi-
narios (dngeles, demonios, espiritus) que si bien son considerados in-
feriores al dios de Israel o al Padre de Jesus, tienen un estatus su-
prahumano equivalente al de muchos dioses y semidioses paganos?.
Lo que distingue al judaismo y al cristianismo del politeismo comtin
en su entorno es que prohiben dar culto a dioses extranjeros.

Para todas estas tradiciones religiosas, la forma mds habitual de
que el ser humano establezca relaciones con los seres divinos es la
préctica sacrificial . Aunque el modelo tradicional de esta prictica
es el sacrificio cruento de animales, en las épocas helenistica y ro-
mana aparece cada vez con mds frecuencia sustituido por otro tipo
de ofrendas, como alimentos de origen vegetal (panes, tortas), liba-
ciones y humos perfumados. Los sacrificios de animales seguian te-
niendo vigencia, pero solo en el contexto de ciertos ritos especiales
o en grandes festividades. En algunos tipos de sacrificios, como las
oblaciones de los judios, la ofrenda se destinaba en su totalidad al
dios —el animal o los alimentos vegetales eran consumidos por el
fuego, las bebidas derramadas sobre la tierra, el perfume dispersado
en forma de humo—. Pero la prictica més frecuente era que los par-
ticipantes consumieran la mayor parte de los alimentos dedicados a
los dioses. A estos se destinaba una porcién especial que era destrui-
da o consumida por los sacerdotes.

Otras formas reconocidas de relacién entre el mundo humano y
lo trascendente en todas las sociedades antiguas del entorno medite-
rrdneo son: (1) los contactos de tipo extdtico (suefio, trance, pose-
sién), que suelen operar como contextos privilegiados para que se pro-
duzcan revelaciones divinas; (2) la adivinacién, que puede estar
basada en técnicas muy diversas (observacién del vuelo de las aves,
inspeccién de las entrafias de animales sacrificados, ciertos juegos de

?» Peter Hayman, «Monotheism — A Misused Word in Jewish Studies?», Journal
of Jewish Studlies 42 (1981) 1-15.

3 Hans-Josef Klauck, The Religious Context of Early Christianity. A Guide to Graeco-
Roman Religions, Fortress, Minneapolis 2003, pp. 12-23.
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suertes, interpretacién de acontecimientos histéricos o politicos, etc.);
(3) la oracién en sus distintas modalidades (invocacidn, alabanza, pe-
ticién, confesion, etc.); y (4) numerosas técnicas rituales a través de las
cuales se cree poder constrefiir o dirigir la accién de ciertas entidades
espirituales, normalmente de rango inferior, o se confia influir de for-
ma poderosa en la voluntad de algunos dioses o semidioses.

Aunque todos estos tipos de creencias y pricticas pertenecen al
acervo cultural comun de las sociedades mediterrdneas de la época ro-
mana, no todas eran consideradas legitimas por todas las religiones
tradicionales. Asi, por ejemplo, las autoridades romanas prohibian
cualquier prictica adivinatoria que pudiera poner en peligro la esta-
bilidad de la sociedad o del Estado. La Ley judia prohibia cualquier
ritual dirigido a dioses extranjeros o a seres espirituales distintos de
Yahvé. Las autoridades correspondientes no rechazan las creencias
que sustentan estas practicas, sino, precisamente porque las aceptan y
porque saben que la mayoria de la poblacién las comparte, intentan
controlar sus posibles efectos en la vida politica y social. Es en este
contexto de las relaciones entre el poder politico y los poderes deri-
vados del contacto con lo trascendente donde hay que situar uno de
los tipos de actividad religiosa con mds auge en la época que nos ocu-
pa: la magia. La nocién de «magia» (mageia) en esta época es esen-
cialmente ambigua. Aunque la clase de pricticas que supuestamente
designa este término estarfa incluida en el punto (4) del pérrafo an-
terior, no todas las técnicas con las que se intenta constrenir la activi-
dad o la voluntad de los seres trascendentes son siempre calificadas de
«magia». En muchas religiones hay ritos y modos de oracién venera-
bles, que jamds son calificados como mdgicos por sus adeptos, pero
que no se diferencian esencialmente de lo que esos mismos adeptos
estdn dispuestos a identificar como magia cuando juzgan sobre tradi-
ciones religiosas ajenas. Por otra parte, es frecuente que en el seno de
una misma tradicién religiosa se distinga entre el uso legitimo y el uso
midgico (ilegitimo) de algunas practicas. Asi, en Roma, la inspeccién
de las entranas de animales sacrificados con fines adivinatorios es le-
gitima si la realiza el haruspice y las interpreta el senado, pero es ma-
gia si lo hace un particular en lo oculto de la noche con el fin de co-
nocer secretos privados del emperador.

La nocién de «magia» en el mundo antiguo no es, por tanto, in-
dependiente del grupo que en cada caso sehala cierta practica como
miégica ni del grupo que la realiza. Normalmente, los miembros de
una religién llamardn magia a las précticas del tipo (4) que les resul-



8 4 ASI EMPEZO EL CRISTIANISMO

tan extrafias o peligrosas, o a aquellas que, a pesar de pertenecer al
acervo de ritos propios, se realizan de forma incorrecta, por personas
no adecuadas o con fines perversos. En aquellos usos que connotan
peligro, incorreccién o perversidad, el término «magia» es prictica-
mente equivalente a «brujerfa» (goeteia) y a la superstitio romana. Pe-
ro cuando el término se aplica a una prictica solamente por el hecho
de parecer extrana o ser de origen extranjero, entonces cabe la posi-
bilidad de que se le esté dando un sentido positivo que connote, in-
cluso, admiracién o interés por lo extraordinario. Sabemos, en efec-
to, que durante la época romana, el interés por los métodos y técnicas
de acceso al mundo trascendente experimenta un desarrollo sin pre-
cedentes en todos los territorios del Imperio y en todas las capas so-
ciales. Este significado de «magia» aparece muchas veces asociado con
teorfas cientificas o filoséficas relativas al funcionamiento del cosmos,
con algunos tipos de prictica médica o con religiones antiguas y eso-
téricas, précticas, todas ellas, que presuponen un conocimiento difi-
cil de adquirir y, por tanto, extraio para la mayoria de la gente. A pe-
sar de su significado positivo, el cardcter extrano o fordneo implicado
en esta nocién de magia es probablemente la razén por la que en casi
ninguna instancia de su uso aparece totalmente libre de ambigiiedad.
Lo extrafio o fordneo puede presentarse en ciertos contextos como
atractivo, pero nunca deja de entrafar un peligro potencial, el riesgo
de lo desconocido o de lo que no se sabe cémo controlar. Las autori-
dades politicas nunca dejardn de desconfiar de todas aquellas practi-
cas extrafias que, supuestamente, proporcionan poderes extraordina-
rios a sus adeptos y que, en algunas circunstancias, pueden e)ercer una
influencia importante sobre ciertos sectores de la poblacién?®. Por
eso, la mera identificacién de una actividad con la magia por parte de
las autoridades publicas puede significar que se ha convertido en ob-
jeto de sospecha.

Lo trascendente es lo que sobrepasa o transciende la experiencia de
la vida cotidiana, lo que no puede ser absorbido por el conocimiento
social compartldo pero que, sin embargo, se desborda y manifiesta en
sus mdrgenes. Dado que en el contexto cultural del Mediterraneo an-

3! Esta ambigiiedad de la magia queda perfectamente reflejada en las obras de
Apuleyo, El asno de oro, y Fil6strato, Vida de Apolonio de Tiana, donde confluye la ad-
miracién por los conocimientos ocultos y poderes taumatdrgicos de sus protagonistas
y su defensa frente a la acusacién de practicar la magia. Véase Domingo Placido, «Ma-
teriales para el Estudio de la Magia y Supersticién en la Pars Orientis del Imperio», en
VV. AA., Religién, supersticion y magia en el mundo romano, Publicaciones de la Uni-
versidad de Cadiz, Cddiz 1985, pp. 129-138.
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tiguo la vida cotidiana estaba fundamentalmente localizada en los tres
dmbitos de interaccién social anteriormente estudiados, es decir, la fa-
milia, lo publico y el conjunto de formaciones sociales voluntarias (re-
des, clientelas y asociaciones) no es sorprendente que la investigacién
histérica y arqueoldgica haya reconocido manifestaciones de experien-
cia religiosa en cada uno de ellos*

En el 4mbito doméstico, lo trascendente se manifiesta sobre to-
do en relacién con acontecimientos liminares, criticos o marginales
como el nacimiento, la muerte, la procreacin, la fertilidad de la tie-
rra, los ciclos agrarios, el sacrificio de los animales domésticos (la
muerte que da vida), la continuidad de las generaciones, etc. Las tra-
diciones religiosas que surgen de estas experiencias pueden cristali-
zar en torno a dioses y ritos exclusivamente domésticos o, por el
contrario, pueden encontrarse integradas en las tradiciones religio-
sas del dmbito publico o en continuidad coherente con ellas. Asi,
por ejemplo, en el contexto judeopalestino de la época del segundo
Templo no es concebible que las familias den culto a otros dioses o
semidioses distintos de Yahvé. Cualquier rito doméstico o agrario
que no se adapte perfectamente a la imagen de Yahvé promovida por
el sistema del templo es automdticamente condenado como idola-
tria. En Roma, sin embargo, hay una mayor diferenciacién entre las
tradiciones religiosas doméstica y publica. Muchos seres divinos o
semidivinos que juegan 1mportantes funciones en el bienestar de la
familia, apenas tienen representacién en los cultos publicos. Las po-
leis griegas de la época romana parecen haber ocupado posiciones
intermedias entre las dos anteriores. La mayoria de los dioses tradi-
cionalmente venerados en los hogares pertenecen al pante6n oficial
de la ciudad, pero existe un amplio margen de libertad para la préc-
tica de ritos y devociones privadas que pueden tener por objeto los
antepasados, los héroes y divinidades importadas sin culto pablico.

En la mayoria de las sociedades integradas en el Imperio roma-
no, las instituciones de gobierno locales eran lo suficientemente
complejas y eficaces como para disponer de especialistas religiosos
encargados de elaborar, sistematizar y controlar las tradiciones reli-
giosas vigentes. Esta es la razén por la que dichas tradiciones estin
casi siempre organizadas como lo que especificamente hemos deno-

% Esta clasificacién estd apoyada en la reflexién de Jonathan Z. Smith, «Here,
There and Anywhere», en Scott Noegel, Joel Walker y Brannon Wheeler (eds.), Pra-
yer, Magic and the Stars in the Ancient Late Antique World, The Pennsylvania State
University Press, Pensilvania 2003, pp. 21-36.
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minado una «religién» —la religién puablica de la pdlis o del territorio
en cuestién—. Las religiones publicas tenfan normalmente como ob-
jeto de culto diversos dioses, semidioses o héroes a los que se consi-
deraba de un modo u otro implicados en la seguridad y manteni-
miento de la comunidad. Algunos de ellos proceden probablemente
del 4mbito familiar o aldeano y ejercen funciones relacionadas con
la generacién y la fertilidad de tierras, animales y personas. Otros
manifiestan un cardcter més propiamente politico, interviniendo di-
rectamente en el control de aquellos tipos de crisis que tienen un
mayor impacto en la cohesién social y que pueden provocar expe-
riencias colectivas de aniquilacién o liminaridad: guerras, disensién
interna, innovacidn legislativa, procesos judiciales, etc.

Casi todas las comunidades veneran divinidades directamente
relacionadas con su pasado mitico en el papel de antepasados, fun-
dadores o salvadores del grupo. Estos dioses suelen actuar como pa-
tronos de la comunidad protegiéndola de peligros externos e inter-
nos y favoreciéndola con beneficios materiales*. Otros seres divinos
o semidivinos aparecen vinculados a funciones mds especificas de
interés para la vida cotidiana. No es, sin embargo, infrecuente que
un dios tradicionalmente asociado a una funcién especifica ejerza
como dios patrén en alguna comunidad local particular.

Debido a la conexién cultural existente entre amplios territorios
de la cuenca mediterrdnea y a los ulteriores contactos favorecidos
por la helenizacién y la romanizacién, desde finales de la época re-
publicana en adelante es adecuado pensar en el conjunto de los se-
res trascendentes a los que se da culto en la zona como una sociedad
de dioses en proceso constante de ampliacién y reestructuracién. La
mayor parte de las comunidades reconocen a los dioses de las co-
munidades vecinas y de los territorios con los que mantienen algin
tipo de relacién, y estdn dispuestas a reconocer las divinidades por-
tadas por cualquier pueblo que irrumpa con su presencia o con su
influencia politica en la zona. La jerarquia de poder y la distribucién
de funciones que la poblacién atribuye a este conjunto siempre po-
tencialmente creciente de dioses varfan de una comunidad a otra.
También dependen del peso politico y la influencia cultural que los
pueblos patrocinados por los distintos dioses tengan en cada tiem-
po v lugar. No obstante, es preciso tener en cuenta que la adopcién

% Jerome H. Neyrey, «God, benefactor and patron: The major cultural model for
interpreting the deity in Greco-Roman antiquity», /SNT 27.4 (2005).



EL CONTEXTO HISTORICO Y SOCIOCULTURAL 8‘7

de un dios extranjero por parte de una comunidad es un proceso de
asimilacién cultural que normalmente implica modificaciones loca-
les tanto en lo que a la personalidad del dios como a las leyendas y
formas de culto a él asociadas se refiere. Asi, la Atenea venerada en
Roma es distinta a la patrona de Atenas, y la Artemisa de Efeso es
distinta de la dtica. En muchos casos, el dios extranjero es asimilado
o amalgamado con una divinidad local.

Un principio compartido por todas estas religiones publicas es que
el bien de la comunidad estd en todo momento condicionado a la co-
rreccién de su trato con los seres trascendentes. El trato correcto con
los espiritus o dioses menores asociados a funciones particulares suele
reducirse a darles la consideracién que exigen para continuar ejer-
ciendo sus funciones. Esta consideracién se expresa casi siempre a tra-
vés de ritos venerables. La relacién correcta de la comunidad con sus
principales divinidades protectoras suele ser mucho més exigente. En
la mayoria de los casos se concibe como una relacién patrén-cliente
en la que el patrén divino tiene a bien favorecer a su comunidad-
cliente a cambio de honor y fidelidad. El honor lo recibe fundamen-
talmente a través del culto —sacrificios, festividades, templos, esta-
tuas—. La fidelidad puede consistir simplemente en el cumplimiento
regular y meticuloso de las normas cultuales establecidas, o puede en-
tenderse como una adhesién més profunda de todos los miembros de
la comunidad a una voluntad divina que, en muchos casos, concier-
ne a amplios 4mbitos de la vida cotidiana, tanto publica como privada.
El principio que en este caso vincula el bien comun con el cumpli-
miento de la voluntad de los dioses puede ser ficilmente utilizado por
las autoridades competentes para legitimar una determinada moral
politica, social y personal. De hecho, con grados y focos diversos, to-
das las sociedades antiguas del entorno mediterrdneo utilizan la reli-
gi6n publica para legitimar aquellas costumbres tradicionales y pro-
yectos sociopoliticos que sus élites gobernantes desean implementar.
En todos los casos se trata de hacer creer al conjunto de la sociedad
que la voluntad de los dioses coincide con esos deseos. Para ello se uti-
lizan distintos procedimientos, como ritos de adivinacién controlados
por las autoridades, exégesis de textos sagrados por especialistas al ser-
vicio de las élites, seleccidn e interpretacién de acontecimientos por
parte de la propaganda oficial, etc. Pero el argumento que de forma
implicita o explicita con mds frecuencia se utiliza es que los dioses fa-
vorecen o recompensan a quienes hacen su voluntad dédndoles poder
y prosperidad. En conclusién: los que, de hecho, detentan el poder y
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controlan la riqueza han sido considerados merecedores de ello por los
mismos dioses. Este tipo de conclusién fundamenta la prictica cultual
promovida por el poder imperial de Roma en los diferentes dmbitos
publicos de sus territorios. Segin la propaganda imperial, es la supe-
rior piedad de los romanos respecto a los dioses lo que les ha dado el
poder y, por tanto, el derecho de dominar sobre mundo*

Esa préctica cultual promovida por las autoridades romanas, y a
la que la mayoria de los autores denomina «culto imperial», no de-
be confundirse con la religién tradicional romana sistematizada du-
rante la dltima etapa republicana®. El culto imperial consiste en
una diversidad de formas cultuales publicas mediante las que se
busca honrar al emperador vivo, a ciertos emperadores muertos,
miembros de sus casas o al pueblo de Roma en el contexto de un es-
cenario religioso. El culto imperial no sigue un modelo dnico, sino
que comprende una gran cantidad de ritos, representaciones, mo-
numentos e inscripciones que varfan de unos lugares geogréficos a
otros y de unos sectores de poblacién a otros. En todo el Imperio
romano, todas aquellas comunidades o grupos que desean manifes-
tar su fidelidad al emperador ofrecen de forma regular sacrificios
publicos a su favor. Lo habitual es que estos sacrificios se dirijan a
los dioses de los oferentes. En Roma, Italia y las colonias de ciuda-
danos romanos situadas en las provincias, no se considera adecuado
dar culto divino al emperador vivo, pero si a su genio o a sus lares.
El emperador es honrado como méximo intermediario entre los
dioses y los hombres en sus funciones de pontifice, sacerdote sacri-
ficador, legislador religioso, protector de las tradiciones religiosas
romanas y promotor del culto a los grandes emperadores que le han
precedido. Por su parte, en los territorios de provincias no configu-
rados como colonias romanas, los representantes del gobierno im-
perial, los ciudadanos romanos y las élites locales practican y pro-
mueven diversos tipos de culto divino al emperador vivo y al pueblo
de Roma. A ambos se les honra como benefactores y salvadores de
todo el orbe sometido a su poder.

El espacio de relaciones sociales que de algtin modo escapa a los do-
minios ptiblico y privado tiene también sus expresiones religiosas pro-
pias. Este espacio, que no estd determinado ni por los intereses del gru-

3 Richard Gordon, «From Republic to Principate: Priesthood, Religion and Ideo-
logy», en Mary Beard y John North (eds.), Pagan Priests. Religion and Power in the Late
Ancient World, Cornell University Press, Ithaca NY 1990, pp. 183-184.

% Mary Beard, John North y Simon R. E Price, 6p. cit., pp. 313-363.
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po familiar ni por la concepcién politica del bien comin, deja a las per-
sonas un cierto margen para la decisién individual. Las relaciones
sociales en él predommantes serdn, pues, las relaciones sociales volunta-
rias, que en la época que nos ocupa son, fundamentalmente, la amistad,
el vinculo patrén-cliente y el asociacionismo. Puesto que el cardcter
fuertemente colectivista de la cultura antigua no favorece la adopcién de
actitudes o conductas independientes, es légico esperar que quienes las
adoptan procedan normalmente de sectores sociales marginados del po-
der politico o poco integrados en la vida familiar —inmigrantes, esclavos,
libertos, mujeres, comerciantes, soldados—. Esto es precisamente lo que
encontramos en el variado conjunto de redes interpersonales, clientelas
y asociaciones de cardcter religioso que irrumpen en casi todas las gran-
des ciudades del Mediterrdneo desde la época helenistica en adelante.

Los origenes de estas formaciones religiosas voluntarias son muy
diversos: grupos de inmigrantes que se reinen periédicamente para
dar culto a alguna divinidad patria, asociaciones profesionales que
desean honrar a su dios patrén, clientelas de devotos que invierten
tiempo, esfuerzo o dinero en mantener y practicar cultos no oficiales
(el culto de Isis en Roma), escuelas filoséficas de orientacién religio-
sa (neopitagorismo), asociaciones de iniciados en ciertos procesos se-
cretos de experiencia religiosa conocidos en la época como «miste-
rios» (Dioniso, Mitra, Atis), etcétera. Casi todas ellas se configuran
como asociaciones, legales o toleradas, con sus correspondientes de-
pésitos de fondos comunes y su pequefia jerarquia de cargos electos.
También casi todas ellas celebran periédicamente algiin tlpo de sa-
crificio, pero conceden mds importancia al banquete comtn poste-
rior que al propio rito sacrificial, normalmente incruento.

Probablemente, las experiencias de lo trascendente que subyacen
a estas formas de praxis religiosa no pueden ser entendidas como un
fenémeno unitario o uniforme. Sin embargo, considero importante
llamar la atencién sobre un elemento que aparece con mucha fre-
cuencia entre ellas, a saber, el valor atribuido a la experiencia indivi-
dual emotiva, cognitiva y préctica de ser sujeto y objeto de eleccién.
Sujeto, porque es la persona individual la que decide adherirse a la
formacién religiosa en cuestién. Objeto, porque esta adhesién le con-
vierte en receptor individual del amor selectivo, tanto del grupo, co-
mo de la divinidad o divinidades en torno a la que este se retine. Pa-
ra quienes carecen del apoyo incondicional de una familia o del poder
y la riqueza que se precisa para obtener el reconocimiento de la co-
munidad politica, este tipo de experiencia proporciona una satisfac-
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cién emocional y una confianza intima extraordinarias. Por otra par-
te, el cardcter voluntario de la adhesién distingue a todas estas forma-
ciones religiosas de las religiones publicas y domésticas tradicionales.
Esta distincién es especialmente significativa en el caso de aquellas
asociaciones étnicas de inmigrantes, como los judios de la di;ispora,
que se redinen con el fin de dar culto a las divinidades de su patria y
compartir costumbres tradicionales. Mientras que en la patria de ori-
gen nadie se planteaba la necesidad de adherirse personalmente a los
cultos y précticas religiosas tradicionales, en el lugar de inmigracién
este planteamiento se impone. Tanto los que quieren seguir practi-
cando su religién de origen como los que prefieren abandonarla se
ven ante la necesidad de decidir. En el lugar de inmigracién, la opcién
de seguir la tradicién de los padres comporta un tipo de experiencia
religiosa, la conversién, que no es posible en el suelo patrio. Pero ade-
mis, las estructuras asociativas en las que los inmigrantes practican su
religién y la posicién que dichas estructuras ocupan en el interior de
la sociedad de acogida en nada se asemejan a la organizacién y pre-
sencia que las religiones tradicionales suelen tener en sus lugares de
origen. Estas diferencias afectan profundamente a la manera de vivir
y elaborar la experiencia religiosa.

Entre los diferentes tipos de formaciones religiosas voluntarias
que invaden las ciudades del Imperio hay uno que merece nuestra es-
pecial atencién por su originalidad y por sus semejanzas con algunas
versiones del cristianismo primitivo. Me refiero a los cultos mistéri-
cos*. Estos cultos tienen importantes elementos en comun con el
paradigma clésico de los misterios, que es el culto a Demeter en Eleu-
sis, pero su variada presencia y proliferacién constituye un fenémeno
religioso nuevo de la época helenistico-romana. Los rasgos mds ca-
racteristicos que estos cultos mistéricos recientes comparten con los
cldsicos son: 1) proporcionan acceso a una experiencia religiosa pro-
pia, 2) este acceso estd limitado a las personas que voluntariamente
se someten a un proceso también propio y mds o menos largo de ini-
ciacién, y 3) los conocimientos y detalles tanto de la iniciacién como
de la experiencia son secretos. Los misterios recientes se diferencian
fundamentalmente de los cldsicos por la estructura asociativa que
adoptan los iniciados asi como por su completa independencia res-
pecto a lugares tradicionales de culto. Los nuevos cultos mistéricos se
pueden celebrar en cualquier lugar donde haya una asociacién de ini-

% Hans-Josef Klauck, 6p. cit., pp. 81-152.
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ciados. Algunos de los dioses, semidioses o héroes en torno a los que
surgen estos cultos proceden de tradiciones religiosas orientales muy
antiguas. Sin embargo, no hay ningtin indicio de que los cultos a
ellos dedicados en sus lugares de origen fueran de tipo mistérico. Hay
incluso casos, como los de Dioniso, Isis y la pareja Cibeles-Atis, en
los que una adaptacién griega o romana de un culto piiblico supues-
tamente original convive con una o varias formas de culto mistérico.

El secretismo de las asociaciones mistéricas ha limitado hasta tal
punto los testimonios relativos a las experiencias religiosas de los ini-
ciados que debemos renunciar a hacer cualquier reconstruccién
plausible de las mismas. No obstante, los mitos que se atribuyen a
los protagonistas divinos de los misterios, algunas novelas de la épo-
ca y la informacién que podemos deducir de los ataques de los au-
tores cristianos, nos permiten deducir algunos rasgos generales. Ex-
ceptuando los misterios de Mitra, que parecen una creacién tardia
practicada de forma casi exclusiva en los circulos militares y entre la
clientela imperial, los demds misterios se apoyan en las historias mi-
ticas de dioses o héroes que luchan, sufren o son destruidos, pero que
al final son, en algtn sentido, rehabilitados. Algunas de estas histo-
rias estuvieron originalmente asociadas a la celebracién de la fertili-
dad de los campos o de otros ciclos naturales en los que la muerte
aparece como condicién previa y necesaria de la vida. Sin embargo,
en la época helenistico-romana, la interpretacién habitual de estos
mitos los refiere de forma mds especifica al drama de la existencia
personal y a la esperanza en que la plenitud es posible, bien en esta
vida, bien en una existencia futura de ultratumba. La iniciacién en
los misterios proporcionaba el acceso a una experiencia de lo tras-
cendente que confirmaba esta esperanza. En algunos casos, se trata-
rfa de experiencias extdticas (misterios Dionisfacos), en otros, de una
identificacién espiritual y emotiva con la divinidad que pasa por el
trance agdnico figurado en el mito (misterios de Isis o de Atis).

b. Moral

En todo lo que sigue, el adjetivo «moral» se aplicard propiamen-
te a comportamientos humanos y, de forma secundaria, a las condi-
ciones personales que motivan esos comportamientos —actitudes,
emociones, juicios, valores—. En este 4mbito de aplicacién y para
cada grupo humano concreto, «moral» equivale a «correcto». Lla-
maremos criterio moral al criterio que decide si un comportamien-
to es 0 no es moral (correcto). Una condicién necesaria para que los
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miembros de un grupo humano se organicen y colaboren en la per-
secucién de metas comunes —del bien del grupo— es que compartan
los mismos criterios morales en relacién con los comportamientos
relevantes para la obtencién de esas metas. A ese conjunto de crite-
rios lo denominaremos «moral compartida».

La moral compartida de un grupo puede expresarse de modos
muy diversos: como un conjunto de normas o costumbres que es
necesario respetar, COmo un conjunto de tabdes que es preciso evi-
tar, como un conjunto de bienes que deben ser perseguidos, como
un conjunto de modelos personales (ideales) o rasgos de cardcter
(virtudes) que deben ser imitados, etc. Los grupos, como las fami-
lias patriarcales, las poleis, las naciones o las culturas, que gozan de
una continuidad a lo largo de las generaciones suelen poner los me-
dios para que todos sus nuevos miembros aprendan e interioricen su
moral compartida. En el caso de la familia, esto es relativamente fi-
cil, pues, como hemos visto antes, la familia patriarcal antigua fun-
ciona como grupo de socializacién primaria para todas las personas
que nacen y se crian en su seno. Las poleis y los demds grupos poli-
ticos, étnicos o culturales utilizan otros medios, como son las diver-
sas formas de socializacién secundaria (la efebia griega o servicio mi-
litar), la convocatoria de actos publicos, la instruccién legal, la
alabanza y la reprobacién social, los homenajes y los castigos publi-
cos, etc. La orientacién colectivista de las culturas mediterrdneas an-
tiguas favorece la interiorizacién por parte del sujeto de los conoci-
mientos, normas, valores e ideales de sus grupos de pertenencia vy,
por lo tanto, de la moral grupal compartida.

La experiencia de lo trascendente, origen del fenémeno religioso,
no estd necesariamente relacionada con la vida moral. Sin embargo,
la elaboracién cultural de este tipo de experiencia en forma de siste-
ma religioso (religién) raramente se mantiene al margen de la ética.
Desde el momento en que existe un conocimiento religioso supues-
tamente capaz de identificar la intervencién de lo trascendente en
acontecimientos y fenémenos que afectan positiva o negativamente
al ser humano, se hace posible interpretar dichas intervenciones en
términos de aprobacién o rechazo moral.

En el entorno cultural que nos ocupa, los dioses, semidioses, es-
piritus y demonios manifiestan su aprobacién o rechazo al compor-
tamiento humano de multiples maneras y segin diversos criterios.
Algunos, los demonios y ciertos espiritus malignos, son totalmente
amorales y solo buscan satisfacer sus deseos a costa de los seres hu-
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manos. Para conseguirlo, les agreden y atemorizan, causindoles to-
do tipo de enfermedades, accidentes o desgracias. Una de sus estra-
tegias preferidas en la época romana era la posesién. Otros dioses y
semidioses actian con criterios més estables, presumiblemente rela-
cionados con el cardcter favorable o desfavorable que pueden tener
diversos acontecimientos y fenémenos, como los casamientos, los
partos, la siembra, la roturacién de tierras, etc. Normalmente, los se-
res humanos consiguen ganarse su favor ejecutando escrupulosa-
mente ciertos ritos consagrados por la tradicién. Por su parte, aque-
llos dioses personales que mantienen una relacién de patronazgo
con algin grupo humano, no solo manifiestan aprobacién o recha-
zo a sus clientes en materias cultuales, sino también en materias mo-
rales. En su papel de protectores de la comunidad, no solo estdn
comprometidos a defenderla de los peligros y enemigos externos,
sino también de los internos, es decir, de la disensién, el desorden y
la inseguridad producidas por aquellos miembros que no respetan la
moral comun. Este compromiso les convierte en legitimadores divi-
nos de la moral vigente del grupo al que patrocinan. Los métodos
utilizados por los dioses para cumplir con esta funcién legitimadora
varfan segun las distintas tradiciones religiosas y culturales. Asi, por
ejemplo, el dios de Israel dicta al pie de la letra y con su propia voz
todas y cada una de las normas de conducta que debe cumplir su
pueblo. Los dioses de la Grecia cldsica, sin embargo, no legislan, se
limitan a castigar aquellas infracciones de las leyes y costumbres tra-
dicionales que se escapan al poder de la justicia humana. Todos ha-
cen sentir su desaprobacién mediante castigos (desgracias) que en
unas ocasiones afectan solo a los responsables directos de la infrac-
cién y en otras, a todo el grupo. Este dltimo supuesto ofrece a las
autoridades la oportunidad de deshacerse de personajes incémodos
mediante la estrategia de crear chivos expiatorios o promover cazas
de brujas; es decir, acusando a estas personas de provocar con su mal
comportamiento la ira de los dioses.

Ahora bien, cualquier grupo humano que defienda este tipo de
legitimacién religiosa de la moral se ve antes o después obligado a
reconocer la notable ineficacia de la retribucién divina. Si exceptua-
mos a quienes solo intentan justificar una posicién privilegiada y a
los que temporalmente se dejan cegar por el éxito, todo el resto de
los mortales sabe que moralidad y felicidad no son directamente
proporcionales. Este conocimiento estd tenazmente atestiguado en
todas las tradiciones culturales antiguas del Mediterrdneo y Oriente
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Préximo. La solucién més frecuente a este problema es retrasar la re-
tribucién hasta el término de la existencia presente (esjazon). La exis-
tencia presente acabard, bien de forma individual, con la muerte de
cada ser humano, bien de forma colectiva, con la ruptura de la con-
tinuidad histérica o con el fin del mundo en su totalidad. Entonces,
cada persona y cada colectividad recibirdn la justa retribucién divi-
na por su conducta pasada. Este momento se describe de distintas
maneras, segin la tradicién religiosa desde la que se afirma. Mien-
tras los griegos tienden a imaginarlo como el proceso que afecta al
alma de la persona muerta debido al deterioro que las faltas morales
producen en su naturaleza espiritual; los judfos muestran su prefe-
rencia por la imagen del juicio colectivo, en la que el dios de Isracl
o algin tipo de mediador divino condenard a los malvados y reivin-
dicard a los inocentes. Existen, ademds, numerosas corrientes de
pensamiento religioso donde ambos tipos de descripcién se mezclan
o combinan de forma diversa.

La proliferacién en época helenistico-romana de escritos filos6fico-
religiosos de cardcter escatoldgico parece indicar que el problema de la
retribucién afecta al pensamiento y a la conciencia de la gente co-
rriente de forma mucho mds extensa y aguda que en épocas anterio-
res. Una de las principales preocupaciones que revela este conjunto de
escritos es la de saber qué criterios decidirdn la salvacién o la condena
final de las personas. Frente a la multiplicidad de posiciones tradicio-
nales que defienden los criterios particularistas de las morales grupales,
surgen cada vez con mds fuerza posiciones de tendencia universalista
que proponen algunos criterios generales de conducta correcta su-
puestamente capaces de evaluar la vida moral de todas las personas y
todos los pueblos.

En un contexto cultural como el que nos concierne, donde los
seres trascendentes que legitiman las distintas morales grupales estdn
predominantemente conformados segun el tipo del dios-patrén, la
universalizacién de la moral favorece la concepcién de un tnico dios
supremo, jefe o cabeza de todos los demds dioses. Pues, en efecto,
una moral vdlida para toda la humanidad solo puede ser legitimada
por un dios superior a todos los patrones divinos de grupos huma-
nos particulares. Esta tendencia, que promueve la convergencia de
ideales eticoreligiosos entre los intelectuales de todo el Imperio, no
impide, sin embargo, que muchas religiones compitan entre si para
reservar ese dpice de la jerarquia divina a sus propios dioses-patro-
nes. El caso mds destacado serd el de las formulaciones tardias del
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monoteismo judio y cristiano, que proclaman al dios de Israel o Pa-
dre de Jesucristo, dnico Dios verdadero, creador de todos los demds
seres, incluidos los dngeles o demonios a quienes los paganos adoran
como dioses. Esta formulacién extrema de monoteismo no tuvo sin
embargo ninguna buena acogida entre las demds tradiciones religio-
sas del momento. Muchos datos indican que ni siquiera fue consis-
tentemente asumida por la praxis popular de estas dos religiones. La
razén fundamental de esta reticencia es sin duda la dificultad que
este tipo de monoteismo encuentra para explicar la existencia del
mal. Si existe un tnico dios creador, todopoderoso, garante de la
tinica moral universal, no se entiende por qué permanece inactivo
ante las trasgresiones humanas de esa moral y permite que los ino-
centes sufran. En el contexto de la cultura antigua, las ambigiieda-
des de la existencia humana y la dindmica de confrontacién que rige
el devenir cédsmico son mds féciles de explicar si se admite la exis-
tencia de seres con poder para oponerse a ese dios legitimador de la
moral universal. Las distintas corrientes pregnésticas y gnésticas que
desde mediados del siglo 11 compiten con el cristianismo catélico en
formacién atestiguan otros intentos filoséfico-religiosos por respon-
der satisfactoriamente al problema del mal.

c. Filosofia

En la época helenistico-romana la filosofia deja de ser una acti-
vidad teérica casi exclusivamente reservada a las élites intelectuales
griegas para convertirse en la busqueda y la prictica de la mejor for-
ma de vida posible para el hombre?. Dada su ambicién de globali-
dad, la filosofia no suele ser indiferente a la experiencia trascenden-
te, aunque casi siempre critique las elaboraciones que de ella hacen
las religiones tradicionales®. De hecho, muchas corrientes filoséfi-
cas pretenden ofrecer respuestas tedricas y practicas al mismo tipo
de problemas que abordan las religiones, pero mds criticas y mejor
fundamentadas. En realidad, las dimensiones filoséfica y religiosa de
la cultura de esta época se solapan ampliamente, y de forma muy es-
pecial en los terrenos de la cosmologia y la moral. Uno de los pun-

% Para todo este apartado véase Martha C. Nussbaum, La terapia del deseo. Teoria
y prdctica de la ética helenistica, Paidés, Barcelona 2003. Véase también Josef Klauck,
ép. cit., pp. 331-428.

% Para una introduccién socialmente contextualizada de la filosoffa de este perio-
do, véase Pierre Hadot, ;Qué es la filosofia antigua?, Fondo de Cultura Econdmica,
México 1998, pp. 105-189.
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tos en los que las filosoffas se distancian mds de las religiones es en
la elaboracién de la experiencia trascendente. La mayor parte de los
filésofos y escuelas filoséficas rechazan las concepciones personifica-
das de la divinidad y las consecuencias que semejantes concepciones
entrafan, en especial, la idea de que el devenir del mundo, la histo-
ria y la vida individual puedan estar determinados por los deseos o
decisiones de una psicologia andloga a la humana. Las filosofias pre-
fieren reconocer lo trascendente en aquellos seres o rasgos de la ex-
periencia humana que fundan los aspectos generales y permanentes
de todo cuanto existe: las ideas platénicas, el Bien supremo, las esen-
cias aristotélicas, el primer motor, los elementos bdsicos del cosmos,
la Razén encarnada en el orden del universo, el Uno, etc.

Una de las filosofias mds influyentes en esta época, y la que ma-
yor ndmero de elementos conceptuales aportard a la formulacién
teérica del cristianismo en la Antigiiedad tardfa, es el platonismo. El
platonismo nace en el siglo I a.C. como una escuela de exégesis filo-
s6fico-religiosa de los textos de Platén®. Sus representantes mds des-
tacados son Plutarco (siglos 1-1I d.C.) y el circulo de intelectuales
misticos creado por Plotino (siglo 111 d.C.). Esta escuela utiliza los es-
critos de Platén, especialmente los grandes mitos contenidos en el
Timeo, el Feddn, el Banquetey la Repiiblica, como fuentes de autori-
dad indiscutible para el conocimiento de la divinidad, el origen del
cosmos, la naturaleza del hombre y el destino de su alma. Aunque
la exégesis que de ellos hacen los distintos maestros platénicos pue-
de ser altamente creativa, todos pretenden estar revelando el sentido
auténtico de lo que quiso expresar el autor original —al que normal-
mente se refieren como «el divino Platén»—. Este tipo de interpreta-
cién supuestamente fiel al espiritu de textos autoritativos es lo que a
partir de entonces se conocerd como «lectura mistica». Las grandes
tesis del platonismo son: (1) la identificacién de la divinidad con la
unidad originaria y el Bien; (2) la concepcién del mundo sensible
como algo creado a partir de la unidad divina mediante un proceso
descendente en la escala de perfeccién ontoldgica; (3) la composi-
cién bipartita del ser humano en cuerpo y alma; (4) la inmortalidad

% Este Platonismo es una nueva creacién que nada tienen que ver con los acadé-
micos o sucesores de Platén al frente de la Academia. Durante la época helenistica los
académicos adoptan posiciones cada vez més escépticas y se extinguen como escuela a
principios de la época imperial: Bernard McGinn, The Presence of God. A History of
Western Christian Mysticism. The Foundations of Mysticism. Origins to the Fifth Century,
Crossroad, Nueva York 1991, pp. 87 y ss.; Pierre Hadot, 6p. cit., pp. 166-170.
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(divinidad) del alma y su capacidad para contemplar la idea del Bien
y los prototipos divinos de todo lo creado; (5) la identificaciéon del
mal moral con la satisfaccién de los deseos fisicos y la identificacién
del bien moral con el ascetismo y la vida contemplativa; y (6) la re-
tribucién de las almas tras la muerte: las almas virtuosas estdn desti-
nadas a la unién con la divinidad, mientras que las almas perversas
estdn destinadas a padecer una serie de castigos que normalmente
culminan con la reencarnacién en un animal.

La otra gran corriente filoséfica que deja sentir su influencia en
casi todos los sectores cultivados del Imperio romano es el estoicis-
mo*“. El estoicismo reconoce la divinidad en el orden y dinamismo
racional que rige el universo, al que denomina Logos Segun los estoi-
cos, todo cuanto existe tiene una dimensién corpdrea, es decir, existe
fisicamente. Esto no significa, sin embargo, que solo sea cuerpo. Por
el contrario, puesto que el universo entero y en todas sus partes estd
penetrado y configurado por el Logos, todo cuanto existe tiene también
una dimensién divina. Lo fisico y lo divino son aspectos distintos de
una misma realidad. Ahora bien, mientras que la mayoria de los seres
que componen el universo se mueven arrastrados por el dinamismo
divino que los penetra, los seres humanos adultos tienen la facultad
de asentir o rechazar con su juicio aquello que el Logos hace con su
cuerpo. El juicio humano (logos) es una porcién individualizada del
Logos divino que tiene la capacidad de colaborar conscientemente con
El. La excelencia moral del hombre y su bien supremo es vivir en cons-
tante armonfa con la accién universal del Logos, que constituye, a su
vez, el bien general del universo. Vivir de esta manera es lo tinico que
verdaderamente hace feliz al hombre, lo tinico que le proporciona una
existencia plena de acuerdo con su naturaleza. Consecuentemente, es
en la propia prictica de esta moral universal donde el ser humano re-
cibe el premio o la retribucién divina por su correcto actuar. El sabio,
la persona que sabe discernir la accién del Logos para ponerse en sin-
tonia con ella, no sufre por nada de lo que pueda suceder a su cuerpo
0 a su entorno, pues entiende que es necesario para el bien general del
universo. Esto le permite ser plenamente feliz en cualquier circuns-
tancia. El desprecio de los estoicos a los sufrimientos externos y su
afdn por colaborar con el Bien general les capacita para actuar en la vi-
da publica con una libertad tan grande que ficilmente pueden llegar

“ Para una introduccién breve y sociolégicamente contextualizada de las corrien-
tes filoséficas cinica, epictirea y estoica, véase Esther Miquel, 6p. cit., pp. 127-210.
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a convertirse en objeto de temor o sospecha para cualquier gobierno
autoritario. Por otra parte, la conviccién estoica de que todo cuanto
ocurre, ocurre por designio del Logos, puede también justificar un fa-
talismo social y politicamente conservador. Entre los estoicos de la
época imperial encontramos representantes de estas dos tendencias:
estoicos politicamente contestatarios, muy cercanos al cinismo, que
sufrieron persecucion politica e incluso martirio, y estoicos pertene-
cientes a los 6rdenes superiores —incluso un emperador— que identifi-
can el statu quo con la voluntad divina y el Bien general.

El epicureismo es una reaccién contracultural a todas las con-
cepciones del bien y la divinidad que sacrifican la felicidad del indi-
viduo en esta vida; una felicidad que debe entenderse de forma fi-
siolégica como disfrute de placer y ausencia de dolor. El epicureismo
afirma la existencia de dioses antropomdrficos, andlogos a los del
pantedn griego pero libres de las pasiones que les atribuyen los mi-
tos y totalmente ajenos a las cuitas de los hombres. Segin los epi-
ctreos, la dnica funcién que tienen los seres divinos es ejemplificar
ante los seres humanos la plenitud médxima a la que estos pueden y
deben aspirar, a saber, la tranquilidad absoluta del alma, la ausencia
de cualquier turbulencia interna o inquietud. En la medida en que
un ser humano alcanzara este estado experimentaria literalmente lo
que es ser dios. Y este es el tnico objetivo de la forma de vida
epictrea. La tranquilidad del alma se consigue evitando cualquier
sufrimiento fisico as{ como la ansiedad producida por el temor a po-
sibles sufrimientos futuros. La recomendacién epicirea para conse-
guirlo es vivir ocultamente, al margen de la politica, en pequenas co-
munidades de amigos, valorar el placer de satisfacer las necesidades
bésicas de forma sencilla, controlar el deseo de placeres costosos o
dificiles de obtener, erradicar del alma el temor a posibles carencias
futuras mediante la confianza proporcionada por la amistad, erradi-
car del alma el temor a la violencia humana y politica respetando las
costumbres del lugar de residencia, erradicar del alma el temor a su-
frimientos de ultratumba adoptando una cosmologia de tipo ato-
mista en la que resulta imposible concebir la pervivencia del alma
tras la muerte, y erradicar del alma el temor a castigos divinos, de-
fendiendo una concepcién de la felicidad divina que es incompati-
ble con la injerencia de los dioses en los asuntos humanos. Aunque
el epicureismo subordina todos los valores tradicionales de la bus-
queda filosé6fica —el conocimiento, el bien moral- a la consecucién
de la felicidad individual, se esfuerza en demostrar con su discurso
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y su praxis que este objetivo conlleva una busqueda sincera de la ver-
dad y una defensa valiente del respeto a todos los seres humanos y
del consenso legal y pohtlco El eplcurelsmo tuvo una gran vocacion
misionera y consigui6 implantar sus pequenas comunidades de ami-
gos en muchas ciudades y villas del Imperio romano. Estos dos ras-
gos, el celo misionero y la vida comunitaria, le asemejan socialmen-
te al cristianismo primitivo con el que mantuvieron una importante
competencia en la captacién de adeptos®

No podemos finalizar este apartado sin mencionar la corriente
filoséfica més popular de la Antigiiedad grecorromana: el cinismo.
Los cinicos nunca formaron una escuela filoséfica unitaria®. Lo
tinico que nos permite asociarlos bajo la denominacién comdn de
«movimiento cinico» es su cardcter popular y su forma de concebir
la propia busqueda filoséfica. Esta bisqueda no se basa en la refle-
xi6n tedrica, sino en la praxis vital. Lo que, segtin los cinicos, da va-
lor a las propuestas de un filésofo no son sus teorfas y argumentos
sino la coherencia de su estilo de vida. Un estilo de vida que debe
conducir hacia la plenitud del ser humano y debe ser accesible a to-
das las personas independientemente de su origen étnico, estatus so-
cial, educacién, sexo o edad. La praxis cinica busca la plenitud hu-
mana en una libertad individual concebida desde dos perspectivas
complementarias: la independencia absoluta del individuo respecto
a las convenciones sociales y su capacidad para adaptarse libremen-
te a cualquier circunstancia que el devenir de los acontecimientos
pueda depararle. La persecucién sincera de estos objetivos radicales
se concreta, entre los cinicos, en dos de los rasgos mds caracteristi-
cos del movimiento: la prictica de un estilo de vida desarraigado,
muchas veces itinerante, y la adopcién de una actitud despectiva
frente a los valores sociales mds arraigados en la cultura de su tiem-
po, especialmente, el honor.

' Norman Wentworth De Witt, Epicurus and His Philosophy, University of Min-
nesota Press, Minneapolis 1954, pp. 25-29. Este autor subraya los rasgos comunes en-
tre el epicureismo y el cristianismo.

2 Una recopilacién de estudios recientes sobre el cinismo antiguo puede encon-
trarse en Robert Braccht Branham y Marie-Odile Goulet-Cazé (eds.), Los cinicos, Seix
Barral, Barcelona 2000.






III

La primera generacién en Judea y Galilea

Santiago Guijarro Oporto

Este capitulo y el siguiente estdn dedicados al estudio de la pri-
mera generacién de discipulos. Su objetivo es reconstruir los princi-
pales acontecimientos y procesos de esta fase inicial del periodo for-
mativo del cristianismo. Aquellos primeros discipulos continuaron
el movimiento de Jests, pero al mismo tiempo iniciaron una fase
nueva de la que fueron protagonistas'. Conocer la configuracién de
estos grupos, su localizacién geografica y su orientacién teoldgica es
de vital importancia para recuperar los comienzos del cristianismo,
que hunden sus raices en el movimiento iniciado por Jesus.

1. La primera generacién de discipulos

Quienes continuaron el movimiento iniciado por Jesds consti-
tuyen la primera generacién de discipulos. Muchos de ellos, que le
habian seguido durante la mayor parte de su vida publica, habian
sido testigos de su actuacién y habian escuchado sus ensefianzas.
Otros, sin embargo, se fueron incorporando al movimiento después
de su muerte. Estos dos hechos, la desaparicién de Jests y la incor-
poracién de nuevos miembros a los grupos de discipulos, sefialan el
comienzo de una nueva generacion.

El término «generacién» evoca la sucesién dentro de una linea
de descendencia: los padres, los hijos los nietos, etc., y define un
conjunto de personas que han experimentado 1nﬂujos culturales o
sociales similares o han vivido experiencias parecidas y, debido a

' Sobre la continuidad del movimiento de Jests en la primera generacién de dis-
cipulos, véase Gerd Theissen, El movimiento de Jesiis. Historia social de una revolucién
de los valores, Sigueme, Salamanca 2005, pp. 13-14.
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ello, tienen actitudes y comportamientos similares. A pesar de sus
connotaciones temporales, lo que caracteriza a una generacién no
solo es el hecho cronolégico de haber vivido en un perfodo de tiem-
po concreto, sino también el hecho social de la vinculacién con
otras personas en sentido diacrénico (sucesién dentro de una linea)
y en sentido sincrénico (otras personas con las mismas experien-
cias). Una generacién no es solo un hecho temporal, sino también y
sobre todo un hecho social’. En la cultura mediterrinea antigua,
que tenfa una acentuada orientacién hacia el grupo, lo que definia
una generacion era la vinculacién con los «otros significativos» en el
marco de un grupo del que los individuos se sentian parte. La desa-
paricién de estos otros significativos o del grupo como tal sefalaba,
por tanto, el final de una generacién. En el caso de la generaciéon de
discipulos posterior a la muerte de Jesds, dos acontecimientos afec-
taron radicalmente a su situacién. El primero fue la guerra judia,
que termind con la destruccién de Jerusalén y de su templo en el
ano 70 d.C. El segundo fue la desaparicién, en torno a esta misma
fecha de varios de los discipulos que habian tenido un papel impor-
tante en la primera generacién (Santiago, Pedro, Santiago el herma-
no del Sefior, Pablo, etc.). Ambos hechos, que coinciden en el tiem-
po, sefalan el final de la primera generacién que queda asi situada
cronoldgicamente entre dos acontecimientos clave: la muerte de Je-
sts y la destruccién del templo de Jerusalén, que coincide con la desa-
paricién de los discipulos més significativos (30-70 d.C.).

Durante esta primera generacidn, los grupos de discipulos de Je-
sus adoptaron dos configuraciones diferentes, determinadas en par-
te por su ubicacién geogréfica y social. Los grupos asentados en la
patria de origen conservaron la forma que Jests habia dado a su pro-
yecto y siguieron siendo un movimiento de renovacién intrajudio,
que promovia un cambio radical de la sociedad, anunciando y ha-
ciendo presente el reinado de Dios. Sociolégicamente pueden ser
definidos como una secta, pues su primera intencién fue renovar el
sistema religioso dominante en su entorno, cuyos principios funda-
mentales compartfan. Sin embargo los grupos de dlsc1pulos que
fueron surgiendo fuera de la patria se encontraban en otra situacién.
La referencia fundamental de estas comunidades no era el judaismo,
pues aunque este se hallaba establecido en muchas ciudades del Im-

? Esta caracterizacion estd tomada de Bruce J. Malina, Timothy: Paul’s Closest
Associate, Liturgical Press, Collegeville 2008, pp. 26-29.
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perio, y las comunidades judias fueron el vivero de las nacientes co-
munidades cristianas, en aquel entorno no era el sistema religioso
dominante. En el mundo del Imperio la situacién religiosa era més
variada y se daba una gran competencia entre diversas propuestas.
Desde un punto de vista socioldgico, estos grupos pueden ser defi-
nidos como un culto, es decir, un grupo religioso importado que
trata de hacer relevante su propuesta en un contexto religioso dife-
rente, y en cierto modo extrano, dentro del cual trata de integrarse®.

Geogréficamente, el movimiento impulsado por los discipulos
de Jesus tuvo su epicentro en Judea y Galilea, pero su influjo se hi-
zo sentir en toda la regidn siropalestinense e incluso en los grupos
de la didspora“. En este escenario geogrifico se pueden distinguir
tres circulos concéntricos. En el primero de ellos se encuentran las
regiones de Judea y Galilea, vinculadas estrechamente desde la re-
poblacién de esta dltima llevada a cabo por los asmoneos un siglo
antes. Los restos arqueoldgicos encontrados en Galilea revelan que
en esta época las précticas judias se habian generalizado en ella, co-
sa que no habia sucedido en las regiones limitrofes de Samaria, Fe-
nicia o la Decédpolis, mucho mds helenizadas’. El segundo circulo
incluye estas regiones limitrofes y otras mds alejadas, como el reino
de Nabatea y la provincia romana de Siria, que contaban con una
importante poblacio’n judia. En este segundo circulo, que corres-
ponde a la regién siropalestinense, muy pronto surgieron grupos es-
tables de discipulos que mantuvieron una estrecha relacién con los
grupos de Judea y Galilea. La evangelizacién de estas regiones fue
obra de estos grupos de discipulos. El tercer circulo, en fin, estd for-
mado por las comunidades de la didspora.

La primera generacién de discipulos en la patria queda asi cir-
cunscrita geogrificamente a Judea y Galilea, que constituyen su nd-
cleo inicial y permanente a lo largo de todo este periodo, y a las re-

3 Sobre esta distincién, que se refiere a los nuevos movimientos religiosos, véase
Rodney Stark y William Sims Bainbridge, A Theory of Religion, Rutgers University
Press, New Brumswick 21996, pp. 121-193.

“ Ernest Lohmeyer, Galilia und ]erum/em, Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga
1936, hablaba ya de dos centros del cristianismo naciente. Sobre la relacién entre
ellos, véase Jens Schroter, «Jerusalem und Galilda: Uberlegungen zur Verhiltnisbes-
timmung von Pluralitit und Kohirenz fiir die Konstruktion einer Geschichte des
frithen Christentums», Novum Testamentum 42 (2000) 127-159.

* Véase Jonathan L. Reed, £/ Jesiis de Galilea. Aportaciones desde la arqueologia, Si-
gueme, Salamanca 2005, pp. 45-85; y Sean Freyne, «The Geography of Restoration:
Galilee-Jerusalem Relations in Early Jewish and Christian Experience», New Testament
Studies 47 (2001) 289-311.
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giones limitrofes pertenecientes al segundo circulo, que experimen-
taron su influjo de forma mds directa. La ciudad de Antioquia pue-
de considerarse un punto extremo de esta zona de influencia directa,
aunque sus conexiones con los grupos de la didspora y el importan-
te papel que desempend en su evangelizacién la sitian mds bien en
la didspora del naciente movimiento cristiano. Por esta razén su tra-
tamiento corresponde al capitulo siguiente.

Los territorios de esta regién compartian una serie de caracteris-
ticas desde el punto de vista politico, social y religioso, que convie-
ne resefiar brevemente®. Politicamente, formaban parte de la fronte-
ra oriental del Imperio, que llegaba hasta el mar Negro, al norte, y
hasta el mar Rojo, al sur. A lo largo de esta enorme franja de terre-
no que formaba un escudo defensivo frente al Imperio parto, los go-
bernantes romanos crearon provincias gobernadas por un magistra-
do romano y establecieron tratados con pequefos reinos vasallos
(reges socii) que, a pesar de la aparente autonomia, eran dependien-
tes politica y econémicamente de Roma’. El principal interés de Ro-
ma en estas regiones, ademds de la extraccién de impuestos, consis-
tfa en mantener un muro de contencién frente al Imperio parto.

Desde el punto de vista social, la regién siropalestinense estaba
atravesada por una serie de conflictos que afectaban directamente a
su poblacién. Aunque desde el punto de vista de Roma y sus inte-
reses la situacién podfa considerarse tranqulla (Técito, Hist. 5,9),
desde el punto de vista de un observador mds cercano como Flavio
Josefo (Ant. 19-20; Bell. péssim), se percibian tensiones econémicas
entre la gran masa de los pobres y unos pocos enriquecidos, conflic-
tos ecoldgicos entre el campo y la ciudad, y tensiones culturales en-
tre el modo de vida judio y el modo de vida griego, que se hallaba
presente en la regién desde la colonizacién de Alejandro Magno®.

La poblacién judia era mayoritaria en Judea y en Galilea. En todas
las ciudades de esta regién y en algunas zonas rurales habia una im-

¢ Una magnifica exposicién de la historia de Palestina en este periodo puede ver-
se en Emilio Gabba, «The Social, Economic and Political History of Palestine 63
BCE-CE 70», en William Horbury et 4l. (eds.), The Cambridge History of Judaism.
Vol. 3: The Early Roman Period, Cambridge University Press, Cambridge 1999, pp.
94-167.

7 Sobre la dinastfa herodiana, véase el documentado estudio de Joaquin Gonzilez
Echegaray, Los Herodes. Una dinastia real de los tiempos de Jesiis, Verbo Divino, Estella
2007, pp. 17-32.

® Sobre estas diversas tensiones que definen la crisis de la sociedad judfa, véase
Theissen, 6p. cit., pp. 131-238.
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portante colonia judia, lo cual hacfa del judaismo la religién mayorita-
ria, cuya vitalidad se habia acrecentado en los tltimos tiempos gracias
al florecimiento de diversos grupos, que trataban de preservar la iden-
tidad judia ante el peligro de desintegracién en un ambiente hostil”.
Estos grupos, que son bien conocidos por las referencias de los evan-
gelios (escribas, fariseos, saduceos) y de los documentos del mar Muer-
to (esenios), contribuyeron decisivamente a la vitalidad del judaismo
en esta época y evitaron su disolucién en un ambiente pagano.

2. El problema de las fuentes

El problema mds importante que plantea el estudio de la prime-
ra generacién de discipulos en Judea y Galilea es la escasez de las
fuentes . Existe buena informacién sobre el contexto histérico y so-
cial gracias a las obras de Flavio Josefo y a las noticias recogidas por
los historiadores romanos, pero la informacién sobre el movimien-
to de Jesus es escasa y fragmentaria. La tinica noticia que merecié un
lugar en la detallada crénica de Josefo es el relato de la muerte de
Santiago, promovida por el sumo sacerdote Ands (Anz. 20,197-
203). Las demds informaciones sobre este periodo proceden de
fuentes cristianas, sobre todo las cartas de Pablo y el libro de los He-
chos de los Apéstoles, aunque también son ttiles los datos que pue-
den extraerse de las tradiciones sobre Jests recogidas en los evange-
lios y las noticias de autores posteriores.

Las informaciones de las cartas de Pablo son las mds fiables des-
de el punto de vista histérico. La mayoria se refieren a su relacién
con la comunidad de Jerusalén, pero ofrecen también datos pun-
tuales muy interesantes sobre otros grupos cristianos (Damasco, An-
tioqufa), sobre personajes vinculados a los grupos de Judea (Pedro,
Bernabé), y sobre acontecimientos importantes del periodo que nos
ocupa (visita a Pedro, asamblea de Jerusalén). Muchas de estas in-
formaciones se encuentran en la parte biografica de la carta a los Gé-
latas (Gal 1-2), que es una fuente fundamental para este periodo,

’ Véase Albert 1. Baumgarten, The Flourishing of Jewish Sects in the Maccabean
Era, Brill, Leiden 1997.

1 Una presentacién actualizada de esta problemdtica puede verse en James D. G.
Dunn, Beginning from Jerusalem. Christianity in the Making Vol. 2, Eerdmans, Grand
Rapids 2009, pp. 52-130. Sobre las fuentes relativas a los grupos de discipulos en Pa-
lestina, véase William Horbury, «The Beginnings of Christianity in the Holy Land»,
en Ora Limor y Guy G. Stroumsa (eds.), Christians and Christianity in the Holy Land,
Brepols, Turnhout 2006, pp. 18-25.
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pero también hay algunas alusiones marginales, como la mencién de
la actividad misionera de los hermanos del Sefor en 1 Cor 9,5, o las
alusiones indirectas a los adversarios de orientacién judeocristiana
que aparecen en varias de sus cartas (Gal, 2 Cor). Todas estas noti-
cias son de gran valor y constituyen una fuente primaria para la his-
toria de la primera generacién en Judea y Galilea, pero es necesario
tener en cuenta siempre que Pablo mira hacia la patria de origen
desde la situacién y la perspectiva de las comunidades de la didspo-
ra a las que pertenece.

El libro de los Hechos es la segunda fuente de informacién so-
bre este periodo. Su valor histérico depende, en gran medida, de las
tradiciones que utiliza en cada caso. La informacién sobre los co-
mienzos de la comunidad de Jerusalén (Hch 1-5), por ejemplo, tie-
ne un cardcter legendario y es poco fiable desde el punto de vista
histérico. Sin embargo, las tradiciones sobre los helenistas (Hch 6,1-
8,40; 11,19-21), que contienen importantes discrepancias con la li-
nea argumental del libro, podrian contener una informacién fiable.
En cualquier caso, al utilizar este libro como fuente histérica con-
viene tener presente que su autor mira hacia la primera generacién
desde las preocupaciones de una situacién posterior. Esto explica,
por ejemplo, que esté tan poco interesado en la evolucién del movi-
miento de Jests en Galilea. En Hch 9,31 se mencionan las comuni-
dades de Galilea, junto con las de Samaria y las de Judea, pero no
dice nada mds acerca de ellas. Esta perspectiva explica también el in-
terés de Lucas por la comunidad de Jerusalén y su visién idealizada
de la misma, dictada por el interés de legitimar la situacién de sus
destinatarios y relacionarlos con los comienzos del cristianismo "'

"' Es evidente que la visién de los primeros grupos cristianos que aparece en las
cartas de Pablo y en el libro de los Hechos, asi como la que reflejan las composicio-
nes anteriores a los evangelios de las que hablaremos en el pdrrafo siguiente, supone
ya una interpretacién. Un grupo importante de estudiosos, cuyos trabajos estdn re-
cogidos en la obra colectiva coordinada por Ron Cameron y Merrill P. Miller (eds.),
Redescribing Christian Origins, Society of Biblical Literature, Atlanta 2004, han sub-
rayado la necesidad de realizar una nueva descripcién de los origenes cristianos con
categorfas antropoldgicas, socio-histéricas y de las ciencias humanas, partiendo del
supuesto de que «la pluriformidad de los grupos de Jests y la variedad de mitologfas
que produjeron se explican mejor como experimentos sociales reflexivos que como
respuesta al Jests histérico o como fuerzas generativas puestas en movimiento por
acontecimientos especiales o revelaciones personales» (p. 17). Este tipo de recons-
truccién, sin embargo, no tiene suficientemente en cuenta el punto de vista de los
autores y destinatarios de los primeros escritos cristianos, ni resuelve de forma satis-
factoria, a mi modo de ver, la cuestién decisiva de la relacién de los primeros grupos
de discipulos con Jesus.
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Ademis de estas dos fuentes bdsicas, las tradiciones recogidas en
los evangelios pueden proporcionar también informaciones relevantes
para este perfodo, pues la mayor parte de ellas se transmitieron en los
grupos de discipulos de la regién 51ropalest1nense durante la primera
generacién. El relato tradicional de la pasién que utilizaron Marcos y
Juan fue compuesto segtin todos los indicios en Jerusalén y podria re-
flejar la visién que esta comunidad tenia de Jesus. El documento Q,
compuesto probablemente en Galilea o sus alrededores, podria ser
una fuente valiosisima para conocer algo acerca de los grupos de dis-
cipulos que continuaron el movimiento de Jesds en aquella regién. La
coleccién de signos de Jests, que utilizé Juan en la primera parte de
su evangelio pudo haber sido un instrumento misionero intrajudio,
que habrfa que situar también en este contexto. Por su parte, la tradi-
ci6n de los milagros, tal como llegd hasta Marcos, podria reflejar la vi-
sién de Jesds que tenfa la gente de los pueblos y aldeas que le habfan
conocido y seguido al ver los signos que realizaba. La tradicién sobre
Jests, que fue recogida en los evangelios candnicos, es sin duda la
aportacién mds importante de la primera generacién de discipulos en
Judea y Galilea al cristianismo. A través de ella se percibe la riqueza,
la vitalidad, y también la diversidad de los grupos que la conservaron
y transmitieron, pero no se puede precisar mucho mds, porque su re-
construccién es con frecuencia hipotética. A pesar de ello, no se debe
prescindir de esta importante fuente de informacién, que en algunos
casos permite hacer conjeturas valiosas, o corroborar datos que en-
contramos en otras fuentes

También es necesario tener en cuenta las informaciones de au-
tores posteriores, que a veces han conservado noticias muy antiguas.
Muchas de ellas poseen un cardcter legendario, pero incluso en es-
tos casos pueden contener alguna informacién histéricamente aten-
dible. Asi, por ejemplo, la noticia de la huida de la comunidad de
Jerusalén a Pella que recogen Eusebio (HE1II, 5,3) y Epifanio (Pan.
29,7,9) es coherente con la situacién creada durante la guerra judia.
De igual modo, la noticia tardia que se encuentra en la Carta a Aris-
tides de Julio Africano sobre la actividad misionera de los hermanos
del Senor (citado por Eusebio, HE'1, 7,14), podria ayudar a situar
la noticia de Pablo antes mencionada (1 Cor 9,5) en el contexto de

"> Varios ejemplos de cémo estas fuentes pueden ayudar a reconstruir, desde
diversas perspectivas, la situacion de los primeros grupos de discipulos en Judea y Ga-
lilea puede verse en Santiago Guijarro Oporto, Jesis y sus primeros discipulos, Verbo
Divino, Estella 2007, pp. 169-252.
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Galilea y sus alrededores. Especialmente interesantes para el estudio
de este perfodo son también las noticias que transmite Epifanio
acerca de los grupos judeocristianos (Pan. 29-30).

Estos escritos son la principal fuente de informacién sobre la pri-
mera generacién de discipulos en Judea y Galilea. Las numerosas ex-
cavaciones arqueoldgicas que se han llevado a cabo en ambas regio-
nes durante el dltimo siglo no han conseguido atn encontrar restos
que puedan datarse en esta época. A pesar de ello, en la reconstruc-
cién de este periodo conviene tener presentes algunos de los hallaz-
gos realizados, aunque su identificacién y datacién no sea del todo
segura. Las excavaciones realizadas en Nazaret, por ejemplo, testi-
monian la presencia de grupos judeocristianos en una época inme-
diatamente posterior, que puede ayudar a corroborar algunas infor-
maciones sobre su presencia alli durante la primera generacién. Del
mismo modo, las excavaciones realizadas en Jerusalén pueden servir
para contextualizar los datos que ofrecen las fuentes literarias. En to-
do caso, los hallazgos arqueoldgicos ofrecen informaciones muy im-
portantes para conocer el contexto en el que aquellos primeros gru-
pos de discipulos continuaron el movimiento iniciado por Jests .

3. La comunidad de Jerusalén

Durante la primera generacién, la comunidad de Jerusalén ocu-
pé un lugar prominente no solo respecto a los grupos de discipulos
de la regién siropalestinense, sino también en relacién a las comu-
nidades de la didspora. Tanto las cartas de Pablo como el libro de los
Hechos dan testimonio de que las demds comunidades le recono-
cian autoridad para dirimir algunas cuestiones. Para confirmarlo es
suficiente con recordar dos acontecimientos de los que estas fuentes
informan detalladamente. El primero de ellos es la asamblea de Je-
rusalén, en la que se discutié la cuestién fundamental de la acogida
a los paganos. Aunque Pablo y Lucas ofrecen informaciones en cier-
to modo divergentes sobre lo sucedido (Gal 2,1-10; Hch 15,1-29),
ambos coinciden en el hecho fundamental de que una cuestién sus-

¥ La escuela franciscana de Jerusalén ha realizado un enorme esfuerzo por re-
cuperar todos los indicios arqueoldgicos de los grupos judeocristianos; véase por
ejemplo Belarmino Bagatti, 7he Church from the Circumcision. History and Archaeo-
logy of the Judaeo-Christians, Franciscan Printing Press, Jerusalén 1971. Este inten-
to ha sido criticado, a veces de forma demasiado rigurosa, por Joan Taylor, Chris-
tians and the Holy Places: The Myth of Jewish Christian Origins, Clarendon Press,
Oxford 1993.
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citada en la comunidad de Antioquia se discutié y se resolvi6 en Je-
rusalén. El segundo acontecimiento fue la colecta realizada por Pa-
blo en las comunidades de la didspora a favor de la iglesia de Jeru-
salén, un hecho en apariencia intrascendente, al que sin embargo ¢l
dio mucha importancia (1 Cor 16,1-4; 2 Cor 1,15-17; 8; 9; 12,16-
18; Rom 15,25-32), porque expresaba la vinculacién de aquellas co-
munidades con la iglesia madre. Debido a esta preeminencia, la his-
toria de la comunidad de Jerusalén durante este periodo tiene un
especial interés para el conjunto del cristianismo naciente .

a. Los comienzos

Los comienzos de la comunidad de Jerusalén estdn estrechamen-
te vinculados a la actividad de Jests en la ciudad. Los evangelios ca-
nénicos transmiten noticias contradictorias sobre ella. Segiin Mar-
cos, a quien siguen los otros dos sinépticos, la visité una sola vez
durante su actividad publica (Mc 11-15). Sin embargo, segin el
evangelio de Juan, Jesus fue a Jerusalén varias veces durante tres anos
(Jn 2,135 5,15 7,10; 12,12). Los evangelios coinciden, no obstante,
en tres datos que son especialmente importantes para comprender el
nacimiento de la comunidad de Jerusalén. El primero es que Jess
fue a Jerusalén acompanado por los Doce, lo cual ayuda a entender
la funcién que tuvo este grupo en los comienzos. El segundo dato es
que se produjeron enfrentamientos motivados por su actitud hacia el
templo, lo cual permite entender la actitud de la aristocracia sacer-
dotal hacia sus seguidores. Por tltimo, los evangelios refieren que en
Jerusalén y sus alrededores habia casas en las que Jests y sus discipu-
los podian alojarse y en las que se realizaron importantes acciones ri-
tuales cuyo recuerdo se consideré fundamental (Mc 14,3-9.17-
25par.; Jn 13,1-20). Estas casas fueron el espacio fisico y social que
sirvié de soporte a los grupos de discipulos de Jesus.

El nacimiento de la comunidad de Jerusalén estd vinculado tam-
bién estrechamente a los acontecimientos pascuales. El relato de la
tumba vacfa con que concluyen los relatos de la pasién (Mc 16,1-
8par.) estd ambientado en un lugar concreto de la ciudad, lo mismo
que la mayor parte de apariciones del resucitado (Mt 28,8-10; Lc

' Para una presentacion cldsica de cardcter general, véase Hans Conzelmann, Ges-
chichte des Urchristentums, Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga 1978, pp. 21-53; véa-
se también Rafael Aguirre, La Iglesia de Jerusalén, DDB, Bilbao 1989, que tiene en
cuenta, ademds de los textos, las aportaciones de la arqueologfa.
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24; Jn 20). Estas experiencias motivaron el regreso de los discipulos
a Jerusalén para aguardar alli la manifestacién del reino anunciado
por Jesus, que incluia su venida gloriosa. La concentracién de los
discipulos en Jerusalén se vio favorecida por el significado que tenia
la ciudad y su templo para todo el judaismo. Los discipulos se reu-
nieron alli, porque esperaban un acontecimiento que afectarfa a
todo Israel. Estos discipulos formaban, al principio, un conjunto he-
terogéneo. Esto es, de hecho, lo que presupone el relato de Pente-
costés, en el que aparece un auditorio formado por gentes de diversa
procedencia que hablaban distintas lenguas (Hch 2,1-11). Aunque
la forma actual del relato debe mucho a Lucas, este dato refleja muy
bien la situacién de Jerusalén, hacia donde peregrinaban judios de
todas partes, algunos de los cuales tenfan sus propias sinagogas en la
ciudad (Hch 6,1). Junto a los Doce, que se habian congregado de
nuevo alli, acompanados probablemente por otros discipulos gali-
leos, habia un grupo de judios de la didspora que habian sintoniza-
do con la predicacién de Jests. Habfa también un grupo de judios
observantes de la ley, probablemente de orientacién farisea o esenia,
que se habian adherido a Jests, y que més tarde encontramos bajo
la guia de Santiago, el hermano del Sefior .

b. La comunidad primitiva

Podemos designar asi con toda propiedad al grupo de discipu-
los que se reunid en torno a los Doce. El libro de los Hechos los si-
tda desde el comienzo en Jerusalén (Hch 1-2), pero otras tradicio-
nes presuponen que al menos algunos de ellos volvieron a su vida
anterior (Jn 21,1-14 y tal vez Lc 24,13-14). En todo caso, parece
que Pedro y los demds pronto se reunieron alli, aunque cuando Pa-
blo, que visité la ciudad tres afos més tarde (probablemente el 35
d.C.) para entrevistarse con Pedro, no vio ningin otro apéstol (Gal
1,18-20). Alli encontré ya, sin embargo, a Santiago, el hermano
del Sefior, que en el segundo viaje de Pablo, catorce afos més tar-
de, era ya el lider de la comunidad (Gal 2,9). Este cambio de lide-
razgo, que se advierte en la forma en que Pablo menciona a los di-
rigentes con los que hablé en sus dos viajes (Pedro y Santlago, en
el primero; Santiago y Pedro en el segundo), lo refleja con mds pre-

5 Sobre la diversidad de estos comienzos, véase James D. G. Dunn, Beginning from
Jerusalem..., pp. 133-171.
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cisién cronolégica el libro de los Hechos, que sitda la salida de Pe-
dro en el momento de la muerte de Santiago el Zebedeo, a quien
mandé decapitar Agripa (Hch 12,1-2). La actitud hostil de Agripa
hacia la corriente menos judaizante representada por los Doce
coincide con su politica para granjearse la aprobacién de la aristo-
cracia de Jerusalén, de modo que parece razonable situar la muer-
te de Santiago y la huida de Pedro durante su breve reinado, pro-
bablemente en el afo 42 d.C. La época en que la comunidad de
Jerusalén estuvo reunida en torno a los Doce puede fijarse, en-
tonces, del afio 32 al 42 d.C. La preeminencia de los Doce en esta
época estd atestiguada también por la tradicién que recoge Pablo
en 1 Cor 15,3-5, donde aparecen como los primeros destinatarios
de las apariciones de Jesus.

La unica informacién que tenemos sobre este periodo procede
del libro de los Hechos'. La primera escena de la vida de la nueva
comunidad narrada por Lucas es la reconstruccién del grupo de los
Doce, que serd el protagonista de los primeros capitulos (Hch
1,12-5,42). La imagen que presenta de los Doce y de su funcién
directiva con respecto a la naciente comunidad refleja una visién
idealizada de los comienzos que se debe a Lucas, pero encierra pro-
bablemente una informacién histérica acerca de la importancia
que tuvo este grupo en los primeros momentos. La constitucién de
los Doce tuvo un profundo significado simbélico en el ministerio
de Jests. En la tradicién evangélica estdn relacionados, sobre todo,
con la misién a Israel (Mc 6,7-13; Mt 10,5b-6). Esta misién habia
tenido como finalidad la convocacién del pueblo ante la inminen-
cia de la intervencién definitiva de Dios en la historia. El dicho so-
bre los doce tronos indica, ademds, que tendrian un papel impor-
tante en ese momento decisivo (Lc 20,22par.), y tal vez por eso
Jestis quiso que le acompanaran en su viaje a Jerusalén, donde es-
peraba que tuviera lugar dicha manifestacién. No es extrano, por
tanto, que, después de los acontecimientos pascuales, los Doce se
congregaran de nuevo en Jerusalén. La resurreccién de Jests habria
sido para ellos la sefal de que finalmente iba a tener lugar dicha
manifestacién

1 Sobre el valor histérico de estas tradiciones, véase Gerd Liiddemann, Early Chris-
tianity according to the Traditions in Acts, Fortress Press, Minneapolis 1989, pp. 25-79.

7 Véase Ludger Schenke, La comunidad primitiva. Historia y teologia, Sigueme,
Salamanca 1999, pp. 93-116; y José A. Jduregui, «Funcién de los Doce en la Iglesia
de Jerusalén», Estudios Eclesidsticos 63 (1988) 257-284.
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Las fuentes hablan también de la vida comunitaria'®. El libro de
los Hechos la describe de forma idealizada en dos sumarios (Hch
2,42-47; 4,32-35). Sin embargo, algunos de los rasgos que se men-
cionan en ellos encajan con situaciones vividas por la comunidad de
Jerusalén. Asi, por ejemplo, la insistencia en la comunién de bienes
como rasgo caracteristico, ademds de responder a un interés propio de
Lucas, podria evocar el apoyo mutuo que debieron prestarse sus
miembros en situaciones de escasez, como la que provocé la hambru-
na del ano 48 d.C. La ensehanza de los apdstoles en aquella primera
hora no fue probablemente una instruccién ordenada como la que en-
contramos en los discursos de Pedro, pero la experiencia de la resu-
rreccién reavivé sin duda el deseo de recordar las palabras y las accio-
nes de Jesds, dando asi continuidad a la tradicién oral que habia
comenzado ya antes en el grupo de los discipulos. Tampoco es pro-
bable que en aquella primera hora la comunidad tuviera una liturgia
ordenada, pero las casas de Jerusalén y sus alrededores que habian aco-
gido a Jesus guardaban la memoria de algunas de sus acciones rituales
mds evocadoras, sobre todo de la tltima cena con sus discipulos. La
vida de la primitiva comunidad se desarroll6 en torno a estas casas,
donde se recordaban las acciones de Jesus y sus palabras, y donde pro-
bablemente se expresaba el anhelo de su pronto retorno con invoca-

ciones como la que Pablo pronunciaba todavia en arameo: «;Maran
Athal», Ven, Sefiorl», (1 Cor 16,22).

Por dltimo, en los capitulos iniciales de Hechos encontramos una
cierta insistencia en la actitud adversa de otros grupos judios hacia los
discipulos de Jesus. La predicacién de Pedro y los demds, asi como
los signos que realizaban, crearon desconcierto y preocupacién en las
autoridades, que mandaron arrestarlos y los hicieron comparecer ante
el sanedrin. La informacién que transmite aqui Lucas, sobre todo las
noticias sobre el arresto de Pedro y los demds (Hch 4,1-3; 5,17), pare-
cen bastante precisas, pues en ellas se responsabiliza a los jefes de los
sacerdotes y a los saduceos, es decir, a la aristocracia sacerdotal. Esta in-
formacién es coherente con el hecho de que Jests y Esteban fueran

acusados de haber hablado contra el templo (Mc 14,58; Hch 6,14).

Asi pues, la comunidad primitiva estaba formada por seguidores
de Jesus, algunos de ellos procedentes de Galilea, en quienes la ex-

'* Sobre la organizacién de la comunidad primitiva, véase: James D. G. Dunn, Be-
ginning from Jerusalem..., pp. 172-240; y Ludger Schenke, La comunidad primitiva...,
pp. 117-171.
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periencia pascual y otras vivencias de cardcter extdtico habian reavi-
vado la esperanza de que Dios iba a intervenir por fin para hacer
presente su reinado, cuya irrupcién irfa unida al retorno glorioso de
Jesus. El simbolo visible de esta espera y también el nicleo agluti-
nante de todo el grupo, fueron los Doce, que se habfan congregado
de nuevo en Jerusalén. Se reunfan en las casas, sobre todo en aque-
llas que les habian acogido cuando Jests estaba todavia con ellos, y
alli recordaban sus palabras y repetian sus acciones, mientras espe-
raban su retorno glorioso. Esta esperanza, sin embargo, no se reali-
26 como ellos esperaban. El paso del tiempo y la adversidad, que al-
canzé su punto culminante en la ejecucién de Santiago Zebedeo,
provocaron la dispersién de los Doce y propiciaron una importante
transformacién dentro de la comunidad de Jerusalén.

La iglesia de Jerusalén

El término «iglesia» es mds apropiado para esta nueva etapa, en
el que la comunidad de ]erusalen adquirié una organizacién y una
estructura mds sélida bajo la guia de Santiago, el hermano del Se-
fior”. El libro de los Hechos sitia su comienzo en un momento
muy preciso: la huida de Pedro tras la muerte de Santiago Zebedeo.
Antes de abandonar la ciudad, Pedro deja un encargo que sella la su-
cesién: «contadle esto a Santiago y a los hermanos» (Hch 12,17). A
partir de ese momento, siempre segin el relato de Hechos, solo vol-
verd a Jerusalén para participar en la asamblea narrada en Hch 15.

Los datos de Gal 1-2 no son tan precisos, pero corroboran bési-
camente las noticias de Hechos. En la primera visita de Pablo a Jeru-
salén, la persona de referencia era claramente Pedro (Gal 1,18-20).
Sin embargo, en la segunda, que tuvo lugar catorce afios después, se
le nombra en segundo lugar, después de Santiago (Gal 2,9). Para en-
tonces su lugar no estaba ya en Jerusalén, sino en la misién a los ju-
dios observantes (Gal 2,7)*. En la escena que Pablo narra a conti-

" La literatura sobre Santiago y su liderazgo en la comunidad de Jerusalén es muy
abundante; véase Frederick E Bruce, Men and Movements in the Primitive Church. Stu-
dies in Early Non-Pauline Christianity, Paternoster Press, Exeter 1979, pp. 86-119; Ri-
chard Bauckham, «James and the Jerusalem Church», en Richard Bauckham (ed.), 75e
Book of Acts in its First Century Setting. Vol. 4: Palestinian Setting, Eerdmans, Grand
Rapids 1995, pp. 415-480; Bruce Chilton y Craig A. Evans, James the Just and Chris-
tian Origins, Brill, Leiden 1999.

% Véase Ramén Trevijano Etchevarrfa, «Los primeros viajes de San Pablo a Jeru-
salén (Gal 1,18-20 y 2,1-10)», Sabmanticensis 42 (1995) 173-209.
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nuacién, Pedro se encuentra de hecho en Antioquia, donde su pos-
tura respecto a la comunién de mesa con los paganos no coincide con
la de los enviados de Santiago (Gal 2,11-14). Esta escena, una de las
mis reveladoras de la historia del cristianismo naciente, describe tres
posiciones que son representativas de los tres grupos que formaron
inicialmente la comunidad de Jerusalén: los helenistas, representados
por Pablo, que se habian abierto decididamente a los paganos; los
ap6stoles, representados por Pedro, que no tenian grandes objeciones
para compartir la mesa con ellos; y los judeocristianos, representados
por Santiago, que se oponfan abiertamente a esta comunién. La es-
cena revela también la autoridad que tenfa entonces Santiago, pues
la sola presencia de sus enviados intimidé a Pedro y a Bernabé*

La autoridad de Santiago se fue afianzando cada vez més. En tor-
no a él se aglutinaron los discipulos més observantes de Jerusalén,
que probablemente le acogieron mejor que a Pedro por ser origina-
rio de Judea y por su parentesco con Jesus*. Las fuentes coinciden
en describir a la iglesia de Jerusalén en esta época como un grupo
observante de la ley. La actitud de «los de Santiago» con respecto a
la comunién de mesa con los paganos refleja su posicién, que Pablo
describe como «judaizar» es decir, vivir como un judio observante de
la ley (Gal 2,11-14). En este mismo pasaje, se los denomina «los
de la circuncisién», exactamente igual que en el libro de los Hechos
(Gal 2,12; Hch 10,45; 11,2). La circuncisién era el signo de perte-
nencia al pueblo elegido y llevaba anejo el compromiso de cumplir
la Ley de Moisés. Quienes mds insistian en este aspecto dentro del
judaismo entonces eran los fariseos, que se habian «separado» de los
demds (esto es lo que significaba su nombre), para conocer a fondo
la ley y cumplirla. La comunidad de Jerusalén estaba mds cerca de
este grupo que de la aristocracia sacerdotal, como muestra la noticia
de Flavio Josefo sobre la muerte de Santiago:

21 Sobre el conflicto de Antioqufa que Pablo evoca en la carta a los gélatas, se ha-
blard en el capitulo siguiente con mds detalle. Véase, no obstante, el detallado estudio
de Jacinto Nufiez Regodén, E/ evangelio en Antioquia. Gal 2,15-21 entre el incidente
antioqueno y la crisis gdlara, Universidad Pontificia, Salamanca 2002, pp. 101-124.

2 La relacién de la familia de Jests con Judea aparece, sobre todo, en los relatos
de la infancia de Mateo y de Lucas. A pesar de sus notables diferencias a la hora de
contar la historia del nacimiento e infancia de Jesds, ambos relatos afirman que tan-
to Marfa como José procedfan de Judea. El cardcter judio de la familia de Jests se pue-
de advertir también en el hecho de que tanto sus padres como sus «<hermanos» tenfan
nombres judios (Mc 6,3). Sin embargo, tanto Simén (Pedro), como Andrés, eran ori-
ginarios de Betsaida, que era una ciudad helenistica, y sus nombres eran griegos (Jn

1,44).
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El joven Andn... pertenecia a la secta de los saduceos que, compara-
dos con los demds judios, son inflexibles en sus puntos de vista... Siendo
Anin de este cardcter, pensando que se le presentaba una buena ocasién,
pues Festo habia fallecido y Albino todavia estaba en camino, reunié al
consejo de los jueces, hizo comparecer al hermano de Jesus, el llamado
Cristo, cuyo nombre era Santiago, y a algunos otros. Los acusé de infrin-
gir la ley y los condend a ser apedreados. Pero los habitantes de la ciudad
mds moderados y mds rigurosos en la observancia de la ley se indignaron
y enviaron en secreto mensajeros al rey, pidiéndole que prohibiera a Andn
hacer tales cosas en adelante, pues lo que habfa hecho no estaba bien (A
20,199-2031).

Esta referencia de Josefo es de gran importancia, no solo porque
permite datar con exactitud la muerte de Santiago en el ano 62 d.C.,,
sino también porque revela cudl era la posicién de la iglesia de Jeru-
salén en estos momentos con respecto a otros grupos judios. La ac-
titud del sumo sacerdote, representante de la aristocracia de Jerusa-
lén, revela un fuerte conflicto con el grupo judeocristiano. Pero
también aparece aqui otro grupo judio que denuncia la muerte de
Santiago. Este grupo se describe con la expresién «los mds rigurosos
en la observancia de la ley», que Josefo utiliza otras veces para refe-
rirse a los fariseos (Bell. 1,110; 2,162; Ant. 17,41). Esta vinculacién
entre la comunidad judeocristiana y los fariseos aparece también en
la versién lucana de la asamblea de Jerusalén, donde se menciona a

«algunos del grupo de los fariseos que habian creido» (Hch 15,5).

El grupo judeocristiano liderado por Santiago fue adquiriendo
progresivamente una estructura organizativa seme)ante a la de otros
grupos judios y definié claramente su posicién favorable con res-
pecto a la circuncisién y a la observancia de los demds preceptos de
la ley, aunque su actitud hacia el templo y hacia la aristocracia de Je-
rusalén no debié ser tan positiva. Esta corriente judeocristiana se vio
favorecida, sin duda, por la situacién sociopolitica de la ciudad, en
la que se fue haciendo cada vez mds visible el dominio de los grupos
judios mds observantes. Cuando Pablo llegé a ella en el afio 55 d.C.
encontré alli un clima enrarecido por el influjo de estos grupos, que
condicionaba la vida de la comunidad judeocristiana (Hch 21,15-
26). Fue durante este periodo, sin embargo, cuando el influjo de di-
cha comunidad se hizo mds visible en la regién siropalestinense, co-
mo revela la asamblea de Jerusalén, y también en las comunidades
de la didspora, como muestran algunas de las noticias de Pablo so-
bre los misioneros judeocristianos que visitaban las comunidades
fundadas por ¢l (2 Cor 10-13). Ambos aspectos tienen que ver mds
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con la historia de la primera generacién en la didspora y por ello se-
ran tratadas con mds detalle en el siguiente capitulo.

Las fuentes que hablan explicitamente de la comunidad de Jeru-
salén no informan acerca de otros aspectos de su vida en este perio-
do, pero la critica literaria ha identificado algunas composiciones an-
teriores a los evangelios en las cuales se pueden percibir algunos
rasgos peculiares de su teologfa y de su visién de Jests. Entre estas
composiciones podrian encontrarse los himnos que Lucas pone en
boca de Zacarfas, de Maria y de Simedn al narrar la infancia de Jests
(Lc 1,46-55.68-79; 2,29-32). Estos himnos rompen en cierto modo
la secuencia del relato y es muy probable que ello se deba a que exis-
tian con anterioridad. Su tono y su contenido son muy parecidos al
de otros himnos judios. No son himnos a Jests, sino que se dirigen
al Dios de Israel para celebrar su salvacién. Poseen, por tanto, un to-
no y unos contenidos, que encajan perfectamente con lo que pudo
haber sido la oracién del grupo judeocristiano de Jerusalén®.

De la comunidad de Jerusalén proceden también, muy proba-
blemente, los recuerdos de los tltimos dias de Jesus en la ciudad. Al-
gunos de ellos se difundieron muy pronto en forma de tradiciones
sueltas, como el recuerdo de la dltima cena con sus discipulos, que
Pablo evoca en 1 Cor 11,23-26, o la escena de la expulsién de los
mercaderes del templo, que los evangelios sitdan en distintos mo-
mentos de su actividad (Mc 11,15-17; Jn 2,14-16). Otros, sin em-
bargo, formaron parte muy pronto de un relato tradicional de la pa-
sién, que narraba el prendimiento de Jesds, su comparecencia ante
el sumo sacerdote, el juicio ante Pilato, la crucifixién y el hallazgo
de la tumba vacia. Este relato, que estd ambientado en lugares muy
concretos de la ciudad, narraba aquellos acontecimientos con pala-
bras tomadas de las Escrituras judias. En €l se citaban, sobre todo,
los salmos que describen la pasién del justo (Sal 22 y 69) y se evo-
caban los cénticos del siervo sufriente (Is 53). En este relato Jesus
aparece como el Justo sufriente cuya causa habia sido reivindicada
por Dios al resucitarlo de la muerte

 Asi lo sugiere Raymond Brown, E/ nacimiento del Mesias. Comentario a los rela-
tos de la infancia, Cristiandad, Madrid 1982, pp. 364-369.

% Para la reconstruccién del relato, véase Santiago Guijarro Oporto, «El relato pre-
marquiano de la pasién y la comunidad de Jerusalén», en Santiago Guijarro Oporto, Jeszis
y sus primeros discipulos, Verbo Divino, Estella 2007, pp. 169-201; sobre el recurso a los
salmos del justo suftiente, véase Joel Marcus, 7he Way of the Lord: Christological Exegesis of
the Old Téstament in the Gospel of Mark, T&T Clark, Edimburgo 1992, pp. 153-198.
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Los rasgos que pueden recuperarse de la época en que la co-
munidad de Jerusalén estuvo bajo la guia de Santiago muestran
que durante aquellos afios se fue formando en ella una nueva
identidad de grupo. La existencia de una estructura de liderazgo
sélida es un indicio claro de su diferenciacién con respecto a
otros grupos judios. Este proceso se advierte también en la con-
frontacién con dichos grupos dentro y fuera del naciente movi-
miento cristiano (saduceos, helenistas, etc.), pues la comparacién
es un recurso a través del cual los grupos definen su identidad.
Por dltimo, la comunidad de Jerusalén construyé su nueva iden-
tidad a través de una redefinicién de ciertos aspectos de la me-
moria comun de Israel al identificar a Jests con el Mesias dinds-
tico prometido por Dios (himnos) y con el Justo sufriente cuya
causa habia sido reivindicada por Dios (relato de la pasién). La
redefinicién de la memoria compartida es también un poderoso
instrumento para construir la identidad de los grupos, pues, al
apropiarse de una forma particular del pasado y reivindicarlo co-
mo propio, sus miembros se vinculan en el tiempo con persona-
jes y actitudes que dan mayor consistencia a los rasgos de su nue-
va identidad.

d. Influjo y posteridad de la comunidad de Jerusalén

Después de la muerte de Santiago la comunidad de Jerusalén
debié quedar muy debilitada. Segin una antigua tradicién, que co-
nocieron independientemente Eusebio y Epifanio (HE III, 5,3;
Pan. 29,7,9), poco antes de la destruccién de la ciudad, la mayor
parte de sus miembros huy¢ a Pella, en la regién de Perea. Esta no-
ticia es coherente con los movimientos de poblacién que se produ-
jeron en la regién, segtin Josefo, en los momentos que precedieron
a la guerra. Otra tradicién mencionada por Hegesipo afirma que,
una vez terminada la guerra, los apéstoles y los discipulos venidos
de todas partes eligieron a Simedn, hijo de Cleofds y primo de Je-
sds, como sucesor de Santiago en la direccién de la comunidad (HE
I1I, 11), que fue gobernada por parientes de Jesus hasta la época de
Trajano (HE1I1, 20). En todo caso, la comunidad de Jerusalén no
volverd a consolidarse y a tener un papel importante hasta los tiem-
pos de Constantino, cuya madre, Santa Elena, hard construir alli
varias basilicas en los lugares vinculados al recuerdo de Jests. La
historia de la comunidad de Jerusalén durante el periodo formati-
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vo del cristianismo queda asi pricticamente circunscrita a la pri-
mera generacién >,

Debido a sus connotaciones simbdlicas y al lugar que ocupaba
dentro del judaismo, fue una comunidad del todo singular. Pero no
fue la tinica comunidad cristiana asentada en Judea. En dos lugares
de sus cartas, Pablo se refiere en plural a «las iglesias de Judea» (1 Tes
2,14; Gal 1,22). Es posible que esta designacién incluyera las co-
munidades de Judea y Galilea, pero en todo caso presupone que la
de Jerusalén no era la Unica comunidad en el territorio de Judea. El
libro de los Hechos menciona otras dos comunidades visitadas por
Pedro: Lida y Jafa (Hch 9,32-43), y una tercera fundada por él en
Cesarea, en la casa de Cornelio (Hch 10,1-11,18). La descripcién
que hace Lucas de estas comunidades es coherente con la divisién
de los campos misioneros que segtin Pablo se pactaron en presen-
cia de Santiago durante su segunda visita a Jerusalén (Gal 2,8),
pues parece que ambas tenfan una orientacién judeocristiana (Hch
9,36; 10,45). Aunque los detalles de estos relatos se deben a Lucas,
la noticia de una visita de Pedro es, muy probablemente, un dato
histérico que confirma la existencia de otras comunidades en la re-

gién de Judea.

La situacién que se creé con motivo de la guerra afecté a toda la
regién y provocé la dispersién de muchos de los miembros de estas
comunidades, que huyeron a las ciudades cercanas en busca de un
hogar mds seguro. Esta dispersién tuvo un impacto importante en
ellas, pues al acoger a miembros de la iglesia madre, las convicciones
de fe y el estilo de vida de dicha iglesia se hizo mds presente en es-
tas ciudades del entorno. Su influjo se advierte en algunos escritos
posteriores como el evangelio de Mateo, compuesto probablemente
en Antioquia, que incluyé tradiciones de clara tendencia judeocris-
tiana. En otros casos, los que huyeron formaron grupos mas homo-
géneos que dieron lugar al judeocristianismo de los siglos posterio-
res. Una tradicién recogida por Epifanio explica la ubicacién de la
secta de los nazarenos en Berea, en la Decdpolis y en la regién de Ba-
sanftide como resultado de la huida a Pella de la comunidad de
Jerusalén (Pan. 29,7,7-8). Los que huyeron llevaban consigo los re-
cuerdos sobre Jests que se habfan conservado y transmitido en la co-

» Sobre los sucesores de Santiago en la comunidad de Jerusalén, véase Richard
Bauckham, Jude and the Relatives of Jesus in the Early Church, T&T Clark, Edimbur-
g0 1990, pp. 45-133.
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munidad de Jerusalén, junto con sus himnos y su forma de inter-
pretar las Escrituras. Gracias a ellos, esta preciosa herencia pasé a la
gran iglesia.

4. El movimiento de Jests en Galilea

Si las noticias sobre los primeros grupos de discipulos en Judea
son escasas, las que hablan sobre la continuacién del movimiento de
Jests en Galilea son pricticamente inexistentes. Este es un hecho
muy llamativo, porque la actividad de Jests como profeta, maestro
y taumaturgo tuvo como escenario las aldeas galileas. Es cierto que
dicha actividad fue breve, pero su mensaje y sus acciones causaron
un profundo impacto entre la gente y, sobre todo, entre sus disci-
pulos mds cercanos. Por eso, es casi impensable que el movimiento
iniciado por él no haya tenido continuidad en Galilea®

a. El silencio de las fuentes

Las fuentes de que disponemos conocen la existencia de grupos
de discipulos en Galilea, pero no dicen nada acerca de ellos. En dos
referencias afadidas por el autor del evangelio de Marcos al relato
tradicional de la pasidn, se dice que Jesus ird a Galilea después de su
resurreccién, y se invita a los discipulos a dirigirse alli para encon-
trarse con ¢l (Mc 14,28; 16,7), pero solo el evangelio de Mateo, y el
de Juan en un pasaje afiadido tardfamente, narran apariciones del re-
sucitado en esta reglon (Mt 28,16-20; Jn 21). Estas apar1c1ones, sin
embargo, no mencionan la continuidad del movimiento de Jests
alli, sino que se centran en la misién sin fronteras que los discipulos
deberdn llevar a cabo. La tinica noticia contemporanea sobre la exis-
tencia de discipulos de Jests en Galilea durante esta época es, pro-
bablemente, la referencia paulina a las «iglesias de Judea» (1 Tes
2,14; Gal 1,22), si es que la mencién de Judea inclufa, como era
comun entonces, las dos regiones. El libro de los Hechos, que con
tanto detalle relata los comienzos de la comunidad de Jerusalén y la
trayectoria de los helenistas, lo dnico que dice acerca de Galilea es

2 Al estudio pionero de Lohmeyer (véase nota 4), han seguido otros intentos de
reconstruir los contornos del cristianismo galileo; véase Leonard E. Elliott-Binns, Ga-
lilean Christianity, SCM, Londres 1956; Sean Freyne, «Christianity in Sepphoris and
in Galilee», en Sean Freyne, Gualilee and Gospel. Collected Essays, Brill, Boston 2000,
pp. 299-307; Joaquin Gonzédlez Echegaray, Jesis en Galilea, Verbo Divino, Estella
2000, pp. 183-203.
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que la iglesia crecia y gozaba de paz alli, lo mismo que en Judea y en
Samaria (Hch 9,31).

Esta ausencia casi total de noticias sobre la continuacién del mo-
vimiento de Jesds en Galilea contrasta con un dato que se impone
cada vez con mds fuerza en la investigacién sobre los evangelios. Al
estudiar las tradiciones orales que luego fueron recogidas en ellos se
constata que la mayorfa ha conservado un colorido local galileo, que
denota su origen y su dmbito de transmisién. Los recuerdos sobre
Jestis, que se transmitieron como tradiciones sueltas o en forma de
pequenas colecciones y composiciones, se conservaron y transmitie-
ron muy probablemente en Galilea antes de que los evangelistas las
incorporaran a sus respectivos relatos. Estas tradiciones y composi-
ciones son, por tanto, la mejor fuente de informacién acerca del mo-
vimiento de Jesds en Galilea durante la primera generacién de dis-
cipulos?

b. Discipulos y seguidores de Jesiis

Para comprender el movimiento de Jests en Galilea es necesario
tener en cuenta algunos rasgos de su peculiar forma de entender y
de vivir el judaismo. Sobre el fondo de una herencia comun, que re-
conocia la centralidad del templo de Jerusalén y de la Ley de Moi-
sés, Galilea posefa algunas peculiaridades que permiten hablar de un
judaismo galileo. Este se caracterizaba por su orientacién shammai-
ta que colocaba, junto a la ley, las tradiciones proféticas del norte y
producia hombres santos como Haninna ben Dossa, profetas como
Juan Bautista y revolucionarios como Judas el Galileo. La observan-
cia de la ley, sobre todo en cuestiones de pureza ritual, no era tan ri-
gurosa como en Judea, donde los galileos eran vistos con cierto re-
celo. Este contexto religioso determind, en parte, la configuracién
de los grupos de discipulos de Jests en Galilea, y explica algunas de
las diferencias que existian entre ellos y los discipulos de Judea®

7 Sobre el origen de estas tradiciones sobre Jests, véase Gerd Theissen, Colorido
local y contexto historico en los evangelios, Sigueme, Salamanca 1997. Ludger Schenke,
La comunidad primitiva..., pp. 303-332, sigue esta opcién metodoldgica en su re-
construccién del movimiento de Jestis en Galilea.

% Sobre las peculiaridades del judaismo galileo, véase Martin Goodman, «Galilean
Judaism and Judean Judaism», en William Horbury et 4l. (eds.), The Cambridge History
of Judaism. Vol. 3: The Early Roman Period, Cambridge University Press, Cambridge
1999, pp. 596-617. Sobre las relaciones con Jerusalén, véanse los trabajos citados de Sean
Freyne, «The Geography of Restoration...», y Reed, E/ Jesiis de Galilea..., pp. 45-85.
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En este contexto de un judaismo peculiar es donde hay que si-
tuar el movimiento iniciado por Jesus, que sus discipulos continua-
ron después de su muerte impulsados por el recuerdo de su activi-
dad como profeta, maestro y taumaturgo, y por el impacto que
habifa causado en quienes le habfan conocido. Por eso, para recons-
truir la fisonomia de aquellos grupos, es necesario evocar cémo fue
la relacién que sus miembros habian tenido antes con Jesds. Los
evangelios distinguen tres grupos de personas, que se relacionaron
con ¢él de forma diversa y que formaban en torno a él tres circulos
concéntricos. En el mds externo se encontraba la gente, las multitu-
des que le habian seguido de forma esporddica, atraidas sobre todo
por los portentos que realizaba, pero también por una ensefianza
que él se esforzaba en hacer comprensible a través de aforismos y pa-
rabolas. El circulo intermedio estaba formado por quienes vivian en
las casas que le acogfan a él y a sus discipulos, apoyando asi su mi-
sién itinerante; su adhesién al proyecto de Jests, mds consolidada
que la de la gente, convertia estas familias y sus casas en ejemplos vi-
vos de lo que significaba vivir de acuerdo con dicho proyecto. Por
ultimo, en el circulo mis interior se encontraba un reducido niime-
ro de discipulos, que habian dejado, al menos temporalmente, sus
ocupaciones habituales y sus familias para seguir a Jesds y ayudarle
en la tarea de hacer llegar a todo Israel la buena noticia de que el rei-
nado de Dios habian comenzado a llegar?

Jests causé en todos ellos un profundo impacto y muchos si-
guieron viviendo de acuerdo con su proyecto después de su muerte.
Las tradiciones recogidas en los evangelios proceden, en su mayoria,
de los grupos que se formaron en torno a las casas o alrededor de los
discipulos itinerantes que las segufan frecuentando. Pero, junto a
esta tradicién discipular, que se difundié mds debido a la naturaleza
misionera de estos grupos, se puede identificar también una tradi-
cién popular de cardcter mds local que revela la riqueza y variedad
del movimiento de Jests en Galilea. Estos dos grupos representan
dos formas de seguimiento de Jesus bien diferenciadas. La primera
ha dejado una impronta mds visible en las fuentes que la segunda,
pero durante la primera generacién ambas tuvieron, probablemen-
te, una vigencia similar en Galilea. La primera forma de seguimien-
to fue la que se configuré en torno al grupo de los discipulos mds

» Sobre estos tres circulos y la relacién que Jests establecié con ellos, véase John
P. Meier, Un judio marginal. Nueva visidn del Jesiis histérico. Tomo III: Comparieros y
competidores, Verbo Divino, Estella 2003, pp. 43-214.
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cercanos de Jests y a las casas que los acogian y apoyaban. Este gru-
po de discipulos galileos estaba especialmente interesado en conser-
var el recuerdo de las palabras de Jesds y ciertas anécdotas que ex-
presaban de diversas formas su nueva identidad como grupo. En las
controversias, por ejemplo, esta identidad se reforzaba a través de la
comparacién con otros puntos de vista o con otros estilos de vida.
En tres de ellas, que formaron una coleccién anterior a Marcos (Mc
2,13-28), el grupo de los discipulos se confronta con las objeciones
de los fariseos y sus escribas procedentes de Jerusalén, afirmando los
rasgos propios de su estilo de vida y su vinculacién a Jests. Es inte-
resante observar que las posiciones de estos adversarios de los disci-
pulos no son muy diferentes de las que defendian los miembros de
la comunidad de Jerusalén en tiempos de Santiago (Gal 2,11-14;
Hch 11,1-2). De hecho, es posible que estas controversias reflejen
una polémica entre el grupo de los discipulos galileos de Jests y la
comunidad de Jerusalén ™.

Las tradiciones sueltas y las pequefas colecciones como la que
acabamos de mencionar pueden ayudar a recuperar algunos rasgos
del movimiento de Jests en Galilea, pero una imagen mds comple-
ta solo se puede deducir de composiciones més elaboradas y exten-
sas. Muchos han creido encontrar este instrumento en el documen-
to Q, la fuente utilizada por Mateo y Lucas, que puede reconstruirse
a partir de un andlisis minucioso de los pasajes que solo estos dos
evangelios tienen en comun. Los argumentos para localizarla en Ga-
lilea durante la primera generacién son muy convincentes, aunque
no conclusivos. La disposicién espacial, por ejemplo, que sitda en el
centro a algunas aldeas galileas, y en la periferia a Jerusalén y las ciu-
dades fenicias de Tiro y Sidén, refleja una perspectlva galilea, que
confirman las informaciones sobre la situacién econémica o social,
aunque estas podrian reflejar también la situacién del tiempo de Je-
sus?'. La forma de recuperar el pasado comuin de Israel, al privilegiar
las tradiciones e instituciones del norte (Jonds, los profetas perse-
guidos, etc.) y no mencionar las que son mds propias de Judea (Da-
vid, los sacerdotes, el templo, etc.), revela también una perspectiva
galilea. La objecién mds importante para situar el documento Q en

% Véase Santiago Guijarro Oporto, «Los primeros discipulos en Galilea», en San-

tiago Guijarro Oporto, Jesiis y sus primeros discipulos, Verbo Divino, Estella 2007, pp.
203-225.

%' Véase Reed, El Jesiis de Galilea..., pp. 215-263; y John Kloppenborg, Q. El
evangelio desconocido, Sigueme, Salamanca 2005, pp. 275-333.
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Galilea es el hecho de que haya sido compuesto en griego, pues el
uso de esta lengua no estaba generalizado en Galilea en aquella épo-

32, Sin embargo, las inscripciones y las referencias literarias prue-
ban que dicha lengua se usaba habitualmente en los ambientes ur-
banos. En cualquier caso, las tradiciones recogidas en el documento
Q poseen un colorido local galileo, que permite utilizar esta com-
posicién como un instrumento para la reconstruccién del movi-
miento de Jesus en Galilea.

El documento Q se dirige a un grupo de discipulos cuya iden-
tidad se ha configurado a partir del ejemplo de Jests y de sus ense-
fianzas. Dentro de ¢l ocupan un papel muy importante aquellos
que han dejado todo para seguirle, los misioneros itinerantes a
los que se dedican algunas instrucciones particulares (Lc 9,57-
10,12par.; Lc 12,22-32par.). Era un grupo que daba mucha im-
portancia a la ensefianza ética de Jests y trataba de vivirla y difun-
dirla (Lc 6,20-49par.). Precisamente este compromiso ético y esta
actitud misionera parecen haber generado en su entorno una fuer-
te oposiciéon de parte de «esta generacién» (Lc 7,31-35par.). La fre-
cuencia con que aparecen en el documento los anuncios proféticos
de juicio, asi como la elaborada argumentacién para reforzar la po-
sicién de los destinatarios, a quienes se vincula con los profetas per-
seguidos (Lc 6,23par.), muestra que este grupo de discipulos era
minoritario con respecto a sus adversarios o se encontraba en un
contexto adverso. Este hecho explica el enorme esfuerzo que se ad-
vierte en el documento Q para definir la identidad del grupo de los
discipulos, subrayando su vinculacién con Jests y con otros perso-
najes representativos del pasado de Israel (Abrahdn, los profetas,
etc.)*. Esta situaciéon que refleja el documento Q es muy parecida
a la que aparece en la coleccién premarquiana de las controversias
galileas mencionada antes. Detrds de uno y de otra se percibe un
grupo de discipulos que propone una renovacién de la religién tra-
dicional a partir de la ensenanza de Jests. La oposicién generada
por su propuesta les hizo descubrir con mds claridad sus diferencias
con respecto a otros grupos y les impulsé a definir con mayor pre-

32 El grado de helenizacién de Galilea no era tan elevado como a veces se ha su-
puesto. Sobre el uso de la lengua griega, véanse las observaciones, tal vez algo restric-
tivas, pero interesantes de Mark A. Chancey, Greco-Roman Culture and the Galilee of
Jesus, Cambridge University Press, Cambridge 2006, pp. 122-165.

% Véase Santiago Guijarro Oporto, «Memoria cultural e identidad de grupo en
Q», en Carmen Bernabé y Carlos Gil (coords.), Reimaginando los origenes je/ cristia-
nismo, Verbo Divino, Estella 2008, pp. 193-218.
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cisién su identidad. Como todos los grupos que se encuentran en
una situacién similar, también ellos recurrieron al pasado para con-
figurar y consolidar dicha identidad. Al pasado reciente, para recu-
perar la ensefianza y el ejemplo de Jests, pero también al pasado
remoto, para reivindicar su vinculacién con los personajes mds re-
presentativos.

En este proceso de definicién de la propia identidad se fue de-
lineando también con m4s precisién la imagen que tenfan de Jesus.
Sorprendentemente, en ningiin momento se menciona su resu-
rreccién, aunque si parece haber una reflexién acerca de su muer-
te, que se explica a partir del paradigma deuteronomista de los
profetas perseguidos, como hemos sefialado al comienzo de este
capitulo (Lc 11,49-51; 13,34-35par.). Los transmisores de Q pare-
cen conocer otra forma de vindicacién de Jesus, elaborada proba-
blemente a partir de la conviccién de que era el Hijo del hombre,
y de su venida futura para juzgar a Israel (Lc 11,305 12,8.40par.;
Lc 3,16-17; 20par.; Mt 19,28par.). Desde esta conviccidon funda-
mental recuperaron los recuerdos sobre él y trataron de descubrir
su sentido. Conocfan su actividad como sanador y exorcista (Lc
7,22-23; 11,14-15par.), pero estaban interesados, sobre todo, en su
ensefianza. Para ellos Jesds era, ante todo, un sabio, que habia su-
perado la prueba que le acreditaba como enviado de Dios (Lc 4,1-
13par.: «Hijo de Dios») y cuya ensefianza merecia la pena escuchar
y poner en préictica*.

Fueron estos discipulos quienes dejaron una impronta mayor en
las tradiciones evangélicas, pero el movimiento iniciado por Jesuis
tuvo también otra forma de continuidad durante la primera genera-
cién entre muchos otros que habian sido testigos de sus signos y ha-
bian escuchado sus ensefianzas, aunque no habian abandonado sus
casas ni sus ocupaciones habituales para seguirle. Para diferenciarlo
del anterior, nos referiremos a él como los seguidores galileos de Je-
sus. El origen de este grupo, mucho miés disperso y menos organi-
zado que el anterior, se encuentra también en la actividad publica de
Jests, que iba dirigida preferentemente a ellos. El principal objetivo
de Jests fue anunciar a todo Israel que el reinado de Dios habia co-
menzado a llegar. En su predicacién y en su ensenanza, Jesds habla-

3 Sobre la visién de Jesus en el documento Q, véase Santiago Guijarro Oporto,
«El documento Q y el Jests histérico», en Santiago Guijarro Oporto, Jesiis y sus pri-
meros discipulos, Verbo Divino, Estella 2007, pp. 46-63.
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ba sobre todo del reinado de Dios, que se hacia presente a través de
los signos que realizaba®

La vida itinerante de Jesds hizo que su mensaje llegara a muchos.
Los evangelios afirman con frecuencia que su fama se extendfa y con
ella las noticias sobre su ensefanza y sus milagros. En el momento de
su muerte, a Jesus, en Galilea muchos lo consideraban un profeta, un
enviado de Dios, que anunciaba una buena noticia para los oprimi-
dos y los empobrecidos. Por eso, no es extrafio que su recuerdo per-
durara después de su muerte y que mucha gente de los pueblos y al-
deas que habian acogido su mensaje siguieran viviendo de acuerdo
con él y conservaran el recuerdo de lo que habia dicho y habia hecho.
El evangelio de Marcos conoce esta tradicién popular sobre Jesus,
que le relacionaba con la figura de Elias (Mc 6,14-16) y recordaba,
sobre todo, los milagros que habia realizado. El autor de dicho evan-
gelio asumid esta tradicién porque consideraba que era una parte
fundamental de la memoria de Jesus, pero previno a sus destinatarios
contra una interpretacién inadecuada de la misma a través de repeti-
dos mandatos de silencio (Mc 1,44; 7,36). Por su parte, el docu-
mento Q, que conocfa también esta tradicién de los milagros (Lc
7,34par.), no solo evita narrarlos, sino que los considera insuficientes
porque no provocan la conversién (Lc 10,13-15par.) *.

Es muy poco lo que sabemos sobre estos seguidores galileos de
Jestis, pero las referencias polémicas a ellos en el documento Q su-
gieren que eran numerosos. Para ellos, Jesus era ante todo un profe-
ta como Elfas. En los signos y prodigios que realizaba, muy pareci-
dos a los que habia realizado el profeta del Carmelo, vefan la sefal
de que habia comenzado a irrumpir el reinado de Dios, cuyo patro-
nazgo acabarfa con la situacién de desamparo en que se encontraba
el pueblo llano. Elias es un personaje muy presente en la tradicién
evangélica y este hecho tal vez no sea ajeno a la centralidad que tuvo
en la visién que la gente tenia de Jests. No sabemos si estos segui-

% Sobre la naturaleza del movimiento iniciado por Jesus, véase David A. Fiensy,
«Leaders of Mass Movements and the Leader of the Jesus Movement», /[SNT 74
(1999) 3-27.

% Debido a su velada presencia en los evangelios, esta tradicién popular no ha
sido estudiada atn con detalle. Véase, no obstante Santiago Guijarro Oporto, «Indi-
cios de una tradicién popular sobre Jests en el evangelio de Marcos», Salmanaticensis
(2007) 241-265; y Santiago Guijarro Oporto, «Indicios de una tradicién popular so-
bre Jestis en Mateo, Lucas y Q», Salmanticensis 55 (2008) 221-250. Ludger Schenke,
La comunidad primitiva..., pp. 303-332, considera que la tradicion de los milagros es
la que mejor refleja la situacién de Galilea.
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dores galileos de Jests formaron algin tipo de grupo. Es probable
que los recuerdos compartidos fueran creando algtn tipo de relacién
entre ellos, pero en las tradiciones populares no hay indicios de for-
macién de una identidad grupal.

Por ultimo, hay que mencionar la posible existencia de otro gru-
po de discipulos en Galilea vinculado a los lugares de origen de Jests
y a su linaje, que se caracterizé por una intensa actividad misionera.
Esta informacién procede de una fuente bastante tardfa, la Carta a
Aristides de Julio Africano, y la recoge mds tarde Eusebio de Cesarea.
En ella se habla de los desposinoi, los del linaje de Jests, y se dice que
recorrieron las aldeas «judias» de Nazaret y Kojab y el resto de la tie-
rra (de Israel), exponiendo su genealogia (HE'1, 7,14). Es una noti-
cia muy enigmdtica, que tal vez podria estar relacionada con la refe-
rencia de Pablo a los <hermanos del Sefior», que llevaban a cabo una
actividad itinerante acompafnados de sus mujeres, lo mismo que
otros apdstoles y Pedro (1 Cor 9,5). Pablo menciona la misién de los
hermanos del Sefior en el contexto de una argumentacién en la que
trata de explicar por qué él ha renunciado a ciertos derechos del apds-
tol. Lo que anade la tradicién recogida por Eusebio es que estos mi-
sioneros tenfan su centro de operaciones en Galilea y que su radio de
accién era la tierra de Israel, aunque esta dltima precisién no debe en-
tenderse en sentido restrictivo. También afiade que su anuncio se refe-
rfa, sobre todo, a la genealogfa de Jests, subrayando, probablemente,
su ascendencia davidica. Estos datos son coherentes con la impor-
tancia que tuvieron los parientes de Jests en la comunidad de Jeru-
salén y también con el tono judeocristiano de los himnos que hemos
situado en el contexto de dicha comunidad?.

c. Influjo y posteridad del movimiento de Jesiis en Galilea

La guerra judia tuvo un enorme impacto en Galilea, pero sus
consecuencias no fueron tan devastadoras como en Jerusalén. Mu-
chas aldeas pequenas y algunas poblaciones mayores favorables a los
romanos, como la ciudad de Séforis, no fueron destruidas en el avan-
ce de las legiones. A pesar de ello, este acontecimiento, que convul-
sioné toda la regién, afecté también a los discipulos galileos de Jests.
El evangelio de Marcos, compuesto probablemente en un lugar cer-

% Etienne Nodet y Justin Taylor, Essai sur les origines du Christianisme, Cerf, Paris
2001, conceden mucha importancia a estas noticias sobre los grupos judeocristianos
relacionados con Galilea; véanse pp. 250-265.
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cano durante los afios posteriores a la guerra, refleja una situacién de
denuncias y traiciones, que también conocié Flavio Josefo (Mc 13,9-
13; Josefo, Bell. 2,461-464)*. Es posible que algunos discipulos gali-
leos abandonaran entonces la regién en busca de lugares mds segu-
ros, y llevaran con ellos las tradiciones que habfan conservado.

Galilea estaba relacionada tradicionalmente con Fenicia y, a tra-
vés de ella, con la regién de Siria y con las regiones orientales de
Gaulanitide, Traconitide, Siria Oriental y la Decdpolis. Es probable
que a todas ellas haya llegado de alguna forma la tradicién que con-
servaron los discipulos galileos de Jests. El evangelio de Marcos co-
noce varias tradiciones sobre la difusién de noticias en las regiones
limitrofes: la Decdpolis (Mc 5,19-20), los alrededores de Tiro (Mc
7,30) y Betsaida (Mc 8,26). En los tres casos, las noticias se difun-
den con motivo de un milagro.

Finalmente, si la informacién sobre la actividad misionera de los
hermanos del Senor es cierta, hay que suponer que su influjo se ex-
tendi6 también hacia las regiones situadas al oriente de Galilea, don-
de habfa una notable poblacién judia. Esta actividad habria creado un
clima adecuado que explicaria la rdpida implantacién en ellas de los
grupos judeocristianos que huyeron de Jerusalén con motivo de la
guerra, tal como refiere Epifanio (Pan. 29,7,7-8).

5. Los helenistas en el entorno de Judea y Galilea

Judea y Galilea fueron la patria de origen del cristianismo, pues
fue alli donde los primeros discipulos y seguidores de Jests conti-
nuaron el movimiento iniciado por él, y fue desde alli desde donde
se difundié el evangelio. En los dos apartados precedentes hemos
ido anotando algunos indicios de cémo pudo haber tenido lugar
esta difusién en las regiones mds cercanas, dejando para este mo-
mento la que tuvo un alcance mayor y mds decisivo en la historia del
cristianismo naciente: la que realizaron los helenistas. Ellos fueron,
segun todos los indicios, los primeros que traspasaron las fronteras
geogréficas de la regidn siropalestinense, llevando el evangelio hasta
Antioquia y desde alli a otras ciudades del Imperio. Ellos fueron
también quienes rompieron las barreras étnicas acogiendo a los pa-
ganos en igualdad de condiciones. Estos rasgos visibles, que caracte-

3 Véase Joel Marcus, «The Jewish War and the Sitz im Leben of Mark», Journal
of Biblical Literarure 111 (1992) 441-462.
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rizan la actuacién de los helenistas, son la expresién de una vivencia
particular de la fe en Jests, moldeada por la forma peculiar de vivir
como judio que se habia ido configurando en contacto con el mun-
do helenistico en la didspora®. La importancia del grupo de los he-
lenistas para la primera generacién de discipulos es, por tanto, deci-
siva, y por eso habrd que volver sobre ella en el capitulo siguiente.
En este trataremos de esclarecer cudles fueron los origenes de este
grupo y cudl fue su papel en la difusién del movimiento cristiano en
las regiones del entorno siropalestinense.

a. Las fuentes sobre los helenistas

La informacién de que disponemos sobre el origen del grupo de
los helenistas y su actividad inicial procede, en su mayor parte, del
libro de los Hechos, al que se debe también la designacién con que
los conocemos. Inesperadamente, después de una serie de episodios
en los que se subraya la armonfa que reinaba en la comunidad de Je-
rusalén (Hch 1-5), en el relato aparece un grupo nuevo, el de los he-
lenistas, y un conflicto que rompe el clima de armonia. A partir de
este momento, el grupo de los helenistas tendrd un gran protago-
nismo en el relato. Lucas distingue tres momentos fundamentales de
su actuacién: los acontecimientos sucedidos en Jerusalén (Hch 6,1-
8,3); la actividad evangelizadora en Samarifa y la costa filistea (Hch
8,4-40); y la evangelizacién de la costa fenicia y de la ciudad de An-
tioquia (Hch 11,19-30). Aunque algunos detalles y la misma arti-
culacién del relato proceden, muy probablemente, de la pluma de
Lucas, la informacién que transmite en estos capitulos tiene una sé-
lida base histérica. Algunas de estas informaciones, de hecho, son
contradictorias con la perspectiva lucana, lo cual indica que proce-
den de la fuente que utilizé para componer esta parte de su obra.
Lucas, por ejemplo, se ha esforzado en mostrar la subordinacién de
los helenistas a los Doce, asignando a los primeros una tarea secun-
daria (Hch 6,3). Sin embargo, en los episodios posteriores queda
claro que la labor realizada por el grupo dirigente de los helenistas,
los Siete, es paralela a la de los Doce, pues también ellos anuncian
el evangelio y realizan sanaciones en nombre de Jesus (Hch 8,4-25).

% Sobre el papel decisivo de los judios de la didspora en estos primeros pasos del
cristianismo, véase Nikolaus Walter, «Hellenistic Jews of The Diaspora at the Cradle
of Primitive Christianity», en Peder Borgen y Soren Giversen (eds.), 7he New Testa-
ment and Hellenistic Judaism, Hendrickson, Peabody 1997, pp. 37-58.
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Por otro lado, en las tradiciones sobre los helenistas, sobre todo en
el relato de la condena de Esteban y en su discurso, aparece una ac-
titud critica hacia el templo que contrasta con la perspectiva lucana,
segtin la cual los discipulos de Jerusalén asistian asiduamente al tem-
plo (Hch 2,46). Lucas incorporc’) a su relato con gran respeto estas
tradiciones que se ajustan mds a lo que conocemos sobre los desa-
rrollos posteriores de la corriente helenista (por ejemplo en Pablo),
que a su propia perspectiva, lo cual indica que esta parte de su rela-
to posee una notable fiabilidad desde el punto de vista histérico®

Al libro de los Hechos habria que anadir una segunda fuente
para la reconstruccién de la actividad de los helenistas: el evangelio
de Juan. Este evangelio, en efecto, posee interesantes informaciones
sobre la actividad evangelizadora de Jests y sus discipulos en Sama-
rfa, que revelan la vinculacién entre este grupo y la comunidad joé-
nica en sus primeros estadios. Estas informaciones se encuentran,
sobre todo, en Jn 4, especialmente en la enigmdtica conversacién de

Jestis con sus discipulos (Jn 4,31-39) .

b. Los origenes en Jerusalén

Para entender los origenes de este grupo es necesario tener pre-
sente la situacién de Jerusalén en aquella época. La ciudad santa era,
ante todo, un lugar de peregrinacién para todos los judios. Uno de
los suefios de cualquier judio observante de la didspora era celebrar
la Pascua al menos una vez en Jerusalén. Muchos lograban cumplir
este deseo y algunos decidian establecerse alli durante algin tiempo.
Jerusalén ha ejercido siempre y sigue ejerciendo hoy una enorme
atraccién sobre los judios que buscan recuperar sus raices. Esa fue
probablemente también la motivacién que llevé a un importante
grupo de judios a establecerse, al menos temporalmente, en la ciu-
dad santa. Allf crearon sus propias sinagogas, para que quienes ya no
entendfan el hebreo o el arameo pudieran reunirse a estudiar la ley
y a orar juntos, como solian hacer en sus lugares de origen. La plu-

“ Sobre el valor de las informaciones de Hechos acerca de los helenistas, véase Lii-
demann, Early Christianity..., pp. 73-139. Una valoracién mds detallada puede verse
en Todd Penner, In Praise of Christian Origins. Stephen and the Hellenists in Lukan Aﬁa—
logetic Historiography, T&T Clark, Edimburgo 2004. Sobre la vinculacién de los he-
lenistas con ciertos grupos samaritanos que se incorporaron a la comunidad jo4nica,
véase lo que se dice en el capitulo VII, pp. 308-312.

' Véase James D. Purvis, «The Fourth Gospel and the Samaritans», Novum Tes-
tamentum 17 (1975) 161-198.
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ralidad del judaismo se expresaba en Jerusalén como en ningin otro
lugar. Judios venidos de todas partes, que hablaban lenguas diversas
y que tenfan diversos modos de interpretar y practicar los preceptos
de la ley, convivian alli con los grupos locales, que también tenian
sus sinagogas, sus costumbres y su propia lengua.

Es en este contexto donde hay que situar los origenes del grupo
de los helenistas, no como parte de la tinica comunidad de Jerusa-
lén, sino como uno de los diversos grupos de discipulos que sur-
gieron en la ciudad después de la resurreccién de Jests. En su visién
idealizada de los origenes del cristianismo, el libro de los Hechos
hace surgir al grupo de los helenistas de la comunidad reunida en
trono a los Doce, pero todos los indicios sugieren que tuvo un ori-
gen independiente de ellos, lo mismo que el grupo de los judeo-
cristianos observantes que se reunieron en torno a Santiago. El ori-
gen del grupo de los helenistas hay que buscarlo en la actuacién y
en la predicacién de Jests en Jerusalén, que algunos de ellos ha-
brian escuchado. Tanto en una como en otra habia aspectos que re-
sultarfan especialmente atractivos para aquellos judios de la didspo-
ra que habian ido a Jerusalén en actitud de buisqueda religiosa. Jests
se relacionaba con personas marginales e incluso con paganos, rela-
tivizando las normas de pureza dictadas por la estricta observancia,
pero subrayaba las exigencias morales de la Ley de Moisés; su acti-
tud hacia la ley era renovadora y encajaba muy bien con la visién
que tenfan de ella muchos judios de la didspora. Lo mismo puede
decirse de su actitud hacia el templo, expresada de forma pléstica
en un episodio que recuerdan todos los evangelios (Mc 11,15-
17par.). No es que se opusiera al templo, sino que cuestionaba su
utilizacién mercantilista e interesada. Todos estos aspectos, que tie-
nen un claro reflejo en las posiciones que mds tarde defendieron los
helenistas, proceden de Jests, y la mejor forma de explicar esta re-
lacién es que algunos judios de la didspora asentados en Jerusalén
le reconocieron como enviado de Dios y trataron de poner en pric-
tica sus ensefianzas y su estilo de vida tal como ellos los habfan en-
tendido.

En el evangelio de Juan se encuentra un episodio insdlito y enig-
mitico, en el que unos griegos que habian acudido a Jerusalén para
celebrar la Pascua se dirigen a Felipe, que era de Betsaida, y por tan-
to conocia el griego, para decirle que quieren ver a Jests (Jn 12,20-
22). Felipe se lo comunica a Andrés, que también era de Betsaida
(Jn 1,43) y ambos van a decirselo a Jests, que les responde de una
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forma aparentemente desconcertante, pues les habla de su futura
glorificacién, explicando que esta tendrd lugar sobre todo en su
muerte. Independientemente del sentido que este pasaje pueda
tener en el contexto del relato jodnico, al narrador no le parece in-
verosimil que algunos griegos se hubieran interesado por Jests y hu-
bieran querido «verle» (un término relacionado en Juan con el dis-
cipulado: Jn 1,39.46). La lengua no habria sido un problema para
tal encuentro, pues varios de sus discipulos procedian de una ciudad
helenistica y el mismo Jests pudo haber tenido un dominio bésico

del griego.

c. ;Quiénes eran los helenistas?

A este grupo peculiar de discipulos de Jesus es al que Lucas, uti-
lizando un neologismo, llama los «helenistas». Se ha discutido so-
bre cudles son los rasgos caracteristicos que lo diferenciaban de
otros grupos contempordneos“. Lucas los contrapone a los «he-
breos», cuyas viudas si eran atendidas en sus necesidades (Hch
6,1). Esta distincién no se refiere al origen de unos y otros, pues
Pablo, que era originario de Tarso, una ciudad de la didspora, se
llama a si mismo «hebreo» (Flp 3,5). Tampoco se refiere solo al uso
de la lengua griega, en el caso de los primeros, o del hebreo (o el
arameo) en el caso de los segundos, pues Pablo, que hablaba grie-
go y estaba escribiendo en griego a los filipenses dice ser un hebreo.
Lo que distinguia a los helenistas de los hebreos era, probablemen-
te, que los primeros no entendian ni podian hablar el hebreo o el
arameo. Esta incapacidad, que era muy comun entre los judios de
la didspora y que ya siglos antes habia hecho necesaria la traduc-
cién al griego de la Tor4, creaba una barrera importante entre los
diversos grupos de judios asentados en Jerusalén y también entre
los diversos grupos de seguidores de Jesds que se reunian en asam-
bleas distintas. Las viudas de los helenistas no recibian las mismas
ayudas que las de los hebreos sencillamente porque no asistian a las
mismas asambleas, y no asistian a la asamblea de los hebreos por-
que no entendian la lengua. Si las colectas se entregaban a los Do-
ce, en torno a los cuales se reunfan probablemente los hebreos, es
normal que las viudas de los helenistas no pudieran beneficiarse de
ellas.

2 Una discusién detallada se encuentra en Craig C. Hill, Hellenists and Hebrews:
Reappraising Division within the Earliest Church, Fortress Press, Minneapolis 1992.
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El episodio que Lucas narra con més detalle en la etapa jerosoli-
mitana del grupo de los helenistas es la muerte de Esteban (Hch
6,8-8,1). Este episodio muestra indirectamente las diferencias que
existian entre ellos y el grupo reunido en torno a los Doce, que no
se vio afectado por la persecuciéon desatada contra los helenistas. En
este relato aparecen algunos rasgos distintivos de este grupo. A Es-
teban le acusan de hablar contra el templo y contra la ley, pues afir-
ma que Jests «destruird este lugar santo y cambiard las costumbres
que nos transmitié Moisés» (Hch 6,13). Lucas observa que la acu-
sacién era falsa, pero lo cierto es que los helenistas tuvieron una ac-
titud critica hacia ciertas formas de entender estas dos instituciones
bésicas del judaismo®. La actitud de los helenistas hacia el templo
pudo haberse inspirado en la critica de Jesus hacia esta institucidn.
Los evangelios han conservado una escena que expresa dicha acti-
tud, aunque su cardcter simbdlico hace dificil precisar el sentido que
él quiso darle (Mc 11,15-17par.). Entre los judios de la didspora y
en cierto modo también entre los galileos, el templo despertaba sen-
timientos encontrados. Por un lado, lo reconocfan como lugar san-
to, pero por otro eran conscientes de que la aristocracia sacerdotal se
habia apoderado de él para su propio provecho. La critica de Jests
hacia el templo habria encontrado buena acogida entre los judios de
la didspora asentados en Jerusalén, que tenfan una experiencia di-
recta de estos abusos.

Los helenistas tenfan también una visién propia de la Ley de
Moisés y de su interpretacién. La acusacién que se dirige contra Es-
teban y contra Jesuds es exagerada y tergiversa su verdadera actitud:
ellos no querfan cambiar los preceptos de Moisés, sino que propo-
nian una interpretacién nueva de los mismos. El punto crucial de
esta nueva interpretacién tenia que ver con la acogida de los paga-
nos en los grupos judeocristianos. Esta era también una preocu-
pacién caracteristica de los judios de la didspora, que vefan con
agrado la forma en que Jests se habia relacionado con personas
marginales y con algunos paganos. El relato de Hechos trata de
mostrar que la acogida de los no judios fue aprobada por Pedro, a
quien el Espiritu impulsé a entrar en la casa de Cornelio (Hch
10,1-11,18), pero es muy probable que las tradiciones sobre los he-
lenistas sean independientes de este relato y se refieran, por tanto,

 Sobre el grupo de Esteban, ademds de la bibliografia ya citada, véase Bruce, Men
and Movements in the Primitive Church..., pp. 49-85, y sobre todo Alexander J. M.
Wedderburn, A History of the First Christians, T&T Clark, Londres 2004, pp. 41-71.
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a una misién diferente de la de Pedro, en la que la acogida de los
paganos se dio desde el comienzo. Tal acogida cre6 un problema a
la hora de interpretar ciertas prescripciones rituales de la Ley de
Moisés, que tuvo que ser discutida en la asamblea de Jerusalén
(Hch 15,1-35) y que el evangelio de Marcos proyecta anticipada-
mente al ministerio de Jests (Mc 7,1-23). Esta fue una posicién ca-
racteristica de los helenistas que, como Jesus, relativizaron los pre-
ceptos rituales de la Ley de Moisés, pero dieron mucha importancia
a sus exigencias morales.

Por dltimo, en los pasajes del libro de los Hechos sobre los hele-
nistas aparece otro rasgo caracteristico de su vivencia del seguimien-
to de Jests, que encontramos también en el ministerio de Jestds y en
la vivencia posterior de las comunidades paulinas: las experiencias
religiosas de cardcter extdtico. De Esteban se dice que realizaba
«grandes prodigios y signos» (Hch 6,8). Felipe, por su parte, reali-
zaba «grandes signos y portentos» (Hch 8,6-8.13), actuaba impulsa-
do por el dngel del Sefior (Hch 8,26) y sus hijas tenfan el don de la
profecia (Hch 21,8-9). Aunque tal vez haya que atribuir a Lucas
la insistencia en que todos los lideres de este grupo estaban llenos del
Espiritu Santo y se dejaban guiar por él (Hch 6,5.8; 7,55; 8,29;
11,24), no deja de ser significativo que las referencias a la accién del
Espiritu sean tan frecuentes en los relatos sobre los helenistas. Tales
experiencias explicarfan la capacidad de innovacién de este grupo,
que fue sin duda estimulada por los nuevos contextos en que se
asentaron cuando salieron de Jerusalén *.

d. Influjo y posteridad de los helenistas

El influjo de los helenistas fue mucho mayor que el de los otros
grupos nacidos en Jerusalén después de la Pascua. Su accién se exten-
dié muy pronto hasta los confines del Imperio y tuvo su expresién més
conocida e importante en la actividad misionera llevada a cabo por Pa-
blo y sus colaboradores®. De la tarea realizada por este grupo, que fue
tan determinante para la futura configuracién del cristianismo, trata-

#“ Sobre la relacién entre experiencia religiosa e innovacién, véase Larry W. Hur-
tado, «Religious Experience and Religious Innovation in the New Testament», 7he
Journal of Religion 80 (2000) 183-205; o bien, Larry W. Hurtado, Se7ior Jesucristo. La
devocidn a Jesiis en el cristianismo primitivo, Sigueme, Salamanca 2008, pp. 88-99.

“ Heikki Riisinen, «The “Hellenists”: A Bridge Between Jesus and Paul?», en
Heikki Riisinen, Jesus, Paul and Torah. Collected Essays, Sheffield Academic Press,
Sheffield 1992, pp. 149-202.
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14 el capitulo siguiente. Aqui nos ocuparemos tan solo del influjo de
los helenistas en la regién siropalestinense. El libro de los Hechos, que
es nuestra principal fuente de informacién sobre esta etapa, presenta
una imagen muy esquemdtica de la misién que llevaron a cabo los he-
lenistas. Esta habria estado motivada por la persecucién desatada con
motivo de la muerte de Esteban, que afect solo a este grupo (Hch
8,1b-2) y habria tenido dos fases. En la primera, los dispersados ha-
brian evangelizado Samarfa y habrian llegado hasta las ciudades filis-
teas (Hch 8,4-40), mientras que en la segunda habria tenido lugar la
evangelizacién de las ciudades fenicias y, sobre todo, de Antioquia
(Hch 11,19-30). Como ya hemos dicho, esta forma de ordenar los
acontecimientos refleja los intereses de Lucas, que quiere justificar con
la autoridad de Pedro el anuncio del evangelio a los gentiles (Hch
10,1-11,18), pero la informacién que contienen estos pasa}es es muy
atendible desde el punto de vista histérico. En ellos se mencionan no-
ticias y personajes que no tendrdn ningtn papel después en el relato,
y que solo pueden explicarse como recuerdos histdricos.

El anuncio del evangelio en Samaria tiene como protagonista a
Felipe, que figura en primer lugar después de Esteban en la lista de los
Siete (Hch 6,5). No resulta claro, sin embargo, a quién se dirige su ac-
tuacién, pues existen dos tradiciones textuales sobre Hch 8,4; segtin
una de ellas, habrfa actuado en «la ciudad de Samaria», y segin la otra,
en «una ciudad de Samaria». En el primer caso se tratarfa de la anti-
gua capital de la regién, que Herodes habia reconstruido completa-
mente ddndole el nombre de Sebaste para dedicirsela al emperador;
era una ciudad helenistica en la que habfa una importante poblacién
pagana. En el segundo, se aludiria a la regién de Samaria por com-
pleto, que estaba politicamente vinculada a Judea, pero tradicional-
mente distanciada de ella, pues tenfa un lugar de culto propio y una
tradicién teoldgica peculiar. El evangelio de Juan recuerda que los ju-
dios y los samaritanos no se trataban (Jn 4,9), y considera un insulto
llamarle a uno «samaritano» (Jn 8,48), pero en realidad se trataba de
poblaciones cercanas con una historia comuin y unas tradiciones com-
partidas. Los samaritanos eran, por asi decirlo, menos judios que los
galileos, pero estaban mds cerca del judaismo que los paganos*

“ Sobre las relaciones y diferencias entre las diversas regiones de Palestina, véase
Sean Freyne, «Behind the Names: Galileans, Samaritans, loudaioi», en Sean Freyne,
Galilee and Gospel..., pp. 114-131; véase también Ingrid Hjelm, «What Do the Sa-
maritans and Jews Have in Common? Recent Trends in Samaritan Studies», Currents
in Biblical Research 3 (2004) 9-59.
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El anuncio del evangelio en Samarfa suponia, por tanto, solo
una apertura relativa. De hecho, es posible que los samaritanos ya
tuvieran conocimiento de Jests cuando los helenistas llegaron alli.
El evangelio de Lucas, y sobre todo el de Juan han conservado noti-
cias de la actividad de Jesds en aquella regién y de su relacién con
los habitantes de Samarfa (Lc 17,11-19; Jn 4,1-42). Ademds, en este
tltimo evangelio hay un enigmadtico didlogo con sus discipulos que
se refiere a diversas fases de la evangelizacién de Samaria y que pa-
rece indicar que los discipulos recogerdn los frutos de la tarea reali-
zada antes por otros, probablemente los helenistas (Jn 4,31-38). La
evangelizacién de Samaria por parte de los helenistas es un dato his-
térico que se puede confirmar observando los asentamientos cristia-
nos en los dos siglos posteriores. Estos, en efecto, siguen una pauta
similar a la que encontramos en otras regiones paganas del entorno,
y diferente a la que se descubre en Judea y Galilea?.

Las demds noticias de Hechos sitdan la actividad de los hele-
nistas en la costa mediterrdnea. Felipe, siguiendo los pasos del eu-
nuco, que se dirige hacia Gaza, llega hasta Azoto y desde alli reco-
rre la costa en direccién norte hasta Cesarea, donde finalmente se
asentard (Hch 8,40; 21,8). En la perspectiva de Lucas, su campo
misionero se superpone, en cierto modo, al de Pedro, cuya actua-
cién en Cesarea describe con todo detalle (Hch 10,1-11,18), pero
tal vez haya que dar mds valor histérico a la noticia de la presen-
cia alli de Felipe, uno de los Siete, que a la fundacién de la co-
munidad atribuida a Pedro. Por su parte, el otro grupo de los dis-
persados (tal vez el mismo) se dirige hacia la parte norte de la
costa, evangelizando Fenicia, Chipre y finalmente Antioquia (Hch
11,19). Lucas solo informa con algtin detalle de la fundacién de la
comunidad en esta ultima ciudad, pero podemos suponer que se
dio en todas ellas la misma dindmica. Mis tarde, cuando Pablo re-
grese por Ultima vez a Jerusalén, serd acogido por la comunidad de
Tiro (Hch 21,4-6), y en su viaje hacia Roma serd asistido por los
hermanos de Sidén (Hch 27,3). Estas ciudades de Fenicia tenfan
desde antiguo una relacién estrecha con la region de Galilea (Hch
12,20-21) y es muy posible que ya tuvieran noticia de Jesds cuan-
do llegaron los helenistas.

7 Antes de la época de Constantino, en que se generaliza en toda la regién, la pre-
sencia cristiana es mucho menor en Judea y Galilea que en las demds regiones del en-
torno, incluida Samarfa. Véase Sean Freyne, «Christianity in Sepphoris and in Gali-
lee», en Sean Freyne, Galilee and Gospel..., pp. 299-307.
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6. El impulso del «cristianismo palestinense»

La primera generacién de discipulos en Judea y Galilea tuvo
una existencia efimera. La guerra contra Roma, que tuvo un im-
pacto devastador sobre la regién, marcé una cesura decisiva en el
desarrollo de los diversos grupos que habfan continuado con sensi-
bilidades diferentes y con acentos diversos el movimiento iniciado
por Jesus. A pesar de ello, la importancia de estos grupos de disci-
pulos en el proceso de configuracién del cristianismo es funda-
mental, pues las raices mas profundas de lo que llegaria a ser la nue-
va religién hay que buscarlas en aquellos pocos afios de vivencia
intensa y en aquellos pequefios grupos que ensayaron con entusias-
mo y creatividad diversas formas de continuar el movimiento de Je-
sus. El impulso del cristianismo palestinense fue ya decisivo duran-
te la primera generacién, pero su aportacién a las generaciones
posteriores fue mds importante atn.

La aportacién mds decisiva y determinante para las generacio-
nes futuras fue, sin duda, el hecho de haber preservado la memo-
ria de Jesds, que durante la segunda generacién cristalizé en los
evangelios. Los discipulos de la didspora, enfrentados a la necesi-
dad de dar razén de su fe en un contexto rehgloso plural, profun-
dizaron sobre la divinidad de Jesds, pero tuvieron menos necesi-
dad de recordar con detalle sus ensefianzas y sus acciones. Sin
embargo, los discipulos de Judea y Galilea, que eran un grupo mi-
noritario en un contexto mayoritariamente judio, tuvieron que
indagar en el sentido de las palabras y de las acciones de Jesus, y
para ello tuvieron que recordarlas con precisién. Ellos vivian, ade-
mids, en los lugares en los que se habia desarrollado su actividad,
lo cual facilitaba el recuerdo de sus acciones y sus ensefianzas. De
este modo, la comunidad de Jerusalén conservé el recuerdo de la
pasién de Jesus, y se lo transmitié a otros grupos y a las genera-
ciones posteriores junto con la explicacién del sentido que tenfan
aquellos acontecimientos a la luz de los salmos. Del mismo modo,
los discipulos galileos conservaron la mayor parte de los recuerdos
de la actividad publica de Jests, algunos de los cuales también se
habian conservado y transmitido entre la gente de las aldeas que
habia frecuentado.

Esta tradicién fue recogida parcialmente en composiciones y
colecciones que vieron la luz en la regién siropalestinense durante
la primera generacién y més tarde fueron incorporadas a los evan-
gelios. El evangelio de Marcos fue compuesto en un lugar cercano
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a Galilea y a Judea, probablemente en la regién sirofenicia, y debi-
do a ello su autor tuvo un acceso directo a muchas de estas tradi-
ciones. Su gran acierto consistié en componer un relato que incor-
poraba de forma articulada varias de ellas: el Relato de la pasion,
procedente de la comunidad de Jerusalén, la tradicién discipular de
los apotegmas, conservada por los grupos de discipulos de Galilea,
y la tradicién popular de los milagros, que se recordaba en las al-
deas de esta misma regién“. A partir de estos recuerdos de Jesus, el
autor del evangelio de Marcos compuso un relato de cardcter bio-
grafico y de este modo la memoria de Jests quedd fijada en una for-
ma literaria que tendria un enorme éxito en los afios inmediata-
mente posteriores, como testimonian los evangelios de Mateo y de
Lucas, que utilizaron este relato como fuente, y también el evange-
lio de Juan que compuso un relato alternativo teniéndolo presente.
La memoria de Jests fragué también en otros escritos, otros evan-
gelios, que con el tiempo recibirfan el nombre de apécrifos, pero su
influjo en el cristianismo posterior no fue tan determinante como
el de aquellos que fueron considerados como candnicos y, en cuan-
to tales, pasaron a ser el referente bésico de la memoria de Jests en
el cristianismo.

Junto a esta aportacién fundamental para las generaciones veni-
deras, hay que mencionar otra, que fue también determinante y que
hay que atribuir al grupo de los helenistas. Esta aportacién no solo
consistié en la impresionante difusién del mensaje cristiano que lle-
varon a cabo, gracias a su familiaridad con las colonias judias de la
didspora, sino también en el trasvase cultural que supuso el uso de
una nueva lengua y unas nuevas categorfas de pensamiento. La sen-
sibilidad intercultural de aquellos judios de la didspora que habian
ido a Jerusalén en una actitud de bisqueda espmtual que habfan sin-
tonizado con el mensaje de Jestis, y que mds tarde vivieron la expe-
riencia de la resurreccién, dejé en el cristianismo una impronta, que
ha conservado a lo largo de toda su historia y que le ha permitido ha-
cer relevante su mensaje en situaciones muy diversas. La herencia de
aquel primer mestizaje entre el mundo religioso judio y el pensa-
miento griego, se expres6 durante las primeras generaciones cristia-
nas en el uso de la lengua griega, en la que han llegado hasta noso-

“ Véase Gerd Theissen, Colorido local y contexto histérico en los evangelios, Sigue-
me, Salamanca 1997, pp. 145-187, y Santiago Guijarro Oporto, «La composicién del
evangelio de Marcos», Salmanticensis 53 (2006) 5-33.
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tros los escritos cristianos mds antiguos®. Esta opcién fue decisiva
para la implantacién del naciente movimiento cristiano en el mundo
del Imperio, y puso las bases para el didlogo con la cultura y con el
pensamiento, iniciando asf una trayectoria que ha caracterizado al
cristianismo en sus épocas mds luminosas.

“ En este proceso fue decisiva la traduccién de las Escrituras judfas al griego;
véase Natalio Ferndndez Marcos, Septuaginta. La Biblia griega de judios y cristianos,
Sigueme, Salamanca 2008, pp. 99-115.



IV

La primera generacién fuera de Palestina

Carlos Gil Arbiol

1. Los judios helenistas y la didspora

La extensién de la misién de los discipulos de Jests fuera de Pa-
lestina se apoyd, al menos parcialmente, en una estructura previa: la
didspora judia'. Su origen se remonta al siglo v1 a.C., cuando Na-
bucodonosor deporté a los lideres judios tras la conquista de Jeru-
salén (cf. 2 Re 24-25; Hch 15,21). Desde entonces, los sucesivos pe-
riodos de dominacién extranjera y opresién econdémica y religiosa
fueron aumentando el ndmero de los judios que habitaban en otras
ciudades del Mediterrdneo, a la fuerza o voluntariamente, mante-
niendo su identidad mediante el aislamiento. Las ciudades mds im-
portantes del Mediterrdneo (Roma, Alejandria, Antioquia, Efeso,
Corinto...) contaban con comunidades de judios; la mayorfa perte-
necfan al estrato social inferior (artesanos) y estaban pricticamente
ausentes de la élite. Su relacién con el entorno fue desigual depen-
diendo del momento y el lugar, y varié desde la convivencia pacifi-
ca y tolerante hasta la abierta hostilidad y la violencia.

El judaismo no era un culto oficial en el Imperio romano?; esto
no significa que fueran perseguidos, sino que, en muchos casos, eran
tolerados como asociacién voluntaria (collegium), al igual que otros
cultos no oficiales. Tuvieron, sin embargo, algunos privilegios reco-
nocidos por su larga tradicién: asi, por ejemplo, Julio César y

' Cf. John M. G. Barclay, Jews in the Mediterranean Diaspora: from Alexander to
Trajan (323 BCE-117 CE), T&T Clark, Edimburgo 1996; Martin Hengel, Between
Jesus and Paul. Studies in the Earliest history of Christianity, Wipf and Stock, Eugene
2003, pp. 1-29.

? Cf. Ekkehard W. Stegemann y Wolfgang Stegemann, Historia social del cristia-
nismo primitivo, Verbo Divino, Estella 2000, pp. 345-354.
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Augusto, en el siglo I a.C., les concedieron el derecho de reunirse
cuando se prohibieron los demds collegia en Roma; pudieron, ade-
mds, ocasionalmente, no presentarse a un tribunal en sébado o no
realizar el servicio militar o cobrar el impuesto del templo o vivir de
acuerdo a las leyes de sus padres... Sin embargo, pocos de estos ju-
dios tenfan el privilegio de la ciudadania romana; la inmensa mayo-
rfa, de acuerdo a situacién juridica, eran considerados peregrini.

Las comunidades que formaban en cada ciudad tenfan original-
mente la forma de politeuna, una férmula juridica similar a una
mancomunidad. Con el tiempo adquirieron la forma de los collegia,
asociaciones voluntarias mds populares y flexibles. Desde muy anti-
guo tenfan la costumbre de reunirse para leer la Ley (Tord), orar, ex-
hortarse mutuamente y discutir sobre asuntos varios relativos a la
vida de la comunidad. Los nombres con los que se designaba estas
reuniones (sinagdgé, proseuché...) hacen referencia, inicialmente, a la
asamblea, al grupo humano; posteriormente, a partir del siglo 111
a.C., pasa a designar también el lugar en el que estas reuniones
transcurrian. Las excavaciones arqueoldgicas han descubierto cons-
trucciones designadas para este fin. Las sinagogas tenfan también
una funcién publica, como algunos templos; en el Bésforo se en-
contrd una inscripcién del siglo 1 a.C. en la que consta la manumi-
sién de un esclavo (CIRB 71)°. Los esclavos, ademds, podian pagar
por su libertar a la sinagoga y esta garantizaba ante Dios su libertad.
Los esclavos quedaban «dedicados» a la asamblea, segtin se despren-
de de esta inscripcién, quizd como temerosos o adoradores de Dios*.

Esta figura del temeroso o adorador de Dios describia en la
sinagoga de la didspora a los simpatizantes o admiradores que adop-
taban un estilo de vida judio pero no eran judios; asistian a las asam-
bleas, eran benefactores y libertos. La condicién bésica era la acep-
tacién del monoteismo (adorar dnicamente a Yahvé), de ahi su
nombre. Pero no se les exigia el cumplimiento de la ley (Tord), sino
una pequefa lista de exigencias que tenfan como fin permitir su
convivencia con los judios sin que estos se impurificaran por su con-
tacto; eran los llamados «mandamientos nodquicos»’, que acudian
al principio de la «ley natural», una especie de ética universal que

3 Cf. L. Michael White, De Jesiis al cristianismo, Verbo Divino, Estella 2007, pp.
111-121.

“ Cf. Ludger Schenke, La comunidad primitiva, Sigueme, Salamanca 1999, pp.
80-91 y 99-116.

5 Cf. Gn 9,1-11; Talmud de Babilonia, Sanedrin 56a; Tosefta, Avodah Zarah 8,4.
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constaba de seis prohibiciones (blasfemia, idolatria, adulterio/impu-
reza, derramamiento de sangre, robo y consumo de carne viva) y un
mandamiento (administrar justicia).

Estos temerosos de Dios llegaron a ser un colectivo amplio e
influyente, de modo que se convirtié en el mejor vinculo que las co-
munidades judias de la didspora tenia con su entorno. En la cono-
cida columna de Afrodisias, del siglo 111 a.C., encontrada en la exca-
vacién de una sinagoga de esta ciudad, aparece una lista de personas
relacionadas con la sinagoga®. En primer lugar se menciona el con-
sejo al que pertenecen 55 nombres de judios y 52 nombres de te-
merosos de Dios (9 de ellos concejales de la ciudad de Afrodisias).
La mayoria de los judios mencionados son artesanos, mientras que,
en general, los temerosos ostentan una posicién social més elevada.
Ademds, la primera persona nombrada en la lista del consejo es una
mujer que ostenta el titulo de patrona (prostatés). Flavio Josefo, por
su parte, confirma la influencia de este colectivo de temerosos (Fla-
vio Josefo, Bell. 2,259-261). Las razones de esta atraccién no serfan
exclusivamente religiosas; por una parte, es probable que el mono-
teismo sin 1magenes (anicdnico) resultara sencillo y claro frente al
creciente nimero de ofertas religiosas confusas; ademds, el judaismo
tenfa una elevada y clara moralidad que ofrecfa una cierta seguridad
personal. Sin embargo, no se puede descartar que algunos temero-
sos se ganaran este titulo como benefactores de las comunidades ju-
dias, consecuencia de su interés por granjearse una base social mds
amplia, o que otros lo hicieran para beneficiarse de sus redes de ayu-
da o por ciertas ventajas sociales o politicas’.

La lejania de Palestina y la relacién con su entorno cultural exi-
gieron un enorme esfuerzo por adaptar el pensamiento judio, cen-
trado en el templo, a una situacién caracterizada prec1samente por
su ausencia. El culto sacrificial era imposible; se vivia en «destierro»
(y, desde este punto de vista, en desgracia). Los preceptos rituales,
centrados en los sacrificios del templo se espiritualizaron y morali-
zaron; asi, mientras que en Jerusalén el culto ofrecia el vehiculo fun-
damental para una vida religiosa, en la didspora se desarroll6 una re-

¢ Cf. John D. Crossan y Jonathan L. Reed, En busca de Pablo. El imperio de Roma
y el reino de Dios frente a frente en una nueva visién de las palabras y el mundo del apds-
tol de Jesiis, Verbo Divino, Estella 2006, pp. 29-93.

7 La atraccién del judaismo se explica por un conjunto complejo de motivos; cf.
Judith Lieu, Neither Jew Nor Greek?: Constructing Early Christianity, T&T Clark, Lon-
dres 22005, pp. 31-47.
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ligiosidad legal que sustitufa (parcial y temporalmente) la funcién
cultual del templo. La Tor4 se jerarquizd, colocando en lo mds alto
los mandamientos (decdlogo); de este modo la vida tenfa como cen-
tro no el sacrificio del templo, sino la fidelidad moral a la alianza.
Esto no significaba un menoscabo del valor del templo, sino més
bien lo contrario. Su ausencia y lejania estimulaba un anhelo por la
presencia de Yahvé que justificaba el impuesto anual que enviaban
al templo y que movia a muchos a viajar a Jerusalén. Sin embargo,
no todos podian permitirse lo primero y menos, lo segundo. Esto
hizo que se desarrollara paulatinamente una reinterpretacién del sa-
crificio, como refleja Filén de Alejandria (De spec. leg. 1,66.275): la
ofrenda verdadera es la «ofrenda aromdtica»; el verdadero templo es
el «alma espiritual» y el verdadero sacerdote es el <hombre». Este cul-
to puro y espiritual, sin sacerdotes ni sacrificio, fue desplazando el
valor del culto con victimas animales. Probablemente, no todos los
judios de la didspora compartian esta visién, pero la obra de Filén
refleja, al menos, una pluralidad de pensamiento y, quizd, un con-
flicto sobre el valor del templo en el judaismo®.

Los que podian, como hemos dicho, viajaban a Jerusalén y, algu-
nos de ellos, se quedaban a terminar sus dfas. Eran los mds acomoda-
dos social y econémicamente, y también los que valoraban con mds
aprecio el templo; venian de ciudades en las que sus compatriotas ju-
dios quizd no lo hacfan tanto, de modo que se distingufan por su vin-
culacién y estima de los sacrificios. Probablemente, ademds, la cre-
ciente expectacién mesidnica influy$ en este dltimo viaje de su vida,
para ser enterrados al morir en el Valle de Josafat (actual torrente Ce-
drén) y ser los primeros en resucitar con la llegada del Mesias. A pesar
de esto, no eran vistos con buenos ojos por los demds judios nativos
de Jerusalén, puesto que, ademds de hablar la lengua de los paganos,
habian vivido entre ellos, contamindndose de sus costumbres paganas.
Estas dos razones los llevaron a tener sus propias sinagogas en Jerusa-
1én, como queda claro en el libro de los Hechos (Hch 6,9).

Esto hizo que los judios helenistas venidos de las ciudades de la
didspora a Jerusalén estuvieran en una situacién ambigua que se

® Junto a este esfuerzo de relectura de las tradiciones cultuales, el judaismo de la
didspora se vio influido por el contexto filoséfico y desarrollé el pensamiento sapien-
cial. La sabiduria (hogmah, sofia), valor supremo, se puso en relacién con Yahvé y se
elaboré una teologia que la hacfa participe de la accién creadora, benefactora y pro-
tectora de Dios (Job 28,20-27; Pr 8,23-31; Si 1,6-10; 24,3-23; Sab 7,24-8,1...); cf.
George W. E. Nickelsburg, Ancient Judaism and Christian origins: diversity, continuity,
and transformation, Fortress Press, Minneapolis 2003.
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complicé cuando algunos de ellos conocieron el evangelio, como
hemos visto en el capitulo anterior. Segin el relato de Lucas (Hch
2,5ss), esto pudo ocurrir como una experiencia extdtica que tras-
cendi6 las diferencias lingiiisticas. Sea como fuere, el caso es que al-
gunos de estos judios helenistas creyeron en Jestis como el Mesfas es-
perado y se convirtieron en un grupo de creyentes en Jesds. Su
situacién no mejord sino al revés, se complicé enormemente. Aho-
ra, su fe en Cristo, que planteaba, como vamos a ver, un cuestiona-
miento del valor del templo, les llevé a un serio conflicto con sus
compatriotas judios helenistas venidos de la didspora, especialmen-
te sensibles con todo lo referente al templo. Este conflicto desenca-
dené una hostilidad que terminé con la lapidacién de Esteban por
blasfemo contra el templo y la dispersién de los helenistas creyentes
en Jesus hacia la costa y hacia el norte (cf. Hch 7,2-60). Una de las
ciudades donde recalaron, la mas importante, fue Antioquia’.

2. La comunidad de Antioquia

La llegada a Antioquia de estos judios helenistas creyentes en
Cristo y su convivencia con los demds judios no debié resultar f4-
cil . Era la tercera ciudad mds importante del Imperio en este mo-
mento (siglo I d.C.), con una poblacién judia numerosa, quizd al-
gunos de ellos acomodados'. Aunque Flavio Josefo menciona que
posefan ciertos privilegios e influencia, los datos de este periodo
apuntan mds bien a una situacién de tensa calma con momentos de
gran hostilidad y violencia por parte de los habitantes paganos de la
ciudad hacia los judios (algunos provocados por judios o descen-
dientes). Como en las demds ciudades del Mediterrdneo, en Antio-
quia tenfan sinagogas en las que se reunfan periédicamente; a estas
acudieron los helenistas creyentes en Cristo provenientes de Jerusa-
lén. Sin embargo, pronto se van a hacer notar las diferencias entre

° Cf. Karl Loning, «The circle of Stephen and its mission», en Jiirgen Becker
(ed.), Christian Beginnings, John Knox Press, Louisville 1993, pp. 104-130; Peder
Borgen, Early christianity and hellenistic judaism, T&T Clark, Edimburgo 1996; Chris-
topher. Rowland, Christian origins: an account of the setting and character of the most im-
portant Messianic sect of Judaism, SPCK, Londres 1997.

1 Cf. Frangois Vouga, Los primeros pasos del cristianismo, Verbo Divino, Estella
2000, pp. 50-56, 104-140, 159 y 188; Jiirgen Becker, Pablo el apdstol de los paganos,
Sigueme, Salamanca 1996, c. 5; L. Michael White, De Jesiis al cristianismo, Verbo
Divino, Estella 2007, pp. 111-121.

" Cf. Flavio Josefo, Ant. 12,119ss; Bell. 7,45.
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ambos grupos de judios, repitiéndose en cierto modo la situacién
que acabamos de ver en Jerusalén, debido a su peculiar forma de
pensar y de vivir'2. Segtin el evangelista Lucas, «en Antioquia fue
donde, por primera vez, los discipulos recibieron el nombre de cris-
tianos (christianoi)» (Hch 11,26) . Esta mencién, aunque proba-
blemente pertenece a un momento posterior, nos da una idea de lo
que estd ocurriendo en las sinagogas de esta ciudad a finales de los
afos 30: para los paganos observadores debia resultar claro que
aquel grupo, originalmente integrado en la sinagoga judia, tenia
unos rasgos propios que no encajaban con su imagen de los judios
y utilizaron otro nombre. Es probable que esta situacién se diera
cuando el grueso de integrantes de ese grupo de creyentes en Cristo
ya no fuera de origen judio, sino pagano. Esta situacién, que parece
la mds probable para explicar el nacimiento del nombre griego
christianos, refleja la realidad de un grupo que ha incorporado a no
judios. ;Cémo se explica este paso de gigante?

Para que este grupo cambiara su constitucién étnica se dieron
dos circunstancias en mutua relacién: una reflexién teolégica que
justificé tal cambio y una serie de experiencias de cardcter extdtico
que mostraron la legitimidad del cambio. Esta segunda queda des-
crita en el capitulo 10 de los Hechos de los Apéstoles; Lucas dice
que los circuncisos «quedaron aténitos al ver que el don del Espiri-
tu Santo habia sido derramado también sobre los gentiles, pues les
ofan hablar en lenguas y glorificar a Dios» (Hch 10,45-46). Esta
descripcién recuerda el acontecimiento de Pentecostés que narra Lu-
cas en Hch 2,1-13; igual que ahi, en Hch 10,45-46 se legitima la fe
de los no judios y su bautismo por la accién del Espiritu Santo,
identificando y explicando asi unas experiencias que nosotros lla-
marfamos estados alterados de conciencia. En cualquier caso y sea
como fuere, la realidad confirmé que los creyentes en Cristo no ju-
dios habian llegado a creer, no por ser judios, sino independiente-
mente de su pertenencia étnica o religiosa: el Espiritu de Dios ac-
tuaba con independencia de la ley y suscitaba la adhesién a Cristo.
Los signos de esta actuacién que provocaban comportamientos ex-
tdticos eran, por ejemplo, hablar en lenguas, suefios, curaciones,
exorcismos, proclamaciones de fe... (cf. Hch 2,1ss; 10,45ss; etc.). La

12 Cf. Frederick W. Norris, «Antioch», ABD vol. 1, 265-269.

13 Cf. Joachim Jeremias, «El estudio sobre el problema de las fuentes de los He-
chos de los Apéstoles», en id., Abba. El mensaje central del Nuevo Testamento, Sigue-
me, Salamanca 1981, pp. 153-170.
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explicacién y justificacidn teoldgica de este hecho, la primera de las
dos circunstancias mencionadas, resulté un poco més complicada.

a. La cristologia de los christianoi

Esta reflexién teoldgica basa su desarrollo en la interpretacién de la
muerte de Jests, punto de arranque dela crlstologla (que es la reflexion
sobre la identidad de Jests a partir de una visién completa del aconte-
cimiento histdrico que abarca su vida, muerte y resurreccién) . Esa in-
terpretacién no fue univoca en los inicios del cristianismo, sino plural
y multiple, como se desprende de los diferentes textos del Nuevo Tes-
tamento. Aun a riesgo de ser excesivamente restrictivos, podemos resu-
mir estas interpretaciones en tres; la primera utiliza el modelo del Justo
sufriente (cf. Sal 22; 69) para explicar la muerte de Jesds como aquella
muerte injusta que Dios reivindica glorificando a Jests (el Justo), mos-
trando su inocencia e identidad. La segunda recurre a la tradicién deu-
teronomista que permitfa comprender la muerte de Jests en la linea de
aquellos profetas enviados por Dios, pero perseguidos y rechazados por
el pueblo (cf. 1 Tes 2,15; Lc 11,49; Mc 12,1-12; Mt 22,6). La tercera
interpretacion subraya el cardcter liberador de la muerte de Jesus, in-
terpretdndola a la luz de la liturgia judia de la expiacién (cf. Lv 16) por
medio de la cual Dios perdonaba los pecados del pueblo (cf. 1 Cor
15,3-5; Rom 3,24-26). Mientras las dos primeras explicaciones tienen
su centro en el acontecimiento de la resurreccién para sostener el sen-
tido de la muerte de Jesus (la resurreccién explica la muerte), la tercera
tiene més sentido en s misma y la resurreccién confirma la reconcilia-
cién acontecida. Las tres, en cualquier caso, encontrardn apoyo en al-
gunos dichos y hechos del Jests histérico.

La interpretacién predominante en este grupo de paganos y ju-
dios helenistas creyentes en Jesds (que llamamos christianoi aunque,
como hemos dicho, el término aparece con claridad mds tarde, qui-
z4 en el ultimo tercio del siglo 1) es la expiatoria, segdn la cual, la
muerte de Jesus ejercié de hecho una funcién reparadora o compen-
sadora por la que los pecados del pueblo quedaban borrados, igual
que ocurrfa con el rito del Dia de la Expiacién (Yon Kippur): «To-
mando luego la sangre del novillo, rociard con su dedo el lado orien-
tal del propiciatorio, y con su dedo hard siete aspersiones de sangre

" Cf. Ludger Schenke, La comunidad primitiva, Sigueme, Salamanca 1999, pp.
165-214, 221-302 y 489-503.
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delante del propiciatorio. Después inmolard el macho cabrio como
sacrificio por el pecado del pueblo y llevard su sangre detrds del velo,
haciendo con su sangre lo que hizo con la sangre del novillo: rociard
el propiciatorio y su parte anterior» (Lv 16,14s). Esta interpretacién
de la muerte de Jesds es transmitida por Pablo en numerosos textos
(1 Cor 15,3-5; Rom 3,24-26; 4,24-25; 8,32...), ya que él la hereda
de los christianoi de Antioqufa, aunque él aportard una partlcular vi-
sién desarrollando esta interpretacién, como veremos mds adelante.

Hay tres caracteristicas muy significativas en esta interpretacion
helenista de la muerte de Jesus, tal como se desarrolla en Antioquia.
En primer lugar, la importancia que tiene la muerte de Jesds en la
teologfa antioquena es mayor que en otras tradiciones, en las que se
subraya mids el peso de la resurreccién (como en Hch 2,23ss; 3,14;
4,105 etc.). No es que en Antioquia no tuviera relevancia, sino que
el desarrollo de la cristologia parece darse fundamentalmente a par-
tir de una pregunta sobre el sentido de la muerte de Jesus tras el
acontecimiento de la resurreccién (que confirma para ellos el senti-
do expiatorio de la muerte: 1 Cor 15,3-4). En segundo lugar, los
textos que podemos identificar como procedentes de la tradicién
antioquena se centran casi exclusivamente en la i 1nterpretac1on ex-
piatoria que hemos presentado, subrayando el caricter violento y
sangriento de la muerte de Jesus: es su sangre la que justifica (Rom
3,25), por medio de la cual Dios cumple sus promesas (1 Cor 15,3-
4: «segun las escrituras», de acuerdo a textos como Is 52-53 y Sal 22)
y firma una nueva alianza (1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6; Lc 22,20) para
renovar al pueblo (2 Cor 5,17); sin embargo estas dos tltimas ca-
racteristicas pueden estar tinicamente apuntadas y ser desarrolladas
después por Pablo (véase mds abajo). En tercer lugar, la muerte vio-
lenta de Jesus en la cruz, como acontecimiento publico, es com-
prendida como una exhibicién por la que Dios muestra el modo en
que acontece la expiacién: no por medio de un sacrificio que alguien
realiza para si mismo o para otros en el templo, sino como un rega-
lo por parte de Dios para todos los que lo acepten, independiente-
mente de su origen étnico (Rom 3,23-26; 8,32) V.

A la pregunta por el sentido de la muerte de Jests a partir de la
resurreccién, tal como la hicieron los christianoi de Antioquia, sigui6

5 Cf. Stephen A. Cummins, Paul and the crucified Christ in Antioch: Maccabean
Martyrdom and Galatians 1 and 2 (SN'TS SS 114), Cambridge University Press, Cam-
bridge 2001.
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la pregunta por la identidad de Jests; si su muerte habia tenido un
sentido expiatorio, ;quién es aquel que murid asi, con ese objetivo? El
intento de responder a esta pregunta inicié el particular desarrollo de
la cristologia de estos christianoi de Antioquia. Otras tradiciones, co-
mo la judeocristiana de Jerusalén (recogida en textos como: Rom 1,3-
4; Hch 2,33; 5,31) utilizaron las tradiciones mesidnicas para identifi-
car a Jesus con el Mesfas (o Hijo del hombre) exaltado a la derecha de
Dios por medio de la resurreccién; la tradicién helenistica de Antio-
quia utiliza, ademds, otros modelos culturales (predominantes en la
didspora) e identifica a Jesus con la Sabidurfa enviada por Dios a los
hombres (Gal 4,4; cf. Sab 9,11-17). Esta fé6rmula de envio permitié
desarrollar la idea de la preexistencia y la identificacién de Jests co-
mo Hijo de Dios, de acuerdo a la tradicién sapiencial judeo-helenis-
ta. Esta situacién plante6 enseguida la insuficiencia de los nombres
con los que hasta entonces se habian dirigido hacia Jests («Hijo del
hombre» o «Mesfas» en Jerusalén, «Sabidurfa», «Logos» o «Hijo» en
Antioquia), y permitié darle a la invocacién aramea Marana Tha un
sentido cristolégico pasando a aplicarse el titulo de «Sefior» al Cruci-
ficado (cf. 1 Cor 16,22). Este desarrollo vino propiciado, probable-
mente, por la lectura cristolégica del salmo 110 («Ordculo del Sehor
a mi Sefor: Siéntate a mi diestra, hasta que yo haga de tus enemigos
estrado de tus pies», Sal 110,1), donde Dios mismo concede al Resu-
citado el titulo de Sefior (el mismo que posee Yahvé). Este titulo tam-
bién era utilizado en ambientes paganos, en Antioquia por ejemplo,
para referirse a los dioses; de modo que este titulo aplicado a Jests po-
dria reflejar el intento de presentar la identidad de Jests, «el Sefior»,
frente a todas las demds divinidades paganas. Sin embargo, no cons-
titufa una identificacién total con Yahvé, como se desprende de la
aclaracién paulina de 1 Cor 8,6. Por tanto, parece plau51ble pensar
que la exaltacién de Jests por Dios tras la resurreccién propicié en la
tradicién jerosolimitana el inicio del culto a Jests como «Hijo del
hombre» o «Cristo», que se desarroll$ en la tradicién helenista antio-
quena hacia el seforfo («Jesds es Sefior»: Flp 2,11) de acuerdo a la
identificacién de Jests con la Sabiduria y su preexistencia y a la rele-
vancia de esta invocacién y titulo en el entorno pagano.

Las consecuencias de esta reflexién cristolégica no fueron ino-
cuas'®. En primer lugar, si la muerte de Jests habia tenido un senti-

16 Cf. Martin Hengel, Studies in Early Christology, T&T Clark International, Lon-
dres 22004.
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do expiatorio, ;qué funcién tenfan ahora los sacrificios y el templo,
cuya misién habia sido expiar los pecados del pueblo? (esta pregun-
ta, en Jerusalén, fue la chispa que habia encendido la hostilidad con-
tra este grupo y que terminé con la muerte de Esteban y la dis-
persion del grupo). En segundo lugar, si la cruz de Jesds la habia
exhibido Dios mismo como revelacién de su voluntad y de su mise-
ricordia, ;qué sentido tenia ahora la ley, la Tor4, cuya misién habia
sido mostrar la voluntad de Dios y conducirles hacia él? En tercer
lugar, si la muerte de Jesus, el Sefior, resultaba ser el acontecimien-
to determinante de la historia, comenzaba una nueva era escatolégi-
ca, marcada por la pertenencia a la comunidad de los elegidos. En
cuarto lugar, si la funcién del templo y la ley habia sido cumplida
por la muerte de Jesds, ;qué funcién tenfan los preceptos rituales
mediante los que se separaba a judios de paganos? ;Qué impedia que
entraran en la comunidad de los elegidos los paganos quienes no
habfan pertenecido al pueblo elegido hasta ahora?

De este modo se legitimé teolégicamente lo que quizd se estaba
experimentando ya de modo carismdtico: que Dios habia decidido
trascender las fronteras étnicas de Israel para mostrar su misericor-
dia. La misién a los paganos y la incorporacién de estos a la comu-
nidad de los christianoi fue un éxito y pronto su nimero igualé o su-
perd al de judios. Es en estas circunstancias en las que se puede
entender el nombre de «cristianos» (Hch 11,23) 7.

b. Problemas sociales en Antioquia

Varios datos que aporta Lucas en los Hechos de los Apdstoles
han sido reconocidos por los investigadores como datos histéricos
sobre esta comunidad ': 1) como ya hemos dicho, algunos de los ex-
pulsados de Jerusalén recalaron en Antioqufa y anunciaron su pro-
pio mensaje entre las comunidades de judios, amplidndose a los que
hemos llamado «temerosos de Dios» (Hch 11,19-21); 2) Bernabé
aparece como lider de esta comunidad (Hch 13,1) y es él quien re-
clutard a Pablo para ampliar la misién a los paganos (Hch 11,25); 3)

7 Cf. Larry Hurtado, Sefior Jesucristo. La devocién a Jesiis en el cristianismo primi-
tivo, Sigueme, Salamanca 2008, pp. 105-186.

1# Cf. Wayne A. Meeks y Robert Wilken, Jews and Christians in Antioch in the first
Jfour centuries of the common era, Scholars Press SBL, Missoula 1978; Raymond E.
Brown y John P. Meier, Antioch and Rome: New lestament cradles of Catholic Christia-
nity, Chapman, Londres 1983.
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el crecimiento de esta comunidad fue rdpido, debido, sobre todo, al
éxito de la misién entre los temerosos de Dios y los paganos, lo que
devino en una diferenciacién socioldgica respecto al judaismo (Hch
11,26: christianoi); y 4) desarrollaron un nuevo sentido del bautis-
mo al constituirse en el signo de incorporacién a la comunidad de
los elegidos sin necesidad de circuncisién (Hch 10,47-48).

Esta situacién (la presencia de judios y paganos en la misma co-
munidad de mesa) plante6 un doble conflicto: intracristiano e intraju-
dio. Por una parte, obligé a los creyentes de origen judio a tomarse en
serio las consecuencias socioldgicas del desarrollo cristoldgico: al com-
partir la mesa con paganos quedaban continuamente impurificados, lo
que les obligaba a relativizar de hecho las normas de pureza ritual y a
poner su pertenencia al grupo de cristianos por encima de su perte-
nencia al judaismo (Hch 10,28; 11,1-3; José y Asener 8; Carta de Aris-
teas 139-142.182-183) . Y por otra parte, como frecuentaban las mis-
mas smagogas que los judios helenistas, la llegada masiva de paganos
atrafa la impureza para todos los judios, lo que les exigié buscar sus pro-
plOS lugares de reunién relativamente pronto”. Mientras que la separa-
cién de la Sinagoga fue resolviendo parcialmente el segundo conflicto,
el primero, sin embargo, prolongé su solucién durante mucho tiempo,
en parte porque se vieron implicadas otras comunidades, como la de
Jerusalén. Lucas, en su relato, dice que algunos de Judea fueron a An-
tioquia a pedir la circuncisién para los paganos (Hch 15,1-2). Esta
explicacion, plausible, refleja la existencia de problemas teoldgicos y
sociolégicos por la nueva configuracién de los creyentes de Antioquia:
1) ;Puede el judeocristianismo basarse solo en la fe en Cristo?, 2) ;Pue-
de ser la comunidad de Antioquia reconocida como igual por Jerusa-
lén?, 3) ;Hay que circuncidar a los paganos creyentes?, y 4) ;Quién y
cémo ejerce la autoridad en el conjunto de comunidades de cristianos?
Para resolver estas cuestiones se convocd una reunidén en Jerusalén?'

¥ Cf. James D. G. Dunn, The partings of the ways. Between Christianity and Ju-
daism and their significance for the character of Christianity, SCM, Londres 1991; Da-
niel Boyarin, Border lines: the partition of Judaeo-Christianity, University of Pennsyl-
vania Press, Filadelfia 2004.

0 Cf. Magnus Zetterholm, The formation of Christianity in Antioch: a social-scien-
tific approach to the separation between Judaism and Christianity, Routledge, Londres
2004; Judith Lieu, Neither Jew nor Greek? Constructing early Christianity, T&T Clark,
Londres 22005.

2 Cf. Markus Bockmuehl, «Antioch and James the Just», en Bruce D. Chilton y
Craig A. Evans, James the Just and Christian origins (Novum Testamentum. Supple-
ments 98), Brill, Leiden 1999, pp. 155-198.
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La asamblea de Jerusalén

Las dos fuentes que abordan este conflicto tienen algunas dife-
rencias significativas, porque cada una de ellas est4 al servicio de in-
tereses diferentes: Hch 15,1-29 y Gal 2,1-10. La primera ofrece una
visién pacificadora y distante en el tiempo, retine en un tnico rela-
to los sucesos de la reunién de Jerusalén y los posteriores de Antio-
quia, presenta a Pedro asumiendo el rol de Pablo y a Santiago como
conciliador. La segunda es una visién polémica y apologética de los
sucesos, no es una presentacién estrictamente cronoldgica de los he-
chos y su objetivo es convencer a los destinatarios de la carta (gila-
tas) de la ineficacia de la circuncisién. Esto explica algunas de las di-
ferencias mds significativas entre ambas fuentes cuando refieren lo
acontecido en la asamblea. Por tanto, no es facil reconstruir a partir
de ellas los acontecimientos ni los argumentos de cada parte. Sin
embargo, teniendo en cuenta el desarrollo posterior y los textos de
estas dos tradiciones podemos suponer las lineas de fuerza de cada
postura.

Los de Jerusalén subrayaban la vigencia de las promesas de Dios,
la alianza (la ley) y la validez del cardcter étnico del pueblo receptor
de la alianza. Solo es pueblo elegido el pueblo judio porque Dios no
ha fallado ni se ha echado atrés (cf. Rom 9,6.14; 11,1) de modo que
el pagano solo puede ser heredero de esas promesa incorpordndose
(mediante la circuncisién) al pueblo elegido; lo mismo se aplica a
cualquier creyente en Cristo; su condicién de creyente no le exime
del cumplimiento de la ley, porque Cristo no iguala a judios y pa-
ganos, sino que exige a los creyentes en El una mayor radicalidad (cf.
Mt 5,21-48), ser el verdadero Israel; Cristo, por tanto, no anula la
ley y el bautismo no sustituye la circuncisién. Por su parte, los de
Antioquia, mds que discutir las razones teolégicas esgrimidas por los
de Jerusalén, parece que apelaron a los resultados de su misién a los
paganos (cf. Hch 15,7-12). Asi, mostraron que Dios no hace favo-
ritismos con los judios puesto que suscita la fe mediante el anuncio
del evangelio (cf. Rom 10,14-17); que la fuerza de este anuncio pro-
voca la fe en Cristo independientemente de la condicién étnica o le-
gal del creyente; que el Espiritu de Dios demuestra actuar con li-
bertad mds alld de sus propias expectativas (cf. Hch 10,44-48); que
el mismo Ciristo es un ejemplo de que la ley ya no tiene plena vi-
genc1a puesto que declara maldito (cf. Dt 21,22-23; Gal 3,13) al
mismo Crucificado, luego ha sido ya superada por el acontecimien-
to de la cruz que es una llamada universal. En esta breve presenta-
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cién de las supuestas posiciones de cada grupo se percibe el alcance
del tema y las razones de ambos, asi como la dificultad de que cual-
quiera de las dos partes impusiera con facilidad su visién a la otra;
los didlogos debieron ser arduos y largos (Hch 15,7).

Parece que la asamblea transcurrié en dos momentos: una reu-
nién general con resultados contrarios a la postura de Antioquia y,
en segundo lugar, didlogos entre los delegados de una y otra comu-
nidad que concluyeron con una especie de acuerdo de minimos. A
juzgar por los acontecimientos posteriores, inicamente se acordé no
imponer la circuncisién a los creyentes paganos, el tercero de los
problemas planteados. Pero el mismo hecho del acuerdo refleja, ade-
mds, un mutuo reconocimiento que supuso un enorme avance taci-
to: fue aceptada la misién a los paganos, es decir, anunciarles el
evangelio e incorporarlos en la comunidad de los creyentes; la mi-
sién de Pablo era aceptada al mismo nivel que la de Pedro, aceptan-
do mutuamente una divisién de los 4mbitos de misién: Pablo a los
gentiles, Pedro a los judios (cf. Gal 2,9). El cuarto problema se re-
solvié parcialmente: el hecho de que la reunidn se celebrase en Je-
rusalén (no en Antioqufa, donde se habia producido el conflicto)
refleja que aquella era reconocida por Antioqufa como comunidad
con autoridad. Pero, ¢por qué Jerusalén interviene en este caso? ;Es
un signo de que existfa conciencia de pertenecer a una federaaon
(politeuma) propia independiente de la formada por los judios de la
didspora? ;Cémo afectaba a la vida de la comunidad de Antioquia
la visién de su situacién que tenfan los de Jerusalén y viceversa? ;Te-
nia Santiago autoridad reconocida en Antioquia y, si es asi, en base
a qué? Son preguntas muy dificiles de responder pero que muestran
lineas de investigacién iniciadas®

Por otra parte, los dos primeros problemas, relacionados mds di-
rectamente con la identidad del nuevo grupo (su relacién con el ju-
daismo y la Sinagoga, su propio universo simbélico, el desarrollo de
su fe y los modos de convivencia interna), quedaron sin resolver to-
davia durante algunos afos; esto llevé en poco tiempo a un segundo
conflicto inevitable, que veremos enseguida. El acuerdo entre dirigen-
tes (no exigir la circuncisién a los creyentes paganos) en vez de en
asamblea, refleja, probablemente, la imposibilidad de resolver los pro-

2 Cf. Markus Bockmuehl, «Antioch and James the Just», en Bruce D. Chilton y
Craig A. Evans, James the Just and Christian origins (Novum Testamentum. Supple-
ments 98), Brill, Leiden 1999, pp. 155-198.
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blemas teolégicos y sociolégicos de fondo miés alld del acuerdo de la
no circuncisién. Esto hizo que no se pudiera adoptar ninguna medi-
da adicional para garantizar la comensalidad abierta en Antioquia tras
la asamblea de Jerusalén. Los problemas que para algunos creyentes
mds vinculados a las tradiciones judfas habfan provocado las pricticas
de Antioquia no tardaron en salir de nuevo a la luz provocando un
nuevo conflicto que requirié una nueva estrategia de solucién?

d. El conflicto de Antioquia

De acuerdo con la probable sucesién de acontecimientos que
presenta Pablo en Gal 2,1-14, tras aquel acuerdo de minimos refe-
rido, en Antioquia siguieron practicando la misma estrategia misio-
nera y la misma costumbre ya iniciada de sentar en la misma mesa
a JuleS y paganos. Incluso cuando Pedro viaja de Jerusalén a An-
tioquia, parece que acepté la comensalidad y unidad de mesa, rati-
ficando, tdcitamente, el acuerdo alcanzado en la asamblea; Pedro
«comfa en compafifa de los gentiles» (cf. Gal 2,11-12).

Una de las preguntas que probablemente no se podran respon-
der nunca, pero que no deja de suscitar interés, es el motivo de es-
te viaje de Pedro; ;querfa comprobar por si mismo este nuevo mo-
do de ser creyentes? ;Querfa verificar in situ las razones précticas
(la extensién del evangelio més alld de la ley) que habian argu-
mentado los de Antioquia en la asamblea? ;Querfa ratificar con su
presencia el apoyo a la misién y la nueva identidad de los creyen-
tes que defendfan en Antioquia? Sea cual sea la respuesta a estas
preguntas, el hecho que menciona Pablo inmediatamente después
del viaje de Pedro a Antioquia es que unos «de parte de Santiago»
le hicieron a Pedro cambiar de actitud «por miedo» (Gal 2,12-13).
Se ha planteado que estos datos reflejan un hito en el proceso de
transformacion de las estructuras de gobierno y liderazgo en el
cristianismo primitivo?. Hasta este momento, Pedro, Santiago y
Juan habian sido los «notables», las «columnas de Jerusalén» (Gal
2,6.9), una forma de liderazgo como si fuera un triunvirato; Pablo,
Bernabé y Tito, estrecharon la mano de estos tres en el acuerdo de
la asamblea de Jerusalén. ;Significa la marcha de Pedro que este

» Cf. Enrique Mena, «También a los griegos» (Heh 11,20): factores del inicio de la mi-
sién a los gentiles en Antioquia de Siria, Publicaciones Univ. Pontificia, Salamanca 2007.

* Cf. Karl Loning, «The Circle of Stephen and its Mission», en Jiirgen Becker
(ed.), Christian beginnings, John Knox Press, Louisville 1993, pp. 104-130.
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modo colegiado de gobierno habia llegado a su fin? El «<miedo» de
Pedro a los «de parte de Santiago», ;supone un mayor liderazgo
de este por encima de los demds? ;Estamos ante una evolucién del
modelo de #riunviraro colegiado al de califato mondrquico? ;Habfa
logrado mis apoyos el grupo de los «antlguos fariseos», los «falsos
hermanos» que exigian la circuncisién de los paganos? ;Supone un
rechazo generalizado de los acuerdos privados a los que llegaron los
dirigentes de ambas comunidades? ;Apunta el dato hacia una ra-
dicalizacién de las posturas «judaizantes» en el seno de la comuni-

dad de Jerusalén?

En cualquier caso, parece que «los de parte de Santiago» influ-
yeron de tal modo en la comunidad de Antioquia que lograron que
hasta Pedro y Bernabé (abanderado de la misién a los paganos) vol-
vieran a la separac1on de mesas entre judios y paganos. A j juzgar por
el efecto, la peticién de estos delegados de Jerusalén, exigié a los ju-
dios de Antioquia el cumplimiento de los preceptos de pureza ritual
(«judaizar», Gal 2,14) de modo que les obligaba a separarse de los
paganos, dividiendo la comunidad en dos. Estrictamente hablado,
no habia una contradiccién con los acuerdos de Jerusalén, puesto
que alli inicamente se acepté la misién a los paganos y la no exi-
gencia de circuncisién; nada se habfa resuelto respecto a cémo crear
condiciones de convivencia entre unos y otros, como hemos dicho.
Esta situacién refleja aquel vacio. Asi, esta exigencia a los judios de
cumplir los preceptos rituales obligaba a los paganos a una decisién:
si querfan recuperar la unidad de la comunidad debian circuncidar-
se; de otro modo la comunidad seguiria dividida. La lectura que Pa-
blo hizo de esta situacién es clara y critica: supone un claro retroce-
so de lo avanzado en la asamblea («Cristo habria muerto en vano»,
Gal 2,21). Su postura fue de abierto enfrentamiento (con Pedro y
con Bernabé, cf. Gal 2,11; Hch 15,36-40): si se exigfa a los judios
cumplir la ley, se obligaba tdcitamente a los paganos a circuncidarse
para poder mantener la comunidad unida, lo que contradecia los
acuerdos de Jerusalén de un reconocimiento de la misién a los pa-
ganos. El hecho, por tanto, pone de manifiesto el vacio de mecanis-
mos de convivencia entre diferentes.

A juicio de la mayorfa de los exégetas, como hemos dicho an-
tes, lo que Lucas presenta como el resultado de la asamblea de Je-
rusalén (cf. Hch 15,23-29) fue, probablemente, el intento de me-
diacién que articularon para resolver este conflicto en Antioquia.
Esta tentativa de solucién recuperaba aquella antigua férmula de la
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que hemos hablado mds arriba: los «<mandamientos nodquicos». De
este modo, los que segufan estas normas entraban a formar parte de
los hijos de Noé, miembros de la primera alianza de Dios (cf. Gn
9,1-11) y asi miembros de la sinagoga y herederos también del
mundo venidero. Esta propuesta de conciliacién pretendia recoger
reivindicaciones de ambas partes: de unos tomaba la conviccién de
no exigir la circuncisién y de otros la necesidad de mantener una
vinculacién con la ley, si bien no podian ser los 613 preceptos (cf.
Talmud de Babilonia, Makkot 23b; Yebamor 47b) ya que la circun-
cisién quedaba excluida. Este intento de mediacién, quizd liderado
por Pedro, tradicionalmente representante de una corriente de con-
ciliacién en el cristianismo primitivo, pudo ser aceptado mayori-
tariamente en Antioquia como solucién de compromiso; de este
modo se establecian las bases de un modelo de convivencia entre
judios y paganos en la comunidad de creyentes en Cristo. Sin em-
bargo, esta aceptacién coincide, de acuerdo con las dos fuentes que
lo reflejan, con la marcha de Pablo de Antioquia y, ademds, con el
testimonio de Pablo en la carta a los gélatas de la imposibilidad de
aceptar ningtin precepto de la ley como condicién para la perte-
nencia al nuevo Israel de Dios. Muy probablemente Pablo no acep-
t6 ese intento de mediacién en coherencia con las razones teolégi-
cas que habfan desarrollado los de Antioquia y que él habia
asumido a partir de la interpretacién de la muerte y resurreccién de
Jests: que el tinico modo de entrar en el pueblo elegido era, a par-
tir de Cristo, creer que él habia ganado para todos sin excepcién
(judios y paganos) ese derecho y, por lo tanto, nada podia impo-
nerse a nadie por ganarlo. Pablo inicia, a partir de este momento,
su misién independiente, marcada por el deseo de «no construir so-
bre cimientos puestos por otros» (cf. Rom 15,20) para poder desa-
rrollar sin oposicién el proyecto mesidnico nacido de su experien-
cia vocacional en Damasco.

3. El carisma de Pablo

:En qué consistidé, entonces, aquella experiencia de Damasco?
:Qué ocurrié? y, lo que es mds importante, ;qué significado tuvo
para Pablo aquella experiencia vocacional que desencadené una
misién sin precedentes y el desarrollo de la tradicién pagano-cris-
tiana? Debemos, pues, remontarnos unos quince o veinte afos res-
pecto a los acontecimientos que hemos narrado en el punto ante-
rior para poder comprender con mds profundidad por qué Pablo
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no acepta la propuesta de mediacién en Antioquia e inicia su mi-
sién independiente .

a. El origen de su carisma: la vocacion

Los textos que nos refieren los hechos, de modo més o menos di-
recto, provienen de dos fuentes: una de origen helenista (Hch 9,1-
22;22,3-21; 26,9-20; 1 Tim 1,12-16) y otra del mismo Pablo (1 Cor
15,8; Gal 1,15-17; Flp 3,7-12); otros textos se refieren al aconteci-
miento de modo mds o menos indirecto y recurriremos a ellos més
adelante, puesto que tienen mds valor del que generalmente se les
concede®

La primera de las fuentes (Hch 9,1-22 y sus paralelos Hch
22,3-21; 26,9-20; 1 Tim 1,12-16) ha sido elaborada no para des-
cribir el acontecimiento, sino para transmitir un contenido teolé-
gico, por lo que los datos que aporta no son seguros histéricamen-
te?”. Si lo es, no obstante, la referencia al camino de Damasco y al
encuentro con los helenistas creyentes en Cristo de esta ciudad,
puesto que son datos que no estdn al servicio del interés teoldégico
y son confirmados por las fuentes paulinas. La segunda de las fuen-
tes (1 Cor 15,8; Gal 1,15-17; Flp 3,7-12) tienen sus propios pro-
blemas ya que cada una de las cartas estd al servicio de unos intere-
ses apologéticos y teoldgicos; sin embargo, coinciden en centrar la
cuestién en la identidad del Crucificado. Esto no quiere decir que
no podamos recurrir a estos textos para conocer el acontecimiento
histérico de la vocacién de Pablo, ni que no podamos obtener da-
tos histéricos de ellos, sino que debemos colocarlos y leerlos en el
entramado de condiciones histéricas en que ocurrié su vocacién,
esto es, en el enfrentamiento que tuvo lugar en Damasco entre el
fariseo Pablo y los creyentes en Cristo de la comunidad helenista de
esta ciudad. Vamos por ello a presentar brevemente las caracteristi-
cas de ambos interlocutores: las del fariseismo y las de los creyentes

» Cf. Carlos Gil, «Del estigma de Jests al carisma de Pablo», en Jestis Campos y
Victor Pastor (eds.), Biblia, memoria histdrica y encrucijada de culturas: Actas del 11
Congreso Internacional organizado por la Asociacién Biblica Espariola, ABE, Zamora
2004, pp. 470-476.

% Cf. Jiirgen Becker, Pablo el apdstol de los paganos, Sigueme, Salamanca 1996,
pp- 51-107; L. Michael White, De Jesiis al cristianismo, Verbo Divino, Estella 2007,
pp. 185-202.

7 Cf. Bruce J. Malina y Jerome H. Neyrey, Portraits of Paul. An archaeology of an-
cient personality, John Knox Press, Louisville 1996.
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de Damasco. De este modo podremos entender el significado del
acontecimiento histérico*®

El «fariseismo» de Pablo

Los llamados fariseos (perushim) eran una secta (hairesis) o parti-
do judio cuyo origen se remonta probablemente al siglo 11 a.C.* Su
objetivo era la recuperacién de la identidad judia mediante el enrai-
zamiento de la vida en las tradiciones de los mayores, el rigor en la

aplicacién de la Tord y, sobre todo, la recuperacién de la espirituali-
dad y religiosidad tradicional. En este movimiento no organlzado
tuvieron su origen varias de las sectas o partidos que serdn bastante
populares en tiempo de Jesds y de Pablo: los fariseos y los esenios,
por ejemplo. Los fariseos fueron un conjunto plural de grupos fun-
damentalmente laicos con un objetivo prioritario: la renovacién de
la alianza por medio del cumplimiento de la Tord por parte de todo
el pueblo. Era un grupo muy popular por su promocién de la cul-
tura y de la santidad para todas las personas (varones y mujeres, ri-
cos y pobres, mayores y jévenes...). Basaron esta propuesta en el de-
sarrollo de un entramado normativo (halakah) que ofrecia para cada
situacién cotidiana un modo de proceder y situaciones a evitar; pro-
fundizaron y multiplicaron las Leyes de pureza (Lv 11-16) y la Ley
de santidad (Lv 17-26) para permitir que cada persona evitara la
contaminacién ritual y, asi, mantener la pureza estando «separados»
(sentido original de «fariseos»)*. Ademds promovian otro objetivo
de mayor alcance: la promesa de vida eterna. Asf incorporaron en su
cosmovisién algunas de las caracteristicas de la apocaliptica: que el
mundo venidero se iniciard con un Ju1c1o en el que se examinard a
cada persona y se le premiard o castigard en funcién de su cumpli-
miento de la ley. De este modo compartian con los movimientos
apocalipticos la dificultad de encontrar respuesta a la opresién y hos-
tilidad presente y proyectaron en el futuro el cumplimiento de las
promesas de Dios?'. Este segundo objetivo revela una caracteristica

* Cf. Jason T. Lamoreaux, «Social identity, boundary breaking, and ritual: Saul’s
recruitment on the road to Damascus», BTB 38.3 (2008) 122-134.

» Cf. Alan F. Segal, Paul the convert. The apostolate and apostasy of Saul the phari-
see, Yale Univ. Press, Londres 1990, pp. 288-289.

* Cf. Martin Hengel, Paul between Damascus and Antioch: the unknown years,
SCM, Londres 1997.

3 Cf. Daniel Boyarin, A Radical Jew: Paul and the politics of identity, California
Univ. Press, Berkeley 1994.
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de la antropologia farisea que va a tener bastante peso en el proceso
vocacional de Pablo: el libre albedrfo. Si a cualquier judio (varonesy
mujeres, ricos y pobres, mayores y jévenes...) se le va a juzgar en fun-
cién de su cumplimiento o no de la ley, es 1mpresc1nd1ble que el su-
jeto haya podido elegir libremente, de lo contrario serfa un juicio in-
justo e invdlido (cf. Josefo, Anz XIII 1,2-5; XIII 5,9; Abot 2,15-16;
3,15). Por tanto, el concepto de pecado que se desprende de esta
concepcién es la de fallo por omisién: pudiendo elegir el bien se ha
elegido el mal; ese es el pecado.

El «cristianismo» de los helenistas de Damasco

Tal como hemos descrito antes, tras la persecucién sufrida por
los helenistas en Jerusalén a la muerte de Esteban (cf. Hch 7-8), es-
te grupo se dispersé por las ciudades de la costa y hacia el norte, re-
calando en Damasco (Lucas menciona algunos helenistas creyentes
en Cristo en Hch 9,1-2.10) y en Antioquia. Las consecuencias que
el desarrollo de su cristologfa tuvo, tal como hemos visto mds arri-
ba, no fueron pocas y muestran su verdadero alcance e importancia
vistas en contraposicién con la corriente farisea. Es probable que las
respuestas de los helenistas de Damasco a los conflictos plateados no
fuesen claras ni tajantes®. Pero, en cualquier caso, lo que plantean
es un 6rdago al universo simbélico fariseo, cuestionan de raiz la va-
lidez de los grandes pilares sobre los que se sostenia la identidad y la
cohesién del pueblo elegido frente a los demds pueblos: el templo,
la ley y la segregacion social y religiosa. Si este grupo de judios hele-
nistas creyentes en Jesds tuviera éxito en el planteamiento de su lec-
tura de la realidad, el pueblo judio estaba avocado a diluirse y desa-
parecer y, con él, todas las aspiraciones del fariseismo para renovar la
alianza y restaurar Israel desde los pilares que los helenistas cuestio-
nan. Esto explica el porqué de un despliegue organizado y localizado
por parte de las autoridades religiosas (liderado por los abanderados
de la defensa de los signos de identidad judios) para recuperar al
grupo judio disidente y devolver la legitimidad cuestionada a las
instituciones bésicas del judaismo. Desde el punto de vista socio-
légico, no interesa tinicamente la represién y el castigo, sino la vic-
toria ideoldgica, es decir, la demostracién publica del error de los

3 Cf. Heikki Riisinen, «The “Hellenists”™: a bridge between Jesus and Paul?», en id.,
Torah and Christ: Essays in German and English on the problem of the law in Early Chris-
tianity, Publications of the Finnish Exegetical Society, Helsinki 1986, pp. 242-306.
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disidentes para fortalecer el punto de vista de los vencedores, la
cosmovisién farisea®

El enfrentamiento histérico en Damasco

En Damasco, el fariseo Pablo aparece como instrumento de con-
trol del fariseismo (y en dltima instancia de las autoridades judias;
cf. Hch 9,1-2) y pretende aniquilar la amenaza de los helenistas de
Damasco *. El diagndstico que hizo el fariseismo pudo ser la blasfe-
mia (cf. Hch 6,11-13; 26,11), de acuerdo a la ley, que declaraba
maldito a todo colgado de un madero (cf. Dt 21,22-23; texto que
recoge y reinterpreta Pablo més adelante, en Gal 3,13). La teorfa de-
bia explicar que era necesario controlar esta amenaza para que no
aumente y destruya al judaismo (cf. Jn 11,48-50) como en otros
momentos de la historia en los que se anulé la ley, como la mencio-
nada revuelta de los macabeos. Si el fariseo Pablo hubiera logrado es-
to, no solo hubiera neutralizado la amenaza de los helenistas, sino
que su propio universo simbdlico (el fariseismo) se habria fortaleci-
do. Sin embargo no hubo asimilacién, y los acontecimientos trans-
currieron por otros derroteros.

De acuerdo con las fuentes, ningtin dato permite afirmar que el
enfrentamiento dialéctico se centré sobre la validez o caducidad de
la ley; de haber sido asi, quedarfan alusiones en las referencias que
Pablo dard m4s adelante cuando deba abordar este tema de nuevo,
ya desde otra postura (cf. Gal 1-2; Rom 7; 9-11). Mds bien, las es-
casas referencias apuntan a una discusién sobre el sentido de la
muerte de Cristo; Pablo, curiosamente, refiere la importancia que
tuvo para él, asi como para los destinatarios de su evangelio, el en-
cuentro con el Crucificado (cf. 1 Cor 2,1-2; Gal 3,1) lo que refleja,
probablemente, el ntcleo del acontecimiento vocacional. De este
modo, recondujeron el debate dentro de la tradicién biblica: ;cémo
habia que entender el acontecimiento histérico de Jesus, especial-
mente su muerte (y resurreccién)? Ambas partes enfrentadas pudie-
ron aportar textos de la tradicién biblica que conducian a lecturas

3 Cf. Jiirgen Becker, Pablo el apéstol de los paganos, 51-107; John Ashton, The re-
ligion of Paul the apostle, Yale Univ. Press, New Haven 2000.

3 Cf. Peter L. Berger y Thomas Luckmann, La construccidn social de la realidad,
Amorrortu, Buenos Aires 1997, pp. 195-201; Gerd Theissen, Psychological Aspects of
Pauline Theology, Fortress Press, Filadelfia 1987; Helmut Médritzer, Stigma und Cha-
risma im Neuen lestament und seiner Umuwelt: zur Soziologie des Urchristentums, Van-
denhoek & Ruprecht, Friburgo 1994.
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diferentes y enfrentadas. La interpretacion del fariseismo, segtin Dt
21,22-23, conclufa que un crucificado no podia ser el Mesias de
Yahvé; la interpretacién de los helenistas de Damasco, de acuerdo a
los cdnticos del Deuteroisafas (cf. Is 40; 42; 49; 52-53), reconocia
en la humillacién y abandono de la cruz el signo de la identidad del
Crucificado: era el Siervo de Yahvé.

Esta interpretacién de la muerte de Jests, enraizada en la mds
pura tradicién espiritual del judaismo postexilico, subraya tres ele-
mentos en los que Pablo se pudo reconocer: primero, la incorrecta
interpretacién humillante y despreciable de la muerte del Siervo de
Yahvé («le tuvimos por azotado, herido de Dios y humillado»); se-
gundo, aquella muerte vergonzosa lo fue porque cargé sobre si las
culpas y rebeldias (hamartiay anomia) del pueblo; tercero, su muer-
te fue «el correctivor (paideia) que no cay6 sobre los pecadores y que
pacifica y cura. En este contexto, la interpretacién que hacen los he-
lenistas de Damasco produce un doble efecto. Primero, le hace cons-
ciente a Pablo de la verdadera condicién humana: esta no es la li-
bertad para elegir cumplir o incumplir la ley puesto que solo puede
incumplirla (la ley es imposible de cumplir: cf. Gal 3,10-13); la ver-
dadera condicién de la persona es la «carne» (sarx), la condicién adé-
mica, la tendencia del mundo de los deseos a reemplazar a Dios por
medio del propio yo (cf. Rom 5,12-20; 1 Cor 15,45-49). Segundo,
le ofrece la tinica puerta abierta para el objetivo al que erréneamen-
te pretendia llevarle la ley: la reconciliacién con Dios (katallassd, cf.
Rom 5,8-10; 2 Cor 5,18-20), la justificacién (dikaiosyné, cf. Rom
1,17; 3,21 y pdssim), mediante la muerte de Jesds en la cruz y la
oferta de Dios de un nuevo modo de relacionarse con él: el modelo
de Cristo (renunciar al deseo de reemplazar o ganarse a Dios con
cualquier medio legal, moral, tradicional...).

b. Claves del pensamiento de Pablo

Este proceso de desvelamiento (cf. 2 Cor 3,12-4,6) Pablo lo des-
cribird como una «reconciliacién con Dios» (Rom 5,10-11), «estar
en paz con Dios» (Rom 5,1), «eliminacién de la experiencia de pe-
cado» (Rom 6,10-11), «iberacién de la dominacién de la carne»
(Rom 8,1-2), etc. El texto de Dt 21,22-23 se convertird en la prue-
ba de la caducidad de la Ley, como refleja en Gal 3,13ss. Todo ello
le exigird a Pablo un titdnico proceso para reconstruir su universo
simbdlico de acuerdo a la experiencia de cambio en la concepcién
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del Crucificado, centro de todo el desarrollo de su pensamiento. El
ejercicio de reconstruir todo el entramado de sentido que sostiene la
vida de una persona es un proceso largo y muy complejo, para el que
es fundamental contar con estructuras de plausibilidad que sirvan
de plataforma de transformacién de significados®. La comunidad
de Damasco serd para Pablo, probablemente, esta estructura que le
permitird culminar satisfactoriamente la transformacién de su mun-
do de significados (cf. Gal 1,15-18 y Hch 9,10) y que tendrd su cen-
tro en el significado de la cruz, como se puede ver en el siguiente
gréfico:

2
Teologia

7

Soteriologia

3
Antropologia

+
1

Cristologfa

6

Escatologia

4

Eclesiologia

El centro de todo este entramado®, como ha quedado claro en el
punto anterior, es el desarrollo de una particular cristologfa, en estre-
cha conexién con la de los helenistas (véase mds arriba, el apartado «La
cristologfa de los christianoi), pero que reflejard, asi mismo, su par-

% Cf. Peter Berger y Thomas Luckmann, La construccién social de la realidad,
Amorrortu, Buenos Aires 199, pp. 194-195.

% Cf. James D. G. Dunn, The Theology of Paul the Apostle, T&T Clark, Edimburgo
1998; David Horrell, Solidarity and difference: a contemporary reading of Paul’ ethics,
T&T Clark, Londres 2005; Jiirgen Becker, Pablo. El apdstol de los paganos, Sigueme, Sa-
lamanca 1996; Ed R Sanders, Paul, the law, and the Jewish people, Fortress, Fllafelﬁa 1985;
lan . Scott, Implicit Epistemology in the Letters of Paul, Mohr Siebeck, Tubinga 2006.
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ticular experiencia. A aquellos rasgos que determinan la concepcién
de Cristo heredados de los helenistas, Pablo afadird, fundamental-
mente, estas caracteristicas, que presentamos esquemdticamente:

a) La imitacién de Dios como clave hermenéutica de la cruz,
por la que Jests revela quién es Dios imitdndolo hasta el final, sin
reserva (cf. 1 Cor 1,21-24; Flp 2,6-11; 1 Cor 2,1; Rom 1,16; 1 Cor
10,33-11,1), idea que se condensard en el titulo de «Hijo de Dios»
dado a Jesus (ya que la imitacién del padre es lo que se espera de un
hijo; cf. Gal 1,16; 2,20; 4,4; Rom 1,4.9; 8,3).

b) La nueva imagen de Dios que descubre en la cruz, no la de
un Dios solo justo sino, ademds, justificador (cf. Rom 3,21-22) y
amoroso con los malos (cf. Rom 5,8); esta idea lo lleva a Pablo a
insistir incansablemente en la gratuidad (jaris) del acontecimiento
liberador de la muerte en la cruz de Jests (cf. Rom 3,24; Gal 2,21;
2 Cor 8,9) que asegura la libertad de Dios para amar (cf. Rom 4,16;
9,10-13.18).

¢) El nuevo modelo de relacién con Dios establecido por Jests
en la Cruz, no como el de Addn que buscaba exaltarse a si mismo

relegando a Dios, sino como el de Cristo que busca exaltar a Dios
por la autoentrega (cf. Rom 5,12-20; 2 Cor 12,9-12; Flp 2,6-11).

d) La firma de una «nueva alianza» en la muerte de Cristo (cf.
1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6; Lc 22,20) y la transformacién de Israel
(cf. Rom 9,6) en una realidad escatolégica nueva con vocacién univer-
sal y politica que llamard ekklésia (cf. 1 Cor 1,2; 4,175 10,32 y pdssim).

e) La ética de la imitacién (cf. Rom 6,4; 1 Tes 1,6; 2,12; 4,1; Flp
2,5ss) que surge como consecuencia de la recepcién del Esplritu de
Dios que genera la filiacién (cf. Gal 4,6-7); Pablo no urgird a ser bue-
nos sino les recuerda que son nuevas personas (cf. 1 Cor 5,7s) que de-
ben reflejar, transparentar al Dios descubierto en la cruz; es en cual-
quier caso, una ética mediada por la comunidad: lo que edifica la
comunidad es el criterio de comportamiento (cf. 1 Cor 8,1-13).

f) La restauracién de toda la humanidad (incluso toda la crea-
cién: Rom 8,19) mediante la asociacién a su muerte (synfytoi: Rom
6,5-6) idea que condensard con el dativo «en Cristo» (en xristé: 2
Cor 5,21 y péssim).

g) La esperanza que nace de lo ya recibido (cf. Rom 5,1-10).

Esto supone, como puede apreciarse, una radical transformacién
de las categorias sobre las que Pablo habia definido su identidad ju-
dia. Sin embargo, nada de ello le llevé a considerar que aquella ex-
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periencia de encuentro con el Crucificado le exigfa la creacién de una
nueva religién (en los términos en que entendemos el término hoy);
Pablo pretendia renovar Israel de acuerdo a estas nuevas categorias;
tenfa un proyecto mesidnico iniciado con la muerte del Mesias que
anunciaba la instauracién inmediata del reino de Dios, en tensién
con la realidad presente de sufrimiento y hostilidad por parte de gru-
pos judios (cf. 2 Cor 11,24), de ciertos grupos de creyentes (que Pa-
blo vincula con Jerusalén; cf. Gal 2,4; 4,24-31) y de las autoridades
civiles (cf. 1 Tes 2,2; 2 Cor 1,8-9). En la novedad y originalidad de
este proyecto teoldgico se basa gran parte del carisma de Pablo.

c. Relacion de Pablo con Jesus

Todos estos datos sobre el carisma de Pablo provocan una cues-
tién ulterior que ha sido planteada desde hace mucho tiempo de un
modo critico”: ;Conocié Pablo a Jests o, acaso, la tradicién de sus
dichos y hechos? Y, en cualquier caso, ;qué importancia le dio?
:Cudnto influyé la predicacién de Jesds en Pablo y su misién? ;Cé-
mo pasé Pablo del Jests histérico al Cristo de la fe? ;Qué papel jugé
Pablo en este proceso de exaltacién de Jesus? Las respuestas a este di-
lema en los ultimos dos siglos, se han centrado en las preguntas so-
bre la continuidad y discontinuidad entre ambos y han subrayado
las diferencias y semejanzas en la teologia de Jesds y Pablo*. Tam-
poco se han resuelto definitivamente las preguntas sobre el conoci-
miento histérico que Pablo tuvo de Jesus; se afirma que aquel ape-
nas cita datos de la vida de este, ni siquiera se basa en sus dichos o
hechos. Conoce, si, algunos datos generales y apenas cita algunas
veces dichos de Jestis®. El centro de la predicacién de Pablo no se
sitda en la ética y la correcta interpretacién de la ley, como hace
Jests, sino en el anuncio del sentido de la muerte y resurreccién de

%7 Cf. Rudolf Bultmann, «FEl significado del Jests histérico para la teologfa de Pa-
blo», en id., Creer y comprender. Vol. I, Studium, Madrid 1974, pp. 156-186; Alexan-
der J. M. Wedderburn (ed.), Paul and Jesus: Collected Essays, JSOT Press, Sheffield
1989; Peter Richardson y John C. Hurd (eds.), From Jesus to Paul: Studies in honor of
1I'W. Beare, Wilfrid Laurier Univ. Press, Waterloo 1984; Giuseppe Barbaglio, Jesiis de
Nazaret y Pablo de Tarso: confrontacién histérica, Sec. Trinitario, Salamanca 2009.

% Cf. Giuseppe Barbaglio, Pablo de 1arso y los origenes cristianos, Sigueme, Sala-
manca 1989, pp. 207-216.

% Dichos sobre el divorcio (1 Cor 7,10-11, cf. Mc 10,9-11), sobre el vivir del tra-
bajo apostdlico (1 Cor 9,14, cf. 10,7); las palabras de despedida en la tltima cena (1
Cor 11,24-25, cf. Lc 22,19-20) o el modo de dirigirse a Yahvé como «Abba» (Gal 4,6;
Rom 8,15, cf. Mc 14,36).
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Jests, y la superacién de la ley (si bien también resaltard sus conse-
cuencias éticas). Aunque los estudiosos difieren mucho a la hora de
valorar estos datos, desde la total identificacién hasta la completa
divergencia, parece que Pablo tuvo un cierto conocimiento de la
ensefanza de Jesuds, pero tuvo escaso peso en su misién“. ;Cémo es
posible explicar este hecho?

Probablemente, esta pregunta se aclare en parte al recordar el con-
texto en el que Pablo desarrollé su misién: la polémica contra misio-
neros judaizantes que habfan llegado a Corinto o Galacia (quizd a Fi-
lipos) y estaban sembrando la desconfianza en la autoridad apostdlica
de Pablo. Esta situacién, como veremos mds adelante, se repitié en di-
ferentes momentos “2. Pablo vincula en varias ocasiones a esos adver-
sarios con Jerusalén o Judea (cf. Gal 2,4-5), los llama irénicamente
«superapéstoles» (2 Cor 12,11-12), con cartas de recomendacién (cf.
2 Cor 3,1), distancidndose asi de otras tradiciones de creyentes en
Cristo vinculadas a la ley y tradiciones judias (como la circuncisién o
las leyes de pureza; cf. Gal 2,125 6,12-13; Flp 3,2-3). Como hemos
visto en el capitulo III, estas tradiciones recordaban dichos y hechos
de Jesds para subrayar la validez de la ley y las normas de pureza (cf.
Mt 5,17) o la misién (;exclusiva?) a los judios (cf. Mt 10,5-6). Si los
dichos y hechos de Jesds eran utilizados por los adversarios de Pablo
para defender conclusiones divergentes (y hasta opuestas) a las suyas,
no es dificil concluir que le resultaba problemadtico apoyarse en ellos
para defender su misién del evangelio sin la ley. Es ilustrativo en este
sentido, comprobar la total ausencia de referencias a la vida de ]esfls
en los debates que Lucas recoge en Hechos sobre la i 1ncorporac1on de
paganos a la comunidad de creyentes sin exigirles la circuncisién

0 Cf. las diferentes opiniones al respecto de David Wenham, Paul and Jesus: the true
story, Eerdmans, Grand Rapids 2002, pp. 181-184; Todd D. Still (ed.), Jesus and Paul
reconnected: fresh pathways into an old debate, Eerdmans, Grand Rapids 2007; Frans
Neirynck, «Paul and the Sayings of Jesus», en Albert Vanhoye (ed.), Lapdtre Paul: per-
sonnalité, style et conception du ministére, Peeters, Lovaina 1986, pp. 265-321; James D.
G. Dunn, Jesus, Paul and the law: studies in Mark and Galatians, SPCK, Londres 1990.

1 Ver las explicaciones recogidas en Michael Thompson, Clothed with Christ. The
example and teaching of Jesus in Romans 12.1-15.13, JSOT Press, Sheffield 1991, pp.
70-76.

2 Cf. 1 Tes 2,3-7; Gal 1,6-10; 2,4-5.12; 6,12-13; 1 Cor 1,11-12; 4,18-21; 9,3-
5; 2 Cor 3,1; 4,3-6; 7,2-3; 10,12-18; 11,12-15; 12,11-12; Flp 1,15-19; 3,2-3.

“ Cf. Alexander J. M. Wedderburn, «Paul and Jesus: The problem of continuity»,
en id. (ed.), Paul and Jesus: Collected Essays, ]SOT Press, Sheffield 1989, p. 100; Giu-
seppe Barbaglio, Jesiis de Nazaret y Pablo de Tarso: confrontacién bistérica, Sec. Trinita-
rio, Salamanca 2009, p. 171.
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d. La cruz y el Imperio

Una inscripcién hallada en la ciudad de Priene* (cerca de la an-
tigua Efeso) y escrita el ano 9 a.C., utiliza una terminologia tan teo-
16gica («perfecciény, «virtudes», «salvador», «paz», «epifania», «espe-
ranzas», «evangelio», «redencién», etc.) que puede sorprender a
cualquier lector; parecerfa que se ha apropiado antes de tiempo del
vocabulario teolégico cristiano. Sin embargo, es mds bien al revés:
Pablo tuvo que volcar el evangelio de la cruz en una terminologfa que
comprendieran los destinatarios de las ciudades de la cuenca norte
del Mediterrdneo. Su esfuerzo, a la vez que buscaba hacer relevante y
significativa la buena noticia del Dios de Jests, creé ambigiiedades
y confusién puesto que competia con el evangelio del emperador y
con su oferta de salvacién. El culto al emperador, celebrado periédi-
camente en todas las ciudades romanas y conquistadas, servia para
mantener esta visién del mundo: se adoraba al emperador y se ofre-
cfan sacrificios para que obtuviera el favor de todos los dioses y man-
tener asf el orden impuesto por los dominadores; era una declaracién
de pertenencia y obediencia al Imperio y una aceptacién tdcita del
statu quo y de los mecanismos por los que se mantenia®.

Cualquier otro culto que fuese interpretado como alternativo, pa-
ralelo o excluyente, implicita o explicitamente, era objeto de prohi-
biciones, castigos y penas. Aquellos cultos que implicaban una vi-
sién alternativa del mundo pero no resultaban un desafio politico,
se movian entre la prohibicién temporal y la mayor o menor tole-
rancia, como era el caso de algunos cultos mistéricos (Dioniso, Mi-
tra, Isis y Osiris, etc.). Algunos de estos cultos, como el de Dioniso
o Isis, aunque promovian 4mbitos de éxtasis en los que se legitima-
ba la violencia y la alteracién de los roles sexuales y sociales, tras esos
momentos controlados se volvia de nuevo al statu quo y, en realidad,
servian como valvulas de escape para liberar las tensiones sociales de
un modo controlado y, en el fondo, servian para mantener el orden
imperial. Solo cuando esos momentos de «descontrol» traspasaban
los limites cultuales y provocaban alteracién social, eran temporal-
mente prohibidos“.

“ Cf. John D. Crossan y Jonathan L. Reed, En busca de Pablo, Verbo Divino,
Estella 2006, pp. 292-293.

“ Cf. Richard A. Horsley (ed.), Paul and empire: religion and power in Roman Im-
perial society, Trinity Press International, Harrisburg PA 1997.

“ Cf. Philip A. Harland, Associations, synagogues, and congregations: claiming a
place in ancient Medijterranean society, Fortress Press, Minneapolis 2003, pp. 161-173.
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Sin embargo, el culto a Jesus crucificado resultaba del todo dife-
rente. No se trataba de un espacio cultual que se permitiera alterar
momentineamente algunos aspectos del statu quo para volver de
nuevo al orden impuesto; tampoco resultaba un culto a uno de los
dioses conquistados e incorporados al pante6n romano por la evoca-
tio; ni siquiera se trataba de un grupo que colaborara de otros mo-
dos al mantenimiento del statu quo. El culto a Jests Sefior tenia va-
rias caracteristicas que hacfan de él un culto despreciable, peligroso
y susceptible de prohibicién y represién: proclamaba como tnico
Sefior a un condenado y ajusticiado a muerte por el Imperio, desle-
gitimando teolégicamente el poder del emperador (cf. 1 Cor 1,23);
exigfa una exclusividad de culto que, si bien tenia cierta flexibilidad,
era vista como desafiante (cf. 1 Cor 10,21-22); suponfa una altera-
cién permanente de los roles de género y sociales (cf. Gal 3,28 y la
reaccién pagana: Origenes, Contra Celso 3,55); esperaba de modo
inminente una intervencién de Dios en la historia que alterarfa ra-
dicalmente el statu quo (cf. 1 Cor 2,6; 15,24) 7.

La proclamacién del sefiorio del Crucificado (cf. 1 Cor 1,18.23;
2,1) conllevaba una critica a los poderes romanos cuyos mecanismos
de control no habian logrado con la cruz de Jesus el objetivo de aca-
llarlo y dominarlo; era una proclamacién del fracaso de Roma y del
reconocimiento del poder de sus victimas y derrotados. Por otra par-
te, suponia la proclamacién del verdadero poder del dnico Dios, el
Dios Padre de Jesds, que no estaba basado en la imposicién de su
fuerza y dominio, sino en lo contrario: el vaciamiento de toda for-
ma de poder, la solidaridad absoluta con la condicién de los humi-
llados y oprimidos, la entrega de su amor como tnica posibilidad de
esperanza y paz verdaderas. La teologia de la cruz era incompatible
a la teologfa imperial y el culto al Crucificado lo celebraba, fortale-
cfa la creencia en la debilidad romana y sembraba la semilla de la
destruccién de Roma. Asi, dio paso Pablo del anuncio del reino de
Dios por Jests al anuncio del Crucificado por las comunidades he-
lenistas y paulinas.

El carisma de Pablo, basado en su particular interpretacién de la
muerte de Jestis no tenfa, como se puede apreciar, una vocacion ex-
clusivamente doméstica. Mds bien, la propia naturaleza de la predica-

“ Cf. Raymond Pickett, The cross in Corinth. The social significance of the death of
Jesus, JSOT Press, Sheffield 1997; Stephen C. Barton, «Paul and the Cross: A Socio-
logical Approach», Theology 85 (1982) 13-19.
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cién de la cruz, hacia del evangelio una buena noticia para todos, es-
pecialmente para las victimas y excluidos del Imperio, con unas con-
secuencias irrenunciablemente politicas (cf. Flp 1,27; 3,20: politeu-
ma). El proyecto de creacidn de la ekklésia de Dios no era un proyecto
doméstico que se contentara en crear grupos familiares mds o menos
invisibles a la espera de la inminente llegada del Sefior. Més bien, es-
ta espera y las consecuencias politicas del anuncio del Crucificado, ini-
ciaron un proyecto que, si bien comenzé en la casa, se fue extendien-
do paulatina e imparablemente por todas las 4reas de la vida pdblica®

4. La creacién de las comunidades paulinas

El horizonte de la misién de Pablo es, en términos teoldgicos, la
del encuentro escatoldgico de los creyentes con Cristo en su inmi-
nente parusia; usando una imagen suya: «Os tengo desposados con
un solo esposo para presentaros cual casta virgen a Cristo» (2 Cor
11,2). Pablo pretende llevar a cabo la misién de transformar Israel, el
pueblo de la alianza, para que refleje la nueva realidad abierta a todas
las personas, sin limitacién de raza, clase o género (cf. Gal 3,28)*.
Para ello Pablo se centré en la misién a los paganos, del mismo mo-
do que Pedro se centré en los judios (cf. Gal 2,9). Esto, como vere-
mos mds adelante, parece que fue un pacto no respetado por algunos
de Jerusalén. En términos estratégicos, Pablo se dirige a aquellos que
no habfan oido hablar del evangelio, especialmente a los de origen no
judio, para «no anunciar el evangelio sino alli donde el nombre de
Cristo no era ain conocido, para no construir sobre cimientos pues-
tos por otros» (Rom 15,20). En esta misién iniciada desde Antio-
quia, Pablo se desplazé hacia el centro del Imperio romano; proba-
blemente su idea inicial era desplegar el evangelio concéntricamente,
desde Roma hasta sus confines, aunque luego cambié ligeramente y
parece que prefirié asentar algunas comunidades en Oriente y am-
pliar progreswamente la misién hacia Occidente. Pablo 31gu10 las vias
de comunicacién mds importantes y visit6 las ciudades mds pobla-
das. Creaba en ellas unas pequefas comunidades y, al ausentarse, en-
viaba colaboradores y cartas para mantener los lazos, resolver proble-
mas y completar lo que faltaba a la primera predicacién del evangelio
(cf. 1 Tes 3,10). Esta estrategia en dos fases incluifa, por tanto, un

i Cf. David Alvarez, Pablo y el Imperio romano, Sigueme, Salamanca 2009, pp.
151-163.
® Cf. Senén Vidal, El proyecto mesidnico de Pablo, Sigueme, Salamanca 2005.
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grupo de colaboradores que mantenian con Pablo una estrecha rela-
cién y le permitieron crear una red de comunidades y personas que
sirvieron de base real a su proyecto teolégico ™

El modelo que Pablo adopté para su anuncio del evangelio en las
ciudades mds importantes del Imperio romano ha sido calificado co-
mo «culto», a diferencia del que adoptaron las comunidades de se-
guidores de Jests de Palestina, que ha sido identificado como «sec-
ta»’'. En realidad no son modelos excluyentes ni absolutos, pero
pueden ayudarnos a comprender las caracteristicas de la misién in-
dependiente paulina a diferencia de la de otros grupos de creyentes
en Cristo. El objetivo de Pablo serd llevar la oferta gratuita de salva-
cién por parte de Dios més alld de las fronteras étnicas y geograficas
de Israel; su particular comprensién del Crucificado y del Dios que
ahi se revela, le llevé a Pablo decididamente a ampliar las fronteras
del pueblo elegido: no tenian sentido los signos de identidad étni-
cos que limitaban el acceso a Dios tinicamente a los circuncidados y
a los que se regian por la Tor4. Para ello adopté estrategias y mode-
los culturales del entorno grecorromano de los destinatarios ™

a. La estrategia de la mision paulina

Hacia el final de su vida, Pablo refiere un dato que revela una ca-
racterfstica de su estrategia misionera: «no construir sobre cimientos
puestos por otros» (Rom 15,20). Los conflictos que habia tenido
con otras tradiciones de creyentes habian sido suficientes como para
saber que la novedad de su comprensién teoldgica exigia una nove-
dad estructural similar (una concrecién del dicho de Jests recogido
en Mc 2,22: «Nadie echa vino nuevo en pellejos viejos; de otro mo-
do, el vino revienta los pellejos y se echarfan a perder tanto el vino
como los pellejos; sino que el vino nuevo, en pellejos nuevos»). Esto
le llevard desplazarse desde Antioquia, donde inicia su misién inde-
pendiente tras el conflicto que hemos descrito (véase mds arriba) ha-
cia Occidente por las vias romanas, formando comunidades en las
ciudades mds importantes*.

* Cf. Mauro Pesce, Le due fasi della predicazione di Paolo, EDB, Bolonia 1994.

>t Cf. L. Michael White, De Jesiis al cristianismo, Verbo Divino, Estella 2007, pp. 168-171.

2 Cf. Douglas A. Campbell, The quest for Pauls Gospel: a suggested strategy, T&T
Clark, Londres 2005.

» Cf. Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos urbanos, Sigueme, Salamanca
1988, pp. 131-183; Margaret Y. MacDonald, Las comunidades paulinas, Sigueme,
Salamanca 1994, pp. 135-230 y 235-328.
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Lucas, en Hechos, describe el modo en que Pablo crea las comu-
nidades en estas ciudades: acude a la sinagoga y como consecuencia
del rechazo que experimenta el evangelio ahi, Pablo lo anuncia a los
gentiles (cf. por ejemplo, Hch 17,1-9); en otras ocasiones Pablo acu-
de al aredpago y predica a voz en grito, provocando la adhesién de
muchos paganos (cf. Hch 17,19-34). Sin embargo, esta estrategia re-
fleja, mds bien, la preocupacién teoldgica de Lucas, muy interesado
en aclarar que Dios no ha sido infiel a sus promesas y que la apertu-
ra a los paganos se debe al rechazo del evangelio por parte de los ju-
dios no creyentes en Cristo, y no a la inconsecuencia de Dios (Hch
13,44-47)**. Los datos que da el mismo Pablo y ciertos autores pa-
ganos, muestran otra estrategia muy diferente. Una caracteristica
muy tipica de Pablo es ponerse a trabajar con sus propias manos
cuando llega a una ciudad, lo que resulta perfectamente comprensi-
ble dada la necesidad de subsistir (cf. 1 Tes 2,9; 4,11; 1 Cor 4,12; cf.
Hch 18,1-3). Otro dato es la referencia que da el mismo Pablo en la
primera carta que escribe: «Partiendo de vosotros, en efecto, ha reso-
nado (exéjérai) la Palabra del Sefior y vuestra fe en Dios se ha difun-
dido no solo en Macedonia y en Acaya, sino por todas partes» (1 Tes
1,8). En tercer lugar, Celso, escritor romano del siglo 11 d.C. que cri-
tica a los cristianos, menciona que, todavia en este momento, el mo-
do de «hacer resonar» el evangelio es «de boca en boca» *.

Estos datos reflejan una estrategia misionera que tenfa unos es-
pacios preferentes: los lugares de trabajo de los artesanos, los barrios
gremiales localizados en los limites de las ciudades, junto a las mu-
rallas. Ahf la densidad de poblacién era muy alta, la vida cotidiana
se realizaba en la calle y en los talleres y tiendas (zabernae), donde
convivian mayores y nifios, y las noticias «resonaban de boca en bo-
ca» con una enorme facilidad. En las ciudades del Imperio el modo
mids extendido de vivienda era el de «piso de alquiler» en los bloques
de apartamentos (insulae). En ellos se podia alquilar un local abier-
to a la calle en el que trabajar (mberna) que, generalmente, tenfa un
pequefio cuarto (cubiculum) en su parte superior donde la familia
(incluidos los esclavos o trabajadores dependientes, si los hubiera)
dormian. Pablo, sin duda, aproveché su formacién como fabricante
de tiendas o guarnicionero (skénopoios: Hch 18,1-3) para anunciar
el evangelio mientras trabajaba en una tienda en el barrio gremial;

* Cf. Rafael Aguirre, Del movimiento de Jesiis a la Iglesia cristiana, Verbo Divino,
Estella 1998, pp. 111-144 y 187-221.
» Cf. Origenes, Contra Celso 3,55; cf. 3,50.
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probablemente, la familia para la que se pusiera a trabajar le daba
comida y cobijo a cambio de su trabajo*

Las asociaciones voluntarias

Las reuniones de las asociaciones voluntarias” de guarnicione-
ros le darfan la oportunidad de extender todavia mds su anuncio.
Estas asociaciones tenian, entre sus objetivos m4s concretos, la ce-
lebracién periédica de symposia, cenas en el marco de celebraciones
festivas bajo el patrocinio de un mecenas y la proteccién de una di-
vinidad. Estas celebraciones tenfan lugar, generalmente, en un lo-
cal alquilado para tal fin (schola, pagado por el patrén o patrona) o
en una taberna (popina)y la cena constaba de la aportacién de to-
dos los comensales, tal como figura en 1 Cor 11,17-34 . Estas aso-
ciaciones voluntarias de origen gremial (al igual que el resto de co-
llegia) servian a diferentes fines de cardcter sociorreligioso: ofrecian
un sentido de pertenencia a personas desarraigadas (gran parte de
la poblacién lo era, fruto del aluvién de campesinos y desplazados
de zonas conflictivas, territorios conquistados o concentracién de
las tierras de cultivo); aseguraban, asi mismo, una red de relaciones
sociales y de participacién e la vida de la pdlis; procuraban un fu-
neral digno y la garantia de no caer en el olvido tras la muerte (y
en algunas ocasiones ayudas econémicas en momentos de necesi-
dad). Esta estructura social fue para la estrategia paulina, a la vez un
punto de partida para el primer anuncio del evangelio y un modelo
de la ekklésia. Sin embargo, también tenia sus diferencias, porque
las comunidades paulinas eran mds absorbentes y exclusivistas
que las asociaciones voluntarias; eran mds complejas y variadas en
cuanto a su composicién social; eran mds unitarias y con un fin
mds especifico.

*¢ Cf. Rafael Aguirre, «La estrategia evangelizadora de Pablo: la religién domésti-
ca», en id., Ensayo sobre los origenes del cristianismo, Verbo Divino, Estella 2001, pp.
53-73; David Horrell, <Domestic Space and Christian Meeting at Corinth: Imaginin
New Contexts and the Buildings East of the Theatre», N7§ 50 (2004) 349-369.

7 Cf. para el tema de las asociaciones voluntarias la valiosa sintesis de Carmen
Bernabé¢, «Asociaciones y familias en el mundo del Cristianismo primitivo», Estudios
Biblicos 64 (2006) 99-125. Para profundizar, véase Philip A. Harland, Associations, sy-
nagogues, and congregations: Cldiming a p/ace in ancient Mediterranean society, Fortress
Press, Minneapolis 2003; John S. Kloppenborg y Stephen G. Wilson (eds.), Voluntary
Associations in the Graeco-Roman world, Routledge, Londres 1996.

* Cf. Franciszek Sokolowsky, Lois sacrées des cités grecques, E. de Boccard, Paris
1969, nros. 55 y 103.
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La ekklésia de la ciudad

Pablo utilizé otros modelos para la creacién de la ekklésia de los
creyentes. El hecho de que Pablo utilizara el término ekklésia para
nombrar al conjunto de creyentes en Cristo de una ciudad del Im-
perio resulta muy significativo®. Probablemente no fue una inven-
cién suya, sino que tomd el término de las comunidades helenistas
de Damasco y Antioquifa. Para estos, probablemente, tenfa un sig-
nificado radicalmente judio: la guehal Yahvé (asamblea de Yahvé),
expresién de la Biblia hebrea que designaba al pueblo escogido por
Dios, fue traducida en la Biblia griega (LXX) como synagdgé kyriou
(Num 16,3; 20,4) o como ekklésia kyriou (1 Cro 28,8) . Este sen-
tido le ofrecié a Pablo (o a sus discipulos) la base para el desarrollo
del sentido universal de la ekklésia. Mientras que las asambleas de Is-
rael se llamaban synagégai, los creyentes en Cristo tomaron el otro
nombre ekklésiai, mostrando de este modo su demanda de ser here-
deros de las promesas y pertenecer a Israel. Sin embargo, el uso que
Pablo hace de este término estd muy condicionado por el contexto
de sus destinatarios: tanto judios como paganos, entendfan el tér-
mino ekklésia como la asamblea de los ciudadanos libres de una ciu-
dad de estatuto libre (cf. Hch 19,39). Por lo tanto, tenfa un sentido
inequivocamente politico. ;Entenderfan los oyentes de Pablo que
pretendfa construir una «ciudad alternativa» o una «ciudadania al-
ternativa»? Una respuesta afirmativa serfa, probablemente, inexacta.

La ekklésia de una ciudad cualquiera de las que visité Pablo era
la asamblea formada por los ciudadanos, varones libres; las mujeres,
nifos y esclavos quedaban excluidos de la asistencia y de las decisio-
nes que se tomaban. Estos pertenecian a la casa y, mediatamente, a
la ciudad. En las reuniones de la ekklésia de la ciudad, ademads de los
debates y decisiones para las que se convocaba (como la rendicién de
cuentas y eleccién de cargos) ', tenfan lugar oraciones, culto y ofren-
das por el Estado; eran un instrumento del mantenimiento y refor-
zamiento de la pertenencia al Imperio, asi como del control del em-

» Cf. Ekkehard W. Stegemann y Wolfgang Stegemann, Historia social del cristia-
nismo primitivo, Verbo Divino, Estella 2000; Mauro Pesce y Adriana Destro, Antro-
pologia delle origini cristiane, Ed. Laterza, Bari y Roma 1995.

® Cf. Domingo Mufioz Leén, «“Ekkesia” y “ekklesiai” en el Nuevo Testamento»,
en PCB, Unité er diversité dans I'Eglise: texte officiel de la Commsision Biblique Pontifi-
cale et travaux personnels des membres, Libreria editrice Vaticana, Ciudad del Vaticano
1989, pp. 113-126.

o1 Cf. Aristételes, Politica 1282a,27.
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perador. Estas reuniones tenfan lugar en el bouléterion, un lugar pu-
blico generalmente junto al 4gora. La ekklésia tenia como objetivo la
confirmacién de las decisiones de los magistrados sobre asuntos que
afectaban a la pdlis; no era, pues el 6rgano de gobierno, al que Aris-
tételes designaba con el término politeuma (Aristételes, Politica
1279a,25). Es interesante mencionar que Pablo recuerda a los cre-
yentes de la ciudad de Filipos quienes son: «nosotros pertenecemos
al gobierno (politeuma) del cielo, de donde esperamos como Salva-
dor al Senor Jesucristo» (Elp 3,20; cf. Flp 1,27). Pablo, como hard
con el saludo de sus cartas (charis kai eiréné) y con el primer grupo
misionero (Pablo, Timoteo y Silvano), usa este término como signo
de la unidad de dos origenes diversos: el judio y el pagano. La ter-
minologfa politica constituye, en cualquier caso, un referente deter-
minante de la identidad de la creacién paulina. Sin embargo, las di-
ferencias no eran menos significativas: las asambleas paulinas eran
mds inclusivas que la ekklésia de la pdlis, ya que a aquellas si perte-
necfan mujeres, nifios y esclavos; ademds, el objetivo no era tomar
decisiones sobre la ciudad, sino que tenia fin en s{ misma.

La casa

Un tercer modelo que parece influir en la creacién de las comu-
nidades paulinas es el de la casa/familia (0ikos)®. Esta no era por en-
cima de todo una unidad afectiva de lazos consanguineos, sino una
unidad de produccién, de modo que pertenecian a la casa todos
aquellos que producian para la casa o que dependian de ella para su
subsistencia (cf. Ulpiano, Digesta 50,16,195). Esta definicién sitda
la casa en la amplia red de patrones y clientes que formaban el en-
tramado social. Los lazos afectivos existian, sin duda, por lo que se
utilizaba la casa frecuentemente como simbolo de pertenencia y es-
trechos vinculos personales, marcados por un modelo patriarcal que
establece la superioridad del marido sobre la mujer, del padre sobre
los hijos y del amo sobre los esclavos (cf. Aristételes, Politica,
1260a.8-26). El lenguaje paulino para las comunidades estd plaga-
do de vocabulario familiar: hermanos y hermanas, madre, padre, hi-
jos e hijas, queridos... Es indudable que, en muchos aspectos, la co-

62 Cf. David Horrell, «From adelfoi to oikos Zeou: Social Transformation in Pau-
line Christianity», /BL 120 (2001) 293-311; Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos
urbanos, Sigueme, Salamanca 1988, pp. 132-136; David L. Balch, «Paul, Families and
Houscholds», en J. Paul Sampley (ed.), Paul in the Greco-Roman World: A Handbook,
Continuum, Londres 2003, pp. 258-292.
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munidad de los creyentes (ekklésia), que asumié muchas caracteris-
ticas de la casa, sustitufa a la casa de pertenencia (muchas veces de-
sestructurada). Sin embargo, las diferencias entre ambas estructuras
son también indudables: el rechazo de algunas relaciones patriarca-
les fue un signo de identidad de estas comunidades de creyentes (cf.
Gal 3,28 y los intentos de relativizar las consecuencias de esta ca-
racterfstica inicial en los cédigos domésticos de Ef 5,21-6,9 y Col
3,18-4,1; véase el capitulo IV).

Es importante sefialar que Pablo parece distinguir entre dos ti-
pos de asambleas®: las «domésticas», que se rednen en casa de un
creyente (Fil 1,25 1 Cor 16,19; Rom 16,5) y las asambleas de «toda
la comunidad» (1 Cor 11,205 14,23-24), probablemente en un lo-
cal alquilado (scholae, tabernae, pergulae, cenacula); en estas, predo-
mina el cardcter pablico, mientras que en aquellas domina el cardc-
ter doméstico. Esta situacién, sin duda, estd en el fondo de algunos
de los conflictos que aparecen en 1 Cor, y que afectan profunda-
mente el desarrollo de la celebracién, especialmente en lo referente
al control, las fronteras, las funciones y el género.

En resumen, la estrategia de Pablo cuando llegaba a una ciudad
era ponerse a trabajar en casa de un guarnicionero (como Aquila y
Priscila: cf. Hch 18,1-3) y utilizar esa plataforma laboral y las redes
que este le ofrecia para anunciar el evangelio, de modo que resona-
ba de boca en boca. El contenido de la buena noticia hacia su par-
te: la oferta gratuita de salvacién por parte de Dios, la imagen de un
Dios solidarizado con las victimas y oprimidos del sistema politico-
religioso, la no exigencia de cumplir la Tord judia (que a muchos les
resultarfa conocida, al menos de oidas, sino eran ya temerosos de
Dios) y, por lo tanto, de no segregacién social, etc. Quienes acepta-
ban esta buena noticia formaban una pequefia comunidad nuclear
en casa de un creyente y se reunirfan periédicamente todas esas co-
munidades nucleares en una asamblea general de todos los creyen-
tes de una ciudad, probablemente en un lugar alquilado. En este
contexto tendria lugar la celebracién de la cena del Senor. ;Cémo se
las arregl6 Pablo para dar identidad y definir las fronteras de la ekk/é-
sia frente a todos los demds grupos de su entorno? ;Cémo constru-
y6 la ekklésia?

% Cf. Jordi Sdnchez Bosch, «Iglesia e iglesias en las cartas paulinas», Revista Cata-
lana de Teologia 8/1 (1983) 1-43, donde presenta las dimensiones local y doméstica de
la ekklésia. En id., «La iglesia universal en las cartas paulinas», Revista Catalana de Teo-
logia 911 (1984) 35 81, presenta la dimensién universal de la ekklésia.
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b. La construccion de la ekklésia

Una de las funciones que sin duda jugé la utilizacién del mode-
lo de casa en la construccidn de las ekklésiai paulinas fue la de reso-
cializar a los nuevos creyentes®. La sociedad urbana grecorromana
en la que se movié Pablo estaba marcada por el desarraigo, en parte
por el gran nimero de habitantes de aluvién, procedentes del cam-
po y de regiones conquistadas. Esto hacia de las ciudades un con-
junto plural de lenguas, cultos, costumbres, origenes, etc. La reli-
gién oficial buscaba, entre otros objetivos, generar fuertes lazos de
pertenencia mediante la adhesién a un sistema de identificacién so-
ciorreligioso que tenfa en el culto al emperador uno de los mecanis-
mos mds efectivos. Sin embargo, resultaba muy poco efectiva para la
insercién social, especialmente de los grupos sociales més alejados de
los circuitos de poder y prestigio. Por esto mismo proliferaron mu-
chos cultos orientales y mistéricos que ofrecian vinculaciones socia-
les y afectivas, sentido de pertenencia, significatividad, un lugar so-
cial... Para ello se servian de ritos de iniciacién y de resocializacién
que buscaban incorporar al candidato o candidata en un nuevo uni-
verso simbdlico®.

La resocializacion del creyente

Pablo también elaboré unos sencillos mecanismos de resociali-
zacién® para lograr que el nuevo creyente en Cristo experimentara
en su vida cotidiana el alejamiento de su pasado y su nueva identi-
dad. El lenguaje afectivo que hemos mencionado, igual que el uso
tan abundante de la terminologia familiar, buscaban generar en el
creyente la idea de pertenecer a una nueva familia cuyos lazos eran
mis fuertes que los de su antigua familia, porque quien los creaba y
mantenia es el nuevo y dnico paterfamilias: el Dios de Jests (1 Tes
1,1; Gal 1,15 1 Cor 1,3; 2 Cor 1,2; Rom 1,7; Flp 1,2; Flm 1,1).

Un ejemplo de este proceso de resocializacién lo encontramos en
la férmula bautismal que Pablo recoge en Gal 3,26-4,6, de donde se

¢ Cf. Peter Berger y Thomas Luckmann, La construccion social de la realidad,
Amorrortu, Buenos Aires 1997, pp. 207-208.

© Cf. Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos urbanos, Sigueme, Salamanca
1988, pp. 189-230; Ekkehard W. Stegemann y Wolfgang Stegemann, Historia social
del cristianismo primitivo, Verbo Divino, Estella 2000.

6 Para el concepto de «resocializacién» y su diferencia con la «socializacién se-
cundaria», véase Peter Berger y Thomas Luckmann, La construccién social de la reali-
dad, Amorrortu, Buenos Aires 1997, pp. 202-204.
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puede deducir que el bautismo ejercia como rito de paso (o de ini-
ciacién). En este texto, la comunidad se presenta como familia de
sustitucién: el bautismo es el rito por el que se adquiere la nueva fi-
liacién como don del nuevo Padre (Gal 4,6). En esta f6rmula, jue-
ga un papel fundamental la imagen del «revestimiento de Cristo»
(Gal 3,27), que venia a anular las diferencias que, bajo ese «vestido»,
se pudieran dar: diferencias sociales (esclavo o libre), diferencias ét-
nicas (judio o pagano) y diferencias de género (varén o mujer; cf.
Gal 3,28). El bautizado cubria ritualmente toda diferencia mostran-
dose a los ojos de Dios (y, consecuentemente, de los demds) como
un hijo o hija igual que los demds hlJOS e hijas, recuperando asi el
deseo de Dios en el inicio de la creacién (cf. Gn 1,27). Este don del
Espiritu otorgaba una nueva identidad determinada por la perte-
nencia a una nueva familia que, a su vez, estaba originada en la iden-
tidad del Padre, lo que obligaba a cada miembro de la familia a re-
flejar en todos los aspectos de su vida esta nueva identidad. Si el rito
habfa cumplido con su objetivo (y la fuerza coercitiva de esta nueva
identidad se explica de acuerdo a todo lo visto en el capitulo II so-
bre el contexto), a partir de ese momento el creyente pertenecia a
esta familia con todas sus consecuencias. Los nuevos creyentes solo
realizaban este rito una vez, de modo que Pablo les recordard en sus
cartas continuamente el significado de aquel rito y las nuevas perso-

nas que son (cf. 1 Cor 5,6-8; 2 Cor 5,17; Gal 6,15; etc.) .

Igualmente, Pablo desplegard una estrategia de «contraste» por la
que intentard generar en la mente y la experiencia del creyente la con-
cepcidn apocaliptica de la historia, uno de cuyos rasgos es, precisa-
mente, el contraste entre la apariencia de la realidad y su verdadero
sentido profundo. Un ejemplo lo encontramos en 1 Cor 2,6-10, un
texto que busca suscitar la conviccién de vivir el momento definiti-
vo y decisivo de la historia de la humanidad; ser los tnicos recepto-
res y portadores de algo que ha reservado Dios durante todos los si-
glos y que ha revelado en el momento presente dnicamente a los
creyentes, genera una conciencia tinica e intensa de cardcter sectario
y apocaliptico. La realidad presente no es lo que parece: la apariencia
de este mundo (zo sjéma tou kosmou, cf. 1 Cor 7,31) es la de un Im-
perio que domina el mundo por medio de la fuerza, la tirania y la hu-

¢ Cf. Richard DeMaris, The New lestament in its Ritual World, Routledge, Lon-
dres 2008, pp. 1-10; Jonathan Z. Smith, 7o take place: toward theory in ritual, Univ.
of Chicago Press, Chicago 1992, pp. 108-115; Mauro Pesce y Adriana Destro, Antro-
pologia delle origini cristiane, Ed. Laterza, Bari y Roma 1995, p. 111.
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millacién, y unos jefes de este mundo que imponen su fuerza y vo-
luntad. El sentido profundo de la realidad es, por el contrario, el que
desconocen esos jefes, «avocados a la ruina»: que la locura y necedad
de la cruz, la estupidez y la debilidad, han iniciado el camino de la
victoria sobre aquellos poderes aparentes (cf. 1 Cor 1,21-28; 15,24-
25) y terminardn triunfando; los creyentes reinardn y juzgardn el
mundo (cf. 1 Cor 6,2-3)%. La fuerza resocializadora de esta estrate-
gia de contenido apocaliptico, aparte de su eficacia, destaca por el ti-
po de destinatarios que aglutina: fundamentalmente los que se iden-
tifican no con los «sabios, poderosos o nobles», sino con los «locos,
débiles, plebeyos, despreciables...» (cf. 1 Cor 1,27-28). Es probable,
por tanto, que el mensaje del evangelio, expresado en estos lengua-
jes y modelos, atrajera en algunas comunidades como Corinto un
gran nimero de personas de los mdrgenes sociales. Ademds, sin duda,
generaria una gran cantidad de esperanzas en todos ellos, asi como
muchos recelos por parte de los «sabios, poderosos y nobles»; esto ex-
plica, en parte, las continuas hostilidades que sufrié Pablo y sus co-
munidades desde muy pronto (cf. 1 Tes 2,2; 2,14; 3,3-4).

Estas hostilidades le dieron a Pablo la oportunidad de desplegar
una estrategia de rentabilizacién de la opresién y la dificultad. La
presién social que experimentaron las comunidades paulinas nada
mds nacer se explica, en parte, por su particular conciencia de per-
tenencia a un grupo excluyente y elitista, formado paradéjicamente
por muchos considerados marginales. Esta contradiccién resultaba
una alteracién natural del orden divino, valor sagrado en la Roma
imperial. La estrategia de Pablo consistia en dos argumentos: pri-
mero, igualar esos sufrimientos a los de Cristo, humillado y despre-
ciado hasta la muerte, y a los del mismo Pablo (1 Tes 1,6); segundo,
anticipar las dificultades que se iban a presentar para que, cuando
llegasen, no las interpretaran como un error o equivocacién, sino
como confirmacién en el camino creyente (cf. 1 Tes 3,3-4). De este
modo lograba Pablo que la hostilidad no fuese una fuerza de desin-
tegracion, sino de integracién.

Por otra parte, la vida cotidiana de una comunidad, especial-
mente la diversificacién de funciones, podria repercutir negativa-

 Cf. Wayne A. Meeks, «Social functions of Apocalyptic Language in Pauline
Christianity», en David Hellholm (ed.), Apocalypticism in the Mediterranean World
and the Near East: Proceedings of the International Colloquium on Apocalypticism
(Upsala 1979), C. B. Mohr, Tubinga 1983, pp. 687-705.
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mente en la unidad generando fuerzas centrifugas que amenazaran
con desintegrar la ekklésia. Pablo desplegard también una estrategia
muy carismdtica para responder a estas amenazas surgidas, esta vez,
desde dentro de la misma comunidad. Un ejemplo lo tenemos en
1 Cor 12,12-30. Las funciones que escribe Pablo (apdstoles, profe-
tas, maestros, milagros, curaciones, gobierno, lenguas, etc.) mues-
tran un momento de expansién de la comunidad; sin embargo, le-
jos de servir a la construccién de la ekklésia, parece que estaban al
servicio de la fragmentacién y el elitismo (;qué funcién predomi-
naba sobre las otras?). La respuesta de Pablo, sorprendentemente
carismdtica, se enraiza en el tnico Espiritu que sostiene y da senti-
do a todas las funciones (1 Cor 12,13): Pablo utiliza la imagen del
cuerpo, que los estoicos y otros fildsofos habian utilizado como
imagen de la unidad del Estado frente a la multiplicacién de fun-
ciones politicas®. En la ekklésia, todas las funciones dependen del
mismo Espiritu, luego no tienen sentido al margen de las demds,
sino en dependencia unas de otras; asi, la diversificacién se con-
vierte en interdependencia. Sin embargo, Pablo altera de nuevo el
orden natural presentando aquellas funciones consideradas mds ba-
jas y deshonestas como las necesitadas de mayor honor y aprecio,
para equipararlas a las demds. Asf ponfa en prictica el principio de la
cruz, también para la construccién de la ekklésia: el signo de iden-
tidad de los creyentes no era ningtn conjunto de creencias, sino el
hecho de reflejar al Dios de la cruz.

La definicion de la ekklésia y sus fronteras

Una de las caracteristicas mds significativas del judaismo era la
claridad de los signos de identidad y la meridiana definicién de sus
fronteras, entendiendo por tales todos aquellos rasgos del compor-
tamiento cotidiano que diferenciaba a un judio de un pagano, es
decir, todos aquellos signos que delimitaban al grupo social judio de
los demds grupos sociales. Estos signos eran, como hemos visto, bé-
sicamente tres: la circuncisién, las normas de pureza de los alimen-
tos (leyes kosher) y las restricciones sobre los matrimonios. Median-
te estos sencillos mecanismos de origen teoldgico (cf. Lv 18,4:

® Cf. James D. G. Dunn, «The body of Christ in Paul», en Michael J. Wilkins y
Terence Paige (eds.), Worship Theology and Ministry in the early Church, Sheffield
Acad. Press, Sheffield 1992, pp. 146-162; Richard A. Horsley, «1 Corinthians: A case
study of Paul’s Assembly as an alternative society», en Richard A. Horsley, Paul and
empire, Trinity Press, Pensilvania 1997, pp. 242-252.
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«Cumplid mis normas y guardad mis preceptos comportdndoos se-
gtn ellos. Yo soy Yahvé, vuestro Dios»), el judaismo, especialmente
en la didspora, se separaba de las costumbres de sus vecinos, se dis-
tingufa, establecia sus fronteras (cf. Lv 18,3: «No hagdis como se ha-
ce en la tierra de Egipto, donde habéis habitado; ni hagdis como se
hace en la tierra de Canadn, donde os llevo; no debéis seguir sus cos-
tumbres»). De este modo, la Tord servia como la mejor frontera so-
ciorreligiosa entre Israel y los demds pueblos™. Sin embargo, Pablo
(y los judeocristianos helenistas) van a cuestionar la Tor4 por razo-
nes teoldgicas de modo que se encontrard sin los mecanismos me-
diante los que Israel se distinguia de los demds pueblos; ;cémo sa-
ber ahora, pues, cudles son los signos que distinguen a los creyentes
en Cristo de los demds? ;Cémo saber qué comportamientos deter-
minan las fronteras? ;O acaso no existen entre los creyentes? Pablo
se encontrd en este punto con algunos problemas, si bien su solu-
cién refleja que no los consideraba problemas a largo plazo, sin du-
da por la inminencia de la parusia. No obstante, sus cartas reflejan
una serie de estrategias para resolver el problema de la identidad del
nuevo creyente y la definicién de las fronteras de la ekklésia.

Para ello Pablo adapt6 un sencillo pero eficaz mecanismo con-
ceptual que otros habian utilizado antes que él, especialmente los fi-
16sofos estoicos: la imagen multidimensional del cuerpo (cf. 1 Tes
4,3ss; 1 Cor 3,16; 6,15-20; 12,12-27; Rom 6; 7; 12; etc.) 7". Este uso
ha sido explicado por la antropéloga Mary Douglas, que sostiene
que el cuerpo fisico funciona como imagen del cuerpo social o, en
otras palabras, que el cuerpo fisico es un microcosmos de la socie-
dad y que las partes del cuerpo representan los miembros de la so-
ciedad y sus obligaciones con respecto a la totalidad de la comu-
nidad. Asi, explica, «el cuerpo social condiciona el modo como
percibimos el cuerpo fisico» y, en sentido inverso, «la experiencia del
cuerpo fisico, modificada siempre por las categorias sociales a través
de las cuales lo conocemos, mantiene a su vez una determinada vi-
sién de la sociedad». Ademds, «la correspondencia entre el control
corporal y control social» es «la base para considerar actitudes va-

7 Cf. Jerome H. Neyrey, «Body Language in 1 Corinthians: The Use of Anthro-
pological Models for Understanding Paul and His Opponents», Semeia 35 (1986) 129-
170; Adriana Destro y Mauro Pesce, «I “corpi” sacrificali: smembramento e rimembra-
mento. I presupposti culturali di Rom 12,1-2», en Luigi Padovese (ed.), Az del VII
simposio di Tarso su s. Paolo Apostolo, Univ. Pont. Antonianum, Roma 2002, pp. 85-113.

' Cf. Troels Engberg-Pedersen, Paul and the Stoics, T&T Clark, Edimburgo 2000.
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riantes paralelas en lo que atafie al pensamiento politico y a la teo-
logia» . En otras palabras, existe una estrecha relacién entre las di-
mensiones fisica, social y teolégica del cuerpo. Los capitulos 11 a 17
del Levitico son un ejemplo de ello en la tradicién judia, puesto que
para mantener la pureza individual y colectiva de Israel, estdn espe-
cialmente preocupados por los orificios corporales y la impureza que
a través de esas puertas simbdlicas puede penetrar en Israel. Ali-
mentos, relaciones sexuales, fluidos corporales, enfermedades de la
piel (como tumores, erupciones, manchas, ulceras, lepra, calvicie,
eccemas, etc.); todos los casos abordados en Lv 11-17 estdn exclusi-
vamente preocupados por las fronteras del cuerpo, la piel y sus ori-
ficios. De acuerdo con este modelo, es légico suponer que un gru-
po humano tan preocupado por todo lo que atafe a la piel y los
orificios corporales estard muy preocupado por las amenazas socia-
les y de identidad; el peligro de desintegracién cultural y religiosa
provoca unos mecanismos de control social (segregacién social) que
tiene su paralelismo en el control corporal. La legitimacién de este
sistema es teoldgica, como hemos dicho (Lv 18,4: «Cumplid mis
normas y guardad mis preceptos comportindoos segtin ellos. Yo soy
Yahvé, vuestro Dios»).

Pablo desplegé su particular estrategia de definicién de la ekklésia
y de creacién de fronteras en dos situaciones: en primer lugar, la par-
ticipacién de los creyentes en las comidas en las que se consumia car-
ne sacrificada a los dioses del contexto grecorromano vy, en segundo
lugar, las relaciones sexuales y comportamientos comunitarios aso-
ciados a ellas™. La cuestién que late detrds de las respuestas de Pablo
parece ser esta: ;qué contamina a la ekklésia? Es decir, ;participar en
los banquetes publicos y comer la carne sacrificada a los idolos con-
tamina el cuerpo fisico y asi al cuerpo social, o sea, a la comunidad?,
scudles son las relaciones sexuales adecuadas, es decir, cudles conta-
minan el cuerpo fisico del creyente y asi el social, la comunidad? La
comunidad de Corinto parece una comunidad especialmente sensi-

2 Mary Douglas, Stmbolos naturales, Alianza, Madrid 1978, pp. 89-95. Cf. tam-
bién id., Pureza y peligro: un andlisis de los concepros de contaminacion y tabi, Siglo XXI
editores, Madrid 1991, pp. 155-173.

7> Cf. Carlos Gil, «La construccién de la ekklésiaa través de los comportamientos se-
xuales y las instituciones familiares en 1 Cor, en Santiago Guijarro (ed.), Los comienzos
del Cristianismo. 1V Simposio Internacional del Grupo Europeo de Investigacion Interdisci-
plinar sobre los Origenes del Cristianismo (G.E.R.1.C.O.), Univ. Pontificia de Salamanca,
Salamanca 2006, pp. 143-159; id., «De la casa a la ciudad: criterios para comprender la
relevancia de las asambleas paulinas en 1 Cor», Didaskalia 38 (2008) 13-46.
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ble a estos problemas, aunque también aparecen en Tesal6nica, en Fi-
lipos, en Galacia y en Roma. El modelo parece ser este:

Cuerpo fisico _ cuerpo social _ cuerpo teoldgico
(creyente) (comunidad) (Cristo)

Respecto al primer problema, si se puede 0 no comer la carne sa-
crificada a los idolos, nos encontramos con una respuesta muy am-
bigua por parte de Pablo (véase 1 Cor 8,1-13 y 1 Cor 10,14-33). En
1 Cor 10,21-22 responde tajantemente que no; en 1 Cor 8,4-6 y 1
Cor 10,25-27, responde claramente que si; en 1 Cor 8,13 y 1 Cor
10,28-30, responde que depende. A juicio de los datos que Pablo
da, este problema habia generado en la comunidad de Corinto una
divisién entre los que €l llama «débiles» y los que, por oposicién, ha-
bria que llamar «fuertes» (de los que Pablo dice que tienen «libertad»
y «conocimiento»); los primeros, de mds bajo estatus, identifican esa
carne y la participacién en esas comidas como idolatria; los segun-
dos, de mayor estatus, necesitan esas comidas para mantener su es-
tatus social y, acaso, elevarlo. La respuesta de Pablo estd dirigida a los
«fuertes», a quienes parece dar la razén: «comed todo lo que se ven-
de en el mercado sin plantearos cuestiones de conciencia, pues del
Sefor es la tierra y todo cuanto contiene» (1 Cor 10,25-27). De
acuerdo a este razonamiento, que tiene su fundamento teolégico en
el monotefsmo estricto, ningtin alimento puede contaminar el cuer-
po fisico (cf. Mc 7,19), de modo que en ninguna circunstancia so-
cial la comunidad se ver4 afectada en su santidad (cf. 1 Tes 4,3) por
ese comportamiento individual.

Sin embargo, mis all de este principio teolégico-antropolégico-
cultural que Pablo sostiene, existe una circunstancia que le exige avan-
zar mds su respuesta, donde refleja mejor su concepcién de la identi-
dad y las fronteras. El «débil» y el peligro real de que «se pierda» se
convierte en una seria amenaza para la comunidad que puede rom-
perse y extraviarse porque ya no reflejarfa al Dios de la cruz: «por tu
conocimiento se pierde el débil, jun hermano por quien murié Cris-
to! Y pecando asi contra vuestros hermanos, hiriendo su conciencia
que es débil, pecdis contra Cristo» (1 Cor 8,11-12). De modo que,
aunque ningun alimento contamine al cuerpo fisico y al cuerpo social,
si puede contaminarlo el comportamiento que un creyente tenga res-
pecto a otro creyente si ello no es coherente con el cuerpo teoldgico v,
consecuentemente, fragmenta, desune o extravia la comunidad. Este
criterio lo concreta Pablo lacénicamente en 1 Cor 8,1: «Respecto a lo
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inmolado a los idolos, es cosa sabida, pues todos tenemos ciencia.
Pero la ciencia hincha, el amor en cambio edifica»; la «edificacién» de
la ekklésia (Rom 14,19; 15,2; 1 Cor 3,9; 10,23; 14,4.5; etc.) es el cri-
terio que determina la identidad y las fronteras: todo comportamien-
to que genera cohesién y construye la ekklésia de Dios es propio del
creyente; por el contrario, todo comportamiento que rompe la unidad
o genera divisién es impropio del creyente. Para todo ello, Pablo uti-
liza una legitimacién teoldgica: el creyente debe reflejar en todo mo-
mento que la ekklésia es «cuerpo de Cristo» (1 Cor 10,165 12,27) vy,
por tanto, su comportamiento compromete la identidad teoldgica del
cuerpo social. Parece légico, por tanto, concluir que Pablo cambia las
fronteras fisicas (los orificios corporales como puertas para la conta-
minacién social) por fronteras éticas: el comportamiento del creyente
con su cuerpo que no refleja la identidad teolégica del «cuerpo de
Ciristo» contamina el cuerpo social, la ekklésia'y, por tanto, debe ser
considerado ajeno y propio de los no creyentes.

Respecto al segundo de los problemas mencionados, las relacio-
nes sexuales y comportamientos comunitarios asociados a ellas, Pa-
blo parece responder con la misma ambigiiedad aparente, si bien,
como en el caso de las comidas que acabamos de ver, tiene una cla-
ra coherencia de fondo. Estos problemas giran en torno a lo que
Pablo considera comportamientos sexuales inadecuados, que serfa la
mejor traduccién del término que utiliza: porneia. En 1 Cor 6,15-
20 Pablo aborda un caso de comportamiento sexual inadecuado, el
del creyente que frecuenta prostitutas. En este caso, a diferencia de
las comidas sacrificiales mencionadas, Pablo no se esfuerza por de-
sacralizar estos comportamientos, lo que refleja que, en principio,
no debemos tomarlos, como se ha hecho en ocasiones, como com-
portamientos asociados a cultos paganos’™. El problema aparece con
claridad cuando Pablo explica el fundamento teolégico que sostiene
su argumento: «sois templos del Espiritu» (1 Cor 6,19). En tal caso,
la porneia adquiere un nuevo sentido, puesto que lo que se pone en
juego no es tnicamente el cuerpo fisico del creyente, sino el sentido
teoldgico que tiene. Asi, comportamiento sexual inadecuado es to-
do aquel comportamiento sexual que «contamina» al cuerpo teolé-
gico o, en otras palabras, aquel que no refleje la exclusividad de per-
tenencia a Cristo: «;No sabéis que quien se une a una prostituta se

7 Cf. Brian S. Rosner, «Temple Prostitution in 1 Corinthinas 6:12-20», Novum
Testamentum 60.4 (1998) 336-351.
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hace un solo cuerpo con ella? Pues estd dicho: los dos se hardn una
sola carne. Mas el que se une al Sefior se hace un solo espiritu con
él» (1 Cor 6,16-17). «Contamina» por tanto la ekklésia el compor-
tamiento que no refleje la identidad teolégica del cuerpo de Ciristo,
igual que en el caso de la carne sacrificada a los idolos, y debe ser
considerado como ajeno y propio de los no creyentes.

En ambos casos, la concrecién de esos comportamientos, es decir,
qué refleja y qué no refleja la identidad teoldgica del cuerpo de Ciris-
to, serd una tarea que no desarrolle Pablo, sino sus discipulos, como
veremos en el capitulo IV sobre la tradicién deuteropaulina. Esta es
una caracteristica del carisma de Pablo y refleja un momento de evo-
lucién primitivo en el que todavia ese carisma no se ha diluido en las
instituciones que pronto deberdn estabilizar a la creacién paulina.

Por dltimo, las comidas comunitarias también colaboraron para
potenciar la identidad del grupo y afirmar de sus fronteras™. Varios
datos nos sitdan en la importancia de las comidas para Pablo y sus co-
munidades. Las comidas fueron causa de ruptura en la comunidad de
Antioquia tras la visita de Pedro (Gal 2,11-14). Por otra parte, eran
también el lugar en el que se expresaba la ruptura con la comunidad,
excluyendo al trasgresor de ellas y advirtiendo a los demds que no co-
mieran con ellos (1 Cor 5,11). Asi también, en la «cena del Sefior» se
representa la identidad de la comunidad de creyentes y su alteracién
tiene consecuencias trascendentales (1 Cor 11,17-34). Ademds, como
ya hemos subrayado, la participacién en la comunidad impedia cual-
quier otra participacién en comidas rituales (1 Cor 10,16.21-22). La
cena del Sefor tenfa, a diferencia del bautismo que se celebraba dni-
camente una vez como rito de incorporacién al grupo de los llama-
dos, la funcién de mantener el estatus adquirido en el bautismo: es lo
que los antropélogos llaman «ceremonia». Un detalle particular del
texto de 1 Cor 11,17-34 son las enfermedades y desgracias que Pablo
presenta como consecuencia de la alteracién del sentido de la cena del
Sefior. El hecho de que algunos creyentes de mds alto estatus comie-
ran mejores manjares y no esperasen a los de mds bajo estatus, que pa-
saban hambre, escenificaba una ruptura de la identidad social y teo-
l6gica de la ekklésia. Las consecuencias de esto, de acuerdo a Pablo,
fueron muy importantes: «por eso hay entre vosotros muchos enfer-
mos y muchos achacosos, y mueren no pocos» (1 Cor 11,30); esto es

7 Cf. Dennis E. Smith, Del simposio a la eucaristia. El banquete en el mundo cris-
tiano antiguo, Verbo Divino, Estella 2009.
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lo que Wayne A. Meeks llama colocar la cena del sefior en un «drama
escatoldgico», un espacio tabd donde la infraccién de normas tiene
como consecuencia calamidades incalculables™. La cena, por tanto,
pretende transformar la pluralidad de miembros en un solo cuerpo,
que las divisiones existentes (de género, de estatus o de etnia) desapa-
rezcan en la cena del Sefior porque este, por igual, representa al cuer-
po de Cristo y lo hace presente en la historia. Por tanto, la celebracién
continua de esta ceremonia contribuye a mantener la identidad y a se-
parar la ekklésia de cualquier otro grupo o contaminacién cultual.

c. La organizacion interna de la comunidad

La definicién de la comunidad y el establecimiento de fronteras es
la tarea mds importante para la creacién de la ekklésia; sin embargo,
Pablo utiliz6 también otros modos précticos, al hilo de las necesida-
des que surgfan, para organizar la vida de las comunidades”. Estas
respuestas de Pablo fueron, como el grueso de sus cartas, respuestas de
situacién, es decir, que no reflejan un modelo definido y cerrado
de ekklésia sino que mds bien, fueron configurando aquella de
acuerdo a las respuestas de Pablo a los problemas y necesidades de la
comunidades. Por tanto, en cuanto a la organizacién interna, no
podemos decir que una idea de ekklésia la configurd, sino lo contra-
rio, que los problemas y situaciones comunitarias y las respuestas
que Pablo dio, configuraron la idea de ekklésia. Nos preguntamos
ahora, pues, por ejemplo, ;cémo organizaron los primeros creyentes
de las comunidades paulinas su solidaridad?, ;qué modelos de di-
reccién utilizaron?, ;qué mecanismos para resolver conflictos?, ;qué
valores de vida?, ;qué sanciones para las transgresiones? Vamos a
acercarnos a algunos casos reflejados en las cartas para ver que res-
pondieron a algunas de estas cuestiones”™.

76 Cf. Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos urbanos, Sigueme, Salamanca
1988, pp. 259-263.

7 Cf. Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos urbanos, Sigueme, Salamanca
1988, pp. 212-230; Carlos Gil, «La dimensién politica de las asambleas paulinas:
cuerpo, casa y ciudad en Arist6teles y Pablo», en Carmen Bernabé y Carlos Gil (eds.),
Reimaginando los origenes del cristianismo, Verbo Divino, Estella 2008, pp. 283-305.

78 Cf. Jan Lambrecht, «Unity and Diversity in Gal 1-2», en PCB, Unité et diversité
dans UEglise: texte officiel de la Commsision Biblique Ponti ﬁmle et travaux personnels des
membres, Libreria editrice Vaticana, Ciudad del Vaticano 1989, pp. 127-142; Albert
Vanhoye, «Nécessité de la diversité dans I'unité selon 1 Co 12 et Rom 12», en PCB, Uni-
té et diversité dans I'Eglise: texte officiel de la Commsision Biblique Pontificale et travaux per-
sonnels des membres, Libreria editrice Vaticana, Ciudad del Vaticano 1989, pp. 143-156.
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El conflicto y la desviacién

Un conflicto que nos revela algunas caracteristicas tipicas de las
primeras comunidades paulinas lo encontramos en 1 Cor 5,1-6: el
caso del «que vive con la mujer de su padre». Este comportamiento
refleja, probablemente, ciertas influencias del contexto (algunos cul-
tos como el de Isis y Osiris valoraban de otro modo lo que general-
mente se consideraba incesto) ”. Un detalle revela un importante da-
to sobre la organizacién de la comunidad de Corinto. Pablo aborda
el conflicto en dos partes: primero, toma una decision (kekrika, 1 Cor
5,3); segundo, pide que se convoque (synajzentén) la asamblea para
ejecutar la decisién de Pablo (1 Cor 5,4). Ambos detalles resultan
muy significativos. Por una parte, Pablo «ha juzgado» al acusado y
lo considera culpable, de modo que debe ser «entregado a Satands»
(1 Cor 5,5); sin embargo, a pesar de la claridad y firmeza de su jui-
cio, no ejecuta el castlgo (la expulsién). ;No podia Pablo ejecutar tal
decisién? ;No podia ejecutar ninguna? Por otra parte, el hecho de
convocar «en el nombre del Sefior Jests» a la comunidad «junto con
su espiritu» y «con la autoridad del Sefor Jests» parece reflejar, mds
que una préctica cotidiana, una inusual y solemne rdbrica que reve-
la la importancia que el tema tiene para Pablo: se trata de una cues-
tién de autoridad, mds que una desviacién moral.

Asi parece confirmarlo el hecho de que Pablo les eche en cara
repetidamente su «engreimiento» y «jactancia» (1 Cor 5,2.5); no
solo se comportan inadecuadamente (porneia) sino que, sobre to-
do, parecen gloriarse y enorgullecerse de esa libertad. Son los diri-
gentes de la comunidad a quienes este argumento deja profunda-
mente en entredicho: debian haber tomado cartas en el asunto y no
lo han hecho. Por tanto, ante el vacio de autoridad en la comuni-
dad, Pablo asume el control; pero no anula la comunidad, sino que
le hace experimentar su falta de control y el poder de Pablo. Asi, la
asamblea convocada para tal fin, bajo la autoridad de Pablo que
ejerce su autoridad sobre los dirigentes locales, restablece una si-
tuacién que no debia haberse alterado: los dirigentes tienen entre
sus funciones la de controlar comportamientos inadecuados (7ou-
zeted, cf. 1 Tes 5,12) y, cuando esta funcién no se ejerce, la asam-
blea estd por encima de sus dirigentes y actia «con la autoridad del
Sefor Jests»; es por tanto esta y no sus dirigentes, los que parecen

7 Cf. Carlos Gil, «La Casa amenazada: conflicto de modelos familiares en 1 Co»,
Estudios Biblicos 63 (2005) 43-63.
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poseer la méxima autoridad, situacién que garantiza Pablo me-
diante su convocacién. No es posible extrapolar conclusiones ni a
otras comunidades ni a otras situaciones dentro de la misma co-
munidad de Corinto, pero es un indicio de cémo se ird configu-
rando con el tiempo la resolucién de conflictos y el manejo de la
autoridad. Pablo tiene una autoridad sobre todas las comunidades
y la ejerce mediante cartas y enviados («apdstoles»); actia sobre
ellas como dnico paterfamilias (situacién que explicard, al menos
en parte, el conflicto sobre el sustento; cf. 1 Cor 9) *.

Otro ejemplo del tratamiento del conflicto es el caso de los que
afirman «todo me es licito» (1 Cor 6,12; 10,23), sin duda en estre-
cha relacién con la motivacién de los que se enorgullecian del caso
del incestuoso. Probablemente, su idea de que todo es licito tiene su
origen, aunque remotamente, en la anulacién del valor redentor de
la Tor4 judia y en una errénea comprensién del bautismo por la que
el revestimiento de Cristo conferfa al creyente una especie de pro-
teccién contra todo tipo de contaminacién (cf. Gal 3,27). Por ello,
Pablo responde de un modo muy inteligente y coherente con la res-
puesta al problema de la carne y porneia que hemos visto: cambia el
binomio pureza-impureza por el binomio moral-inmoral. Asi pare-
ce hacerlo al final de la argumentacién anterior (1 Cor 5,6-7): la
metdfora de la levadura. Esta estrategia le permite a Pablo identifi-
car un comportamiento sexual inadecuado (porneia) con la impure-
za (zymé): «;No sabéis que un poco de levadura (zymé) fermenta (zy-
moi) toda la masa? Eliminad la levadura vieja para ser masa nueva»
(1 Cor 5,6-7). La legitimacién es claramente teoldgica: «sois 4zimos
(azymoi), porque vuestro cordero pascual, Cristo, ha sido inmolado»
(1 Cor 5,7). El bautismo no confiere al creyente un manto de pro-
teccién contra la impureza, sino la fuerza, la identidad y el horizon-
te con el que guiarse. De este modo corrige aquella errénea visién
segin la cual ser «4zimos» equivale a «ser todo licito» y la sustituye
por «no todo edifica» (1 Cor 6,12; 10,23): lo que contamina a la co-
munidad es el comportamiento inmoral porque no la edifica, no la
construye*

 Cf. Stephan J. Joubert, «Shifting styles of church leadership: Paul’s pragmatic
leadership style in 1 and 2 Corinthians during the organization of the collection for
Jerusalem», Verbum et Ecclesia 23 (2002) 678-688.

1 Cf. Cynthia Briggs Kittredge, Community and authority. The rhetoric of obe-
dience in the Pauline tradition, Trinity Press International, Harrisburg 1998; Bengt
Holmberg, Paul and Power. The Structure of Authority in the Primitive Church as Re-
Slected in the Pauline Epistles, Gleerup, Lund 1978.
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Los roles en la comunidad

En los afios 50 del primer siglo, los roles de las comunidades de
creyentes no estaban definidos o fijados de modo undnime; ni si-
quiera en las comunidades fundadas por Pablo, que tienen una im-
pronta comun, los roles y cargos aparecen definidos®. Asi por ejem-
plo, el nombre de «apéstol», Pablo no lo reserva, como hard Lucas
en el libro de los Hechos, para los que han vivido con Jesds duran-
te su vida terrena y has sido testigos directos de su resurreccién, sino
que ocupa un abanico mds amplio de funciones. Apdstoles son, de
acuerdo a Pablo, varones y mujeres de modo indistinto, esclavos y
libres, judios o paganos. En 1 Cor 15,3-7 menciona a «todos los
ap6stoles», que de acuerdo al contexto no se limita a los Doce; en
Rom 16,7 menciona como apéstoles a Andrénico y Junia, pareja
que califica como «notables entre los apéstoles»; asi mismo, en 2 Cor
8,23 habla de los encargados de recoger el dinero de la colecta como
«ap6stoles de la ekklésiar; por dltimo, en Flp 2,25 Pablo llama apds-
tol a Epafrodito, que le ha traido a la cércel en Efeso el dinero y la
ayuda que le permitird sobrevivir. Incluso utilizard el término «su-
perapéstoles», en un sentido fuertemente negativo, para referirse a
algunos de Jerusalén que llegaron a Corinto para contrarrestar su
propia autoridad. En realidad, tomados en su conjunto, estos usos
apuntan a una triple funcién del apéstol: son, en primer lugar, en-
viados itinerantes; en segundo lugar, no se presentan en nombre
propio, sino de Cristo; y en tercer lugar, tienen una misién enco-
mendada bien por la comunidad, bien por el mismo Pablo®*

Los dirigentes locales tampoco aparecen definidos con claridad ®.
La mejor descripcién la encontramos en 1 Tes 5,12, donde Pablo pide
a la comunidad que respeten a sus dirigentes, que parece que no lo-
graban destacar por encima del resto en una comunidad muy homo-
génea social y econémicamente. Pablo dice asi: «Os pedimos, herma-
nos, que tengdis en consideracién a los que trabajan entre vosotros, os

2 Cf. John P. Brown, «Inversion of social soles in Paul’s letters», N7 33 (1991)
303-325.

% Cf. Ann G. Brock, «Apostleship. The claiming and bestowing of authority», Ri-
vista di storia del cristianesimo 3.1 (2006) 31-44; Schuyler Brown, «Apostleship in the
New Testament as an Historical and Theologlcal Problem», NT5 30 (1984) 474-480.

% Cf. Pius Ramén Tragan, «Un texte ancien sur I'organisation de I'Eglise: 1 Thes-
saloniciens 5,12-13», en AA. VV., Ministéres et célébration de ['eucharistie. Sacramen-
tum I, Editrice Anselmiana, Roma 1973, pp. 149-180; Frederick E Bruce, I and 2
Thessalonians, Word, Dallas 2002, p. 117.
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presiden en el Sefior y os amonestan». Asi, el dirigente aparece califi-
cado con tres verbos: trabajar duro por la comunidad» (kopiad), «pre-
siditla» (proistémi) y «exhortarla o instruirla» (nowuzeted). En 1 Cor
16,15-16 se menciona la existencia de algunos lideres locales que «tra-
bajan y se afanan» (synerged'y kopiad); en 1 Cor 1,11, los de Cloe» in-
forman a Pablo (dé/0é); en Rom 16,2 se menciona a Febe, «didcono»,
que ha sido «patrona» o «mediadora» (prostatis) de muchos y de Pablo
mismo; etc. Hay alusiones continuas a las cartas a otras funciones y
tareas, algunas de ellas con autoridad delegada (bien de Pablo o de la
comunidad) que no estdn suficientemente definidas en las fuentes, pe-
ro que tenfan una importancia decisiva en la estrategia de creacién y
organizacién interna de las comunidades. Muchos de estos colabora-
dores y colaboradoras mencionados le ofrecian a Pablo una red bésica
de relaciones y contactos sociales para ampliar el anuncio del evange-
lio y tenfan, por ello, un lugar reconocido en la comunidad.

Por su parte, las demds funciones y tareas comunitarias, que vie-
nen enumeradas en varios lugares de sus cartas (1 Cor 12,8-10;
12,28-30; Rom 12,6-8; cf. Ef 4,11) no reflejan ni un orden ni una
jerarquia clara. Parecen estar compuestas, mds bien, para contrarres-
tar ciertos excesos de aquellos que se tenfan por «esplrltuales» (pneu-
matikoi) y consideraban algunas funciones mds carismdticas que
otras (como el don de lenguas, por ejemplo). Pablo parece ofrecer
estas listas para mostrar que todos los carismas proceden del mismo
Espiritu y no tienen mds jerarquia que el principio que ya hemos
mencionado antes, el de la construccién de la comunidad (cf. 1 Cor
14,1-4). Asi, las funciones que Pablo mds aprecia son las que con-
tribuyen sin confusién a la construccién de la comunidad: apésto-
les (de acuerdo con lo explicado antes), profetas (exhortar y orientar
a la comunidad), maestros (ensefianza y doctrina). Después, en un
lugar que Pablo acepta pero considera secundario, estdn los que cu-
ran, asisten, gobiernan, hablan en lenguas.

Un intento bastante satisfactorio de organizacién tripartita de to-
das estas funciones la ofrecié Wayne A. Meeks®, quien distingue, en
primer lugar, las funciones que exigen manifestaciones visibles del
Espiritu (curacién, profecia, mllagros, lenguas, etc.); en segundo lu-
gar, las que suponen una posicién social (patrén, anfitrién, dirigen-
te, etc.); y en tercer lugar, las que reflejan una asociacién con otros

% Cf. Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos urbanos, Sigueme, Salamanca
1988, p. 225.
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(ap6stoles, colaboradores, coautores, etc.). No dan por tanto una
imagen clara y definida de la organizacién comunitaria ya que la
ekklésia paulina estd en los afios 50 del siglo primero en su fase crea-
tiva, constructiva; los oficios, cargos, roles e instituciones estdn toda-
via en fase de construccién y se intercambian en muchas ocasiones
funciones de unos a otros. Aparecen, por otra parte, en las cartas,
menciones a personas que colaboran con Pablo dentro de una gama
variada. Desde la clara independencia aun manteniendo algin tipo
de comunicacién, como es el caso de Apolo, hasta la total depen-
dencia de la autoridad de Pablo, como puede ser el caso de Timoteo
o Tito, lo que no obvia cierta independencia en algunas cuestiones
organizativas o de gestién (como demostraron ambos en el trata-
miento del conflicto entre Pablo y la comunidad de Corinto en la se-
gunda mitad de los afos 50). Por otra parte, estas relaciones podian
abarcar un largo periodo (como Timoteo o Silvano, o como Priscila
y Aquila) o limitarse a un lugar o un corto tiempo (como los que tra-
bajaban solo en una ciudad, Epafrodito, o los «companeros de pri-
sién»). De todos estos datos, la conclusién es la complejidad y flui-
dez de la red de dirigentes que unificaban las asambleas paulinas®

En esta ambigiiedad se puede entender cierta confusién que ge-
neré en algunas comunidades el hecho de que algunas mujeres ejer-
cieran cargos y funciones tradicional y socialmente limitados a los va-
rones¥. 1 Cor 11,2-16, por ejemplo, refleja un claro problema de
funciones de género®. Para Pablo, este problema no es si la mujer
puede o no profetizar, como queda claro en 11,5 («toda mujer que
ora o profetiza...»), sino el modo de hacerlo («... con la cabeza des-
cubierta afrenta a su cabeza»); para los destinatarios era algo, al me-
nos, discutible y tenfa consecuencias directas sobre las funciones de
liderazgo en la ekklésia (cf. 11,3.16). La respuesta de Pablo difumi-
naba las fronteras entre las funciones femeninas y masculinas, per-
mitiendo que la mujer tenga funciones iguales que el varén; esto su-
puso légicamente, problemas en el orden de las asambleas (el final
abrupto de esta seccién lo confirma: 1 Cor 11,16) y, probablemente,

. % Cf. Bruce J. Malina, Zimothy. Paul’s closest associate, Liturgical Press, Collegevi-
e 2008.

¥ Cf. Craig L. Blomberg, «Neither hierarchicalist nor egalitarian: Gender roles in
Paul, en Stanley E. Porter (ed.), Paul and his theology, Brill, Leiden 2006, pp. 283-
326; Wendy Cotter, «Women’s Authority Roles in Paul’s Churches: Countercultural
or Conventional?», N7 36 (1994) 350-372.

# Cf. Christopher Mount, «1 Corinthians 11:3-16: Spirit possession and autho-
rity in a non-Pauline interpolation», /BL 124 (2005) 313-340.
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en el orden de las casas (que se pudieron ver afectadas por los roles
de liderazgo que algunas mujeres ejercian en publico). La situacién,
mis alld de lo anecdético, refleja unas comunidades en definicién y
creacién, que tenfan en este momento muchas puertas abiertas, mu-
chas posibilidades para explorar, muchas concreciones carisméticas
nacidas de la identidad teolégica de la ekklésia. Con el tiempo, el ca-
risma se diluird en las mismas instituciones que le dardn futuro.

Los fundamentos de la autoridad

Por dltimo, vamos a apuntar Unicamente algunos rasgos sobre
cémo legitima Pablo la autoridad, ya que este punto ofrece una nue-
va pista sobre la creacién de las comunidades no solo en su aspecto
organizativo, sino también en su tarea de legitimacién. Pablo, cohe-
rentemente a lo dicho antes, utiliza preferente los modos informales
de control: el aviso, la persuasién, el didlogo o la discusién parecen
servir en la mayoria de las situaciones, igual que las reuniones, los
enviados, y las cartas. El problema es que estos modos informales
exigen que ambas partes compartan un mismo universo simbdlico,
es decir, los mismos presupuestos, creencias, objetivos y modos de
relacién comun. Por ello ha tenido que resultar efectivo el proceso
de resocializacién mencionado, y deben de seguir vigentes los prin-
cipios legitimadores que lo hicieron posible®. Sin embargo, parece
que en ocasiones, estos mecanismos informales no fueron suficien-
tes, hecho que refleja algo ya apuntado antes: no pocos creyentes ex-
perimentaron un proceso de resocializacién incompleto o defectuo-
so. Un indicativo claro de esta situacién es la pregunta ;por qué
tengo que obedecer a quien no tiene suficiente carisma? Los proble-
mas de liderazgo en la comunidad de Tesaldnica (1 Tes 5,12), o los
conflictos entre los cargos de la comunidad de Corinto (1 Cor 12-
14) son un signo de ello. En este caso, Pablo dio muestras de utili-
zar algunos fundamentos formales de autoridad, en concreto cuatro.

En varios lugares de sus cartas (1 Cor 2,6-9; Gal 1,15-16; 1 Cor
14,29) Pablo se presenta como destinatario de unas «revelaciones» que
le confieren la autoridad del que tiene un conocimiento de la realidad
(y del sentido profundo de la realidad, apocalypsis); no se trata de al-
go exclusivo de Pablo, ya que cualquier creyente puede tener, y de he-
cho tiene, revelaciones por parte de Dios (cf. 1 Cor 2,6-9; 14,29). En

® Cf. Wayne A. Meeks, Los primeros cristianos urbanos, Sigueme, Salamanca
1988, pp. 225-230.
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segundo lugar, Pablo da muestras de utilizar la Sagrada Escritura con
un conocimiento de su contenido y una capacidad exegética fuera de
lo comtn (cf. Gal 3-4; 1 Cor 10,1-6; Rom 4); quien es capaz de uti-
lizar correctamente las claves hermenéuticas de la Escritura para in-
terpretar la realidad, tiene una autoridad formal mayor que quien no
la tiene. Aqui podriamos entender también el recurso de Pablo en
ocasiones a ser portador y eslabén de una tradicién que conecta la
ekklésia con su origen palestino (cf. 1 Cor 11,23; 15,3). En tercer
lugar, Pablo dice explicitamente que él posee el Espiritu del Sehor
(1 Cor 7,40); incluso cuando debe imponer su autoridad, apela a su
Espiritu, recibido del Sefior (como hemos visto en el caso del inces-
tuoso: 1 Cor 5,1-6). El problema de este tercer modo formal de au-
toridad es que los rasgos que ponfan de manifiesto la posesion del es-
piritu no eran fijos y creaban confusién: el poder de realizar acciones
milagrosas (que Pablo se atribuye a si mismo: 2 Cor 12,12) y otras
manifestaciones como el hablar en lenguas (que Pablo también se atri-
buye a si mismo: 1 Cor 14,18-19). Y en estos aspectos, otros también
podian mostrar signos de posesién del Espiritu, lo que genera una
mezcla de libertad y confusién. Por dltimo, el cuarto fundamento for-
mal de autoridad es peculiar de Pablo, y en ¢l refleja su particular co-
nexién entre la teologfa y la vida cotidiana. En diferentes lugares de
sus cartas, Pablo menciona el contenido del evangelio como fuente
de autoridad (1 Cor 1,18; 2 Cor 12,7-10); se trata de la inversién
simbdlica que Pablo descubre en el acontecimiento de la cruz y que
pone en préctica continuamente: la hostilidad es signo de la identidad
cristiana (1 Tes 2,14; 3,3.7); la sabidurfa, la nobleza, el poder, son
reemplazados por la estupidez, la necedad y la locura (1 Cor 1,23-25);
la esclavitud se convierte en signo de la libertad «en el Sefior» (1 Cor
7,22); la muerte fisica es signo de la resurreccién (1 Cor 15,43); la de-
bilidad signo de la fuerza de Dios (2 Cor 4,7-5,10; 12); la pobreza es
riqueza y viceversa (2 Cor 8,9); etc. Asi, la cruz, a partir de la peculiar
interpretacién que Pablo hace de este acontecimiento (tal como la he-
mos descrito mds arriba), se convierte en paradigma de autoridad: la
imitacién del Crucificado es el principio de autoridad por antonoma-
sia. Por ello, Pablo es mas apéstol que los demds (incluso que aquellos
«superapéstoles») porque es mds débil, mds torpe, con menos capac1—
dad de palabra, més oprimido y perseguido, etc., y asi se asemeja mds
al Crucificado (1 Cor 2,1-5; 2 Cor 12,9-12) .

* Cf. Jennifer Strawbridge, «The word of the cross. Mission, power, and the theo-
logy of leadership», Anglican Theological Review 91.1 (2009) 61-79.
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5. Otros grupos no paulinos

La tradicién paulina fue la mds importante en términos de su ex-
tension, desarrollo y legado literario; es la que mejor conocemos y la
mis influyente en la expansién de la fe en Jesus por el Mediterrdneo.
Pero no es la tnica®. Las mismas cartas de Pablo, asi como otras
fuentes independientes, testimonian la existencia de creyentes y gru-
pos pertenecientes a otras tradiciones, que tienen origen diferente o,
en algtin caso, orientacién divergente a la paulina. Tanto en Efeso
como en Roma, al menos (quizd también en Corinto), Pablo no fue
el primero en anunciar el evangelio; existieron antes que él grupos o
misioneros creyentes con algunos rasgos diferenciadores. Dos caute-
las metodolégicas se impone en este momento: en primer lugar, no
conviene dejarse impresionar por la dureza y beligerancia de Pablo
para calificar estos grupos diferentes como opositores; en algunos
casos pueden ser, pero no necesariamente en todos; no debemos su-
poner una intencién perversa, a pesar de su oposicion a Pablo. En
segundo lugar, no es aconsejable extender la oposicién a Pablo de al-
gunos grupos judaizantes a otros grupos similares como si Pablo se
hubiese enfrentado en bloque contra todos los demds creyentes de
origen judio.

La misién de Pedro aparece en muchos momentos de las cartas
de Pablo (cf. Gal 2,9.11; 1 Cor 1,12; 9,5) y de Hechos (cf. Hch
10,1ss). Aunque Pablo lo presenta como lider de la misién entre los
«circuncisos» (fruto del acuerdo de Jerusalén) su presencia en Antio-
quia y su influencia en Corinto o Roma reflejan que esta divisién no
estaba claramente delimitada; habia probablemente una doble inde-
finicién: en primer lugar, sobre el lugar de los temerosos de Dios en
esa divisién y, en segundo lugar, sobre el concepto de Israel (que po-
dia abarcar geograficamente aquellas ciudades o lugares donde habia
comunidades judias). Esta constatacién parece el contexto mds plau-

" Cf. Ferdinand C. Baur, Paul the apostle of Jesus Christ: His life and works, bis epis-
tles and teachings, Hendrickson, Peabody 2003 (original alemdn de 1845); John J. Gun-
ther, St. Paul’s opponents and their background: A Study of apocalyptic and Jewish sectarian
teachings, Brill, Leiden 1973; Stanley E. Porter, Paul and his opponents, Brill, Leiden
2005; Jerry L. Sumney, «Servants of Satan», «False Brothers», and other opponents of Paul,
Sheffield Adad. Press, Sheffield 1999; Eusebio, HE111,31,3; Fragmentos de Papias, 3; Ri-
chard E. Oster Jr., «Christianity in Asia Minor», ABD vol. 1, pp. 938-954; Lincoln
Hurst, «Apollos, Hebrews and Corinthy, Scottish Journal of Theology 38 (1985) 505-513.
Sobre la extensién del grupos de creyentes en Cristo por otros lugares, cf. William L. Pe-
tersen, «Christianity (North African Christianity)», ABD vol. 1, pp. 965-967; Birger A.
Pearson, «Christianity (Christianity in Egypt)», ABD vol. 1, pp. 654-960.
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sible para la presencia de creyentes de otras tradiciones que tienen, en
general, un perfil judaizante y nos permite establecer una diferencia-
cién bdsica: las que polemizan con Pablo y las que no.

Entre las primeras, descubrimos diversos grupos: uno aparece en
Corinto y otro en Galacia. El primero de estos dos estd representa-
do por un conjunto de misioneros itinerantes de origen y horizonte
judio que aparecen en tres momentos diferentes (1 Cor 1-4; 2 Cor
3-7; 2 Cor 10-13); se presentan como verdaderos apdstoles con
autoridad (frente a Pablo, que aparece sin autoridad ante ellos; cf.
2 Cor 11,7-13); traen cartas de recomendacién (probablemente de
Jerusalén, pero no es imposible que sean de otra comunidad; 2 Cor
3,1; 10,12); son mantenidos econémicamente por la comunidad de
creyentes de Corinto (cf. 2 Cor 12,11-15); tienen recursos intelec-
tuales y capacidad persuasiva (cf. 2 Cor 11,5-6); se presentan acom-
pafiados de signos carismdticos (visiones, revelaciones y poderes mi-
lagrosos) que convencen a los corintios (cf. 2 Cor 12,11-12). No
aparecen datos explicitos que revelen su interés por la circuncisién o
por el cumplimiento de la ley de los corintios. No podemos despre-
ciar totalmente la posibilidad de que estos fuesen también misione-
ros en Corinto al tiempo de Pablo y se viesen en competicién con
este (a pesar de que Pablo les dice que se «glorian en territorio aje-
no por trabajos ya realizados»; cf. 2 Cor 10,16); podria tratarse de
un conflicto por falta de claridad, como hemos dicho, de aquel re-
parto «en privado» entre Pedro (a los circuncisos) y Pablo (a los pa-
ganos; cf. Gal 2,9). En cualquler caso, lo que muestran estas alusio-
nes es la existencia de misioneros que tienen una estrategia de
evangelizacién diferente a la de Pablo y que resulta atractiva, basada
en persuasivos discursos, exégesis culta de la escritura y conexiones
con Jerusalén; todo ello ofrecia a los corintios, probablemente, la se-
guridad de una ensefianza legitimada, clara e inequivoca.

El segundo de aquellos dos primeros grupos mencionados apa-
rece en Galacia y estd representado por otros misioneros judaizantes
que piden la circuncisién de los creyentes de origen pagano y el
cumplimiento de la Tord; tienen conexiones con Jerusalén (cf. Gal
4,25) y tienen una concepcién claramente diferente a la de Pablo so-
bre la idea de Israel y la relacién del creyente pagano con las tradi-
ciones judias (cf. Gal 6,12); para Pablo esto es «otro evangelio» (cf.
Gal 1,6). Sin embargo, a pesar del duro enfrentamiento que Pablo
tiene con ellos es posible pensar que estaban completando su misién
ante la incomprensién de los gélatas; no se percibe conflicto directo
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sobre la autoridad de Pablo por parte de aquellos. En cualquier ca-
so, se trata de un grupo itinerante con una visién del cristianismo
divergente a la paulina. Es posible que podamos anadir a estos dos
grupos (o acaso, a caballo entre estos y los del siguiente pdrrafo) al-
guno mds, pero los datos son mds bien escasos. Pablo menciona en
Flp 1,15-18 a unos que «predican a Cristo por envidia y rivalidad»,
«para aumentar la tribulacién de mis cadenas». Pablo acepta de es-
tos el hecho de que predican a Cristo, cosa que no hace ni de los
opositores de Galacia ni de los de Corinto (a quienes llega a llamar
«servidores de Satdny; cf. 2 Cor 11,13-15). Estos, por tanto, podrian
ser grupos con divergencias poco significativas en el contenido del
evangelio o con estrategias diferentes en la misién.

Entre las segundas tradiciones (las que no polemizan directa-
mente con Pablo), podemos destacar la misién de Apolo y los gru-
pos que le siguen (1 Cor 1,12), los del «bautismo de Juan» en Efeso
(Hch 18,25) o la misién de Pedro y las comunidades vinculadas a
él (1 Cor 1,12; en relacién mds o menos estrecha con Antioquia).
Apolo es descrito por Lucas como «un judio... originario de Alejan-
drfa, hombre elocuente que dominaba las escrituras» (cf. Hch
18,24); parece que tuvo un impacto significativo en Acaya y, espe-
cialmente, en Corinto (cf. 1 Cor 1,12). Su origen alejandrino po-
drfa haber favorecido la influencia de cultos mistéricos orientales,
como el de Isis y Osiris, o el excesivo gusto por la filosofia y el dis-
curso, como parecen apuntar algunos rasgos polémicos en 1 Cor. El
mismo Lucas lo vincula con el «bautismo de Juan», puesto que
completa su descripcién asi: «habia sido instruido en el camino del
Sefor y con fervor de espiritu hablaba y ensefiaba con todo esmero
lo referente a Jestis, aunque solamente conocia el bautismo de Juan»
(Hch 18,25); aunque sea improbable su identidad como seguidor
del Bautista, puede reflejar una vinculacién a ciertas tradiciones in-
completas (de acuerdo al redactor del hecho, Lucas) vinculadas a
Palestina. La instruccién en el camino (y, por tanto, la culminacién
del proceso creyente) habria corrido a cargo de Priscila y Aquila. Su
llegada a Corinto aparece totalmente al margen de Pablo; Lucas
dice que los hermanos de Efeso le animaron a ir y que escribieron a
los «discipulos» de Corinto para que le recibieran. Aunque podria
pensarse que Pablo se refiere a él (y sus acompafantes) cuando po-
lemiza contra los que tienen «cartas de recomendacién» (cf. 2 Cor
3,1), no es probable, ya que habla de Apolo con cordialidad y cer-
canfa en 1 Cor 16,12.
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Mis sugerente se plantea la idea de que Apolo fuese mejor co-
nocedor que Pablo de los eventos del Jesus histérico, de acuerdo a la
descripcién mencionada de Lucas: «ensefiaba con todo esmero lo re-
ferente a Jestis» (véase el apartado «Relacién de Pablo con Jests»,
mads arriba); este dato serfa coherente con su vinculacién a las tradi-
ciones palestinas mencionadas. Dada la polémica que Pablo tiene
con los que se presentan como conocedores de Jesds (cf. 2 Cor
5,16), Apolo podria aparecer en conexién con aquellos; esta hipéte-
sis plantea la posibilidad de un grupo de creyentes que valora mds
que Pablo las ensenanzas de Jesus y estd tejiendo una red de in-
fluencia més alld de Palestina o Antioquia. Pablo no polemiza direc-
tamente con estos (al menos con Apolo); parece concederles una au-
toridad vilida. Serfa un ejemplo de una corriente judaizante no
polémica con Pablo, que tendria diferentes representantes en Apolo
y Pedro. Todo ello plantea una gran pluralidad en los itinerantes no
paulinos de esta primera generacion fuera de Palestina y un desco-
nocimiento proporcional por nuestra parte.
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La segunda generacién y la conservacién
de la memoria de Jesus:
el surgimiento de los evangelios

Rafael Aguirre Monasterio

1. La segunda generacion cristiana

El estudio de la primera generacidn, realizado en los dos capitu-
los precedentes, es particularmente dificil. Ante todo porque los ini-
cios de un movimiento suelen ser muy creativos y entusiastas, pero
también tanteantes, oscuros y poco institucionalizados. En el caso
que nos ocupa hay que afadir —por lo que respecta a la «patria», a la
tierra de origen, a Palestina— que no tenemos fuentes directas y los
conocimientos debemos extraerlos del estudio critico de unos textos
de un tiempo posterior. La situacién de la didspora es diferente, por-
que contamos con las cartas de Pablo, pero este hecho, tan positivo
en principio, puede inducir a error en la medida en que se piense
que todo se redujo a la obra de este gran apdstol y se olvide la exis-
tencia de otros misioneros con estrategias y teologfas distintas a la
paulina, y que dieron pie a otro tipo de Iglesias.

En la segunda generacién, que siguiendo una convencién muy
aceptada en nuestros dfas, consideramos que se extiende desde el afio
70 hasta el 110, constatamos la existencia de diversos tipos de cris-
tianismo diferentes, pero con relaciones entre ellos. Es el periodo en
que aparecen la mayoria de los textos cristianos, que integrardn pos-
teriormente el canon y que, por tanto, han tenido una influencia de-
cisiva en la configuracién de la «gran Iglesia». Es precisamente este
proceso de puesta por escrito con las relaciones complejas que se es-
tablecen entre texto y tradiciones orales un fenémeno clave en la se-
gunda generacién y que tendremos que abordar.

Hemos insistido en la pluralidad del movimiento cristiano des-
de el inicio. En la segunda generacién esta pluralidad no desapare-
ce, pero, de alguna forma, si hay unas lineas que, en detrimento de
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otras, se van consolidando, en buena medida por la importancia y el
éxito de sus escritos, lineas con su propia pluralidad y evolucién in-
terna, que mantendrdn contactos desde muy pronto y que conoce-
rdn, cada una de ellas, desarrollos posteriores. En este libro dedica-
mos cuatro capitulos a las diversas lineas cristianas de la segunda
generacién. En este capitulo V, a la representada por los evangelios
sindpticos, unos textos narrativos; en el VI, a la pospaulina, que
procede de lo que podriamos llamar la escuela paulina, unos textos
epistolares; en el VI, a la jodnica, en la que encontramos textos na-
rrativos y epistolares; en el capitulo VIII se estudian otras lineas de
la segunda generacién cristiana, que tiene menos presencia literaria,
pero que nos hablan de la pluralidad y diversidad del cristianismo
en estos momentos, teniendo en cuenta, ademds, que algunas de es-
tas lineas van a tener desarrollos posteriores muy notables (por
ejemplo, el radicalismo apocaliptico y el modelo de institucionali-
zacién que ya se observa en la primera carta de Clemente y en Ig-
nacio de Antioquia).

Conviene tener presentes dos observaciones. La primera es que es-
tamos continuamente hablando de textos literarios y no tenemos otro
remedio porque para la época que nos ocupa no hay restos materiales
de procedencia cristiana, pero nuestro objetivo no es propiamente ha-
cer un estudio de la literatura cristiana primitiva. Por supuesto inten-
tamos analizar con rigor critico los textos, pero lo que pretendemos,
ante todo, es descubrir la vida del movimiento cristiano, sus caracte-
risticas, su evolucion, su diversidad y su unidad. Nos interesan las ca-
racteristicas literarias y teoldgicas de los escritos, pero nos importa de
forma especial su contexto social y eclesial. La segunda observacién es
que la delimitacién temporal de la segunda generacién (del 70 al 110)
hay que tomarla con flexibilidad. Es necesario mirar a lo que antece-
de, pero, sobre todo, puede ser muy instructivo hacer algunas refe-
rencias a la evolucién posterior de las formas de cristianismo que se
van consolidando tras la segunda generacién. Asi se va logrando una
visién coherente del conjunto y vale aquello de que «el futuro nos des-
vela la verdad del presente». Hay formas de cristianismo de la tercera
generacién que se pueden entender como desarrollos o como reaccio-
nes a lo que toma cuerpo en la segunda generacién. Por otra parte, al-
guna de estas formas que aparecen claramente més tarde, se vislum-
bran ya en la segunda generacién.

En torno al afo 70 nos encontramos con dos hechos de enorme
importancia que marcan un tiempo nuevo en el proceso formativo
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del cristianismo: la guerra judia con la destruccién del Templo en el
ano 70 y la desaparicién de los testigos directos de Jests.

a. La guerra judia

Las relaciones de los judios con los ocupantes romanos se fueron
tensando progresivamente a lo largo del siglo 1 hasta que desembocé
en la llamada «guerra judfa», que comenzé el ano 66 cuando Elea-
zar, hijo del sumo sacerdote Ananias, consigui6 suprimir el sacrifi-
cio diario que se ofrecfa en el Templo por el emperador. Al mismo
tiempo, una muchedumbre enardecida quemo los palacios de Ana-
nias y del rey Agripa y Berenice, y aprovechd la ocasién para «que-
mar los archivos y destruir asi los comprobantes de los préstamos e
impedir la devolucién de las deudas, gandndose las simpatias de los
deudores y enfrentado a los pobres contra los ricos» (Bell. 11, 426-
427). Estas palabras de Josefo subrayan que la sublevacién antirro-
mana tenfa también un fuerte componente de reivindicacién social.
La reaccién de los romanos fue implacable y sus tropas, primero ba-
jo el mando de Vespasiano y, mds tarde, de Tito, conquistaron Jeru-
salén y la prendieron fuego en agosto del ano 70. Un grupo de re-
sistentes huyeron de la ciudad y se hicieron fuertes en Masada, un
picacho impresionante en el desierto sobre el mar Muerto, en el que
Herodes habia construido un gran palacio, y alli resistieron atin cua-
tro afios mds al asedio romano hasta que al final fueron extermina-
dos o, como cuenta de forma épica y un tanto legendaria Josefo,
procedieron a un suicidio colectivo para no caer en las manos ene-

migas (Bell. VII 275-406).

La destruccién del Templo de Jerusalén supuso el cuestiona-
miento radical de la identidad judia, que tenia su columna vertebral
en el Templo y en el sistema cultual con todas sus derivaciones. El
judaismo del siglo I era enormemente plural y la tesitura de tener
que redefinir su identidad hizo que una linea, la farisea, fuese pre-
valeciendo en el tiempo posterior —porque era un movimiento laical
preocupado, ante todo, por el cultivo de la ley y por extender a la
vida cotidiana unos preceptos de pureza que los sacerdotes restrin-
gian al Templo— y se diese un proceso de unificacién en el seno del
pueblo, en el que acabé predominando el judaismo rabinico, que
marcarfa toda la historia posterior. Hay una leyenda, segin la cual
Yohanan ben Zakkai, discipulo de Hillel, uno de los fundadores de
la escuela farisea, se opuso a la guerra y escapé de la ciudad. Se en-
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contré con Vespasiano y le profetizé que serfa el préximo empera-
dor. En recompensa se le permiti6 que se instalase en Yamnia, cerca
de la costa, donde creo una academia para reunir y proseguir las en-
seflanzas fariseas'.

:Cudl fue la actitud de los discipulos de Jesus en la guerra judia?
Segtin una antigua tradicidn, tras la muerte de Santiago, el herma-
no del Sefior, la comunidad de Jerusalén huyé a Pella, una ciudad
helenistica de Transjordania. Esta tradicién es recogida por Eusebio
de Cesaréa a principio del siglo 1v (HE 111, 5,3). Es una tradicién
verosimil, pero cuya autenticidad es muy discutida. En todo caso,
ssalieron de Jerusalén todos los discipulos de Jesus?, ;regresaron tras
la guerra’, <no pudo haber, como piensan algunos estudiosos, judeo-
cristianos que participaron con sus hermanos de sangre en la guerra
contra los romanos y corrieron su misma suerte?” El evangelio de
Marcos puede ofrecer algunas pistas sobre este asunto, pero lo que
mds nos interesa subrayar en este momento es que los aconteci-
mientos del afio 70 marcaron el inicio de una nueva etapa en la his-
toria del pueblo judio y en el proceso formativo del cristianismo.

b. La desaparicién de los testigos directos

La guerra judia coincide en el tiempo con la desaparicién de los
testigos directos de Jesds. En un movimiento social la desaparicién
de los colaboradores inmediatos del lider que estd en el origen es un
momento decisivo y desencadena una serie de transformaciones so-
ciales. Por testigos directos entendemos un grupo amplio, con vincu-
laciones primarias, pero en algunos casos secundarias o a través de
intermediarios relevantes, con Jests de Nazaret.

La tradicién posterior aument6 notablemente el papel desempe-
fiado por el grupo de los Doce, cuya existencia bien puede remon-
tarse al mismo Jesus. Pero su importancia como los grandes misio-
neros y como los testigos privilegiados es, en buena medida, una
construccién posterior. En los Hechos Apécrifos aparecen disper-
sindose para llevar el evangelio a las diversas partes del mundo. En

"' L. Michael White, De Jesis al cristianismo. El Nuevo Testamento y la fe cristiana:
un proceso de cuatro generaciones, Verbo Divino, Estella 2007, pp. 290-292 con bi-
bliograffa.

? Samuel George E Brandon, Jesus and the Zealots, Manchester University Press,
Minchester 1967; id., The Fall of Jerusalem and the Christian Church, Society for Pro-
moting Christian Knowledge, Londres 1951.
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la obra lucana, los Doce son los tnicos que propiamente pueden ser
llamados «apéstoles», porque son un grupo reducido que garantiza
la vinculacién del tiempo de Jests con el tiempo de la Iglesia: han
estado con €l «todo el tiempo que el Senor Jests convivié con noso-
tros» y son «testigos de la resurreccién» (Hch 1,21-22). El prestlglo
de cada uno de los Doce fue, sin duda, muy grande en la comuni-
dad primitiva y en la tradicién posterior, pero probablemente no ju-
garon, desde un punto de vista histérico y personal, un papel tan ex-
clusivo ni tan preponderante como se ha solido pensar. En realidad,
los testigos directos constitufan el amplio grupo de discipulos y sim-
patizantes de Jests que, en la primera generacién y con diferentes
funciones, guardaron y elaboraron las tradiciones de Jesis. Como
veremos después, hay tradiciones cuya transmisién tiene un doble
control: por una parte, el grupo como tal, pues se trata de una me-
moria social y compartida, y por otra, la autoridad que se reconoce
a algunos discipulos que habian estado especialmente cerca de Jesus.
Es precisamente en torno al 70 cuando van desapareciendo estos tes-
tigos inmediatos, visuales y auriculares, de Jesus.

Adelanto unos elementos que, por su importancia y complejidad,
tendrdn que ser posteriormente profundizados. Siguiendo una conven-
cién muy aceptada, como ya hemos dicho reiteradamente, estamos ha-
blando de la «segunda generacién» cristiana, que comienza alrededor
del 70 y dura cuarenta afos. Pero conviene distinguir entre los coetd-
neos de Jesus, sus hijos (que serfan jovencisimos en las décadas de los
afios 30 y 40) y los descendientes de estos hijos (que serfan los jévenes
de los afios 70)>. En psicologia social se observa que es la generacién de
los nietos la que muestra un interés mayor por la recuperacién de la me-
moria histdrica de sus ancestros. Lo que para sus padres era obvio o se
ocultaba para ser aceptados en la nueva situacién, para ellos se convier-
te en una reivindicacién preciosa. En un grupo étnico que emigra, los
hijos ficilmente olvidan u ocultan las tradiciones y hasta la lengua pa-
tria para ser aceptados en la nueva situacién, mientras que los nietos
buscan sus raices (apellidos, costumbres, lengua) y las reivindican como

sefal de identidad propia. Bruce ]. Malina* recurre al «principio de la

* Es obvio que no me estoy refiriendo a hijos y padres en sentido bioldgico, sino
a las generaciones como tales, sin suponer que sus miembros fuesen hijos o nietos de
creyentes en Jests, lo que en este tiempo serfa excepcional frente al caso més corrien-
te de convertidos adultos.

“Bruce J. Malina, Timothy. Paul’s closest associate, Liturgical Press, Collegeville
2008, pp. 21-37.



200 ASI EMPEZO EL CRISTIANISMO

tercera generacién» formulado por Marcus L. Hansen, que se expresa
en los siguientes términos: «Quien tenga coraje para codificar las leyes
de la historia debe incluir lo que puede llamarse el principio del interés
de la tercera generacidn... derivado del fenémeno casi universal segtin
el cual lo que los hijos desean olvidar los nietos desean recordar .

Aplicdndolo a nuestro caso: en torno a los afos 70 encontramos
una generacién cristiana especialmente interesada por reivindicar las
tradiciones de Jests, por recuperar esa memoria social que funda-
menta la identidad propia del grupo cristiano al que pertenecian. Las
importantes consideraciones de Jan Assmann, realizadas desde otra
perspectiva, coinciden con lo que se acaba de exponer. Este autor
afirma que después de un periodo de cuarenta afios la memoria co-
municativa, es decir la transmitida por los coetdneos a los aconteci-
mientos, conoce una crisis® y se plantea la necesidad de modificar las
formas de transmitir la memoria. Es lo que Assmann denomina el
paso de la «memoria comunicativa» a la «<memoria cultural». En este
proceso la relacién entre la transmisién oral y la escrita se modifica
ripidamente. Este fenémeno resulta clave en el proceso formativo del
cristianismo y, por eso, merece una exposicién més detenida.

El afio 70 se destruye el Templo de Jerusalén y se cumplen cua-
renta afios de la muerte del lider carismdtico. Pocas veces se puede
datar con tanta precisién el momento en que un movimiento social
se encuentra ante disyuntivas decisivas.

2. Las narraciones sobre Jests: los evangelios sinépticos

Memoria social, oralidad y escritura

La puesta por escrito de las tradiciones de Jesds formando una
narracién de tipo biogréfico —es decir, el surgimiento de los evange-
lios— fue, en buena medida, una reaccién ante la disyuntiva critica
en que se encontraron las comunidades cristianas en torno al afio
70. Fue una decisién clave, que marcaria la historia posterior, en una
situacién, asi mismo, clave.

S Marcus L. Hansen, 7he Problem of the Third Generation Inmigrant,Augustana
Historical Society, Rock Island 1938, p. 8.

¢ «Cuarenta afios son un corte, una crisis en el recuerdo colectivo»: Jan Assmann,
Das kulterelle Gediichtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitiit in friihen Hoch-
kulturen, Beck, Munich 1992, p. 218.
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Hoy en dia no resulta defendible la postura de los pioneros de la
escuela de la historia de las formas (Bultmann, Dibelius) que conside-
raban que la tradicién evangélica se habia transmitido en un ambiente
meramente popular, sin ningtin tipo de control y con una capacidad
creativa enorme y sin referentes. La investigacién actual considera que
la forma mds adecuada de abordar el problema es examinando las rela-
ciones entre la memoria social, la oralidad y los textos escritos. La «me-
moria social»” es un concepto que nos ayuda a entender el proceso de
la tradicién en los origenes del cristianismo. Entendemos por memo-
ria social los recuerdos colectivos en que se basa la identidad de un gru-
po, en nuestro caso el de los discipulos de Jests. La memoria social
puede ser una manera de designar a la memoria colectiva o, mejor, la
parte de la memoria colectiva en que se juega la identidad social del
grupo. Como hemos visto, el afio 70 se plantea la necesidad imperio-
sa de reivindicar su identidad social al grupo de discipulos de Jests.

La memoria recupera el pasado en funcién de las necesidades e
intereses del presente del grupo. Pero el pasado tiene también sus
exigencias y configura, limita y constrifie la reconstruccién que de él
se puede hacer en el presente. Hay una interaccién compleja y flui-
da entre el pasado recordado y el presente que recuerda. Por otra
parte, en el origen de la tradicién juega un papel importante el lider
carismdtico y los testigos de la primera generacién

La transmisién de la memoria social se realiza bajo el control in-
formal del grupo o comunidad que vela por el mantenimiento de su
identidad®, pero también, en ciertos aspectos con el control formal”

7 Los estudios sobre la memoria y su aplicacién en el campo biblico es un tema
muy de moda y que se estd revelando muy fructuoso. Me limito a citar Alan Kirk and
Tom Thatcher (eds.), Memory, Tradition and lext. Uses of the Past in Early Christianity
(Semeia Studies 52), Society of Biblical Literature, Atlanta 2005.

¢ Kenneth E. Bailey, «Informal Controlled Oral Tradition and the Synoptics Gos-
pels», Asia Journal of Theology 5 (1991) 34-54; James D. G. Dunn, Jesis recordado,
Verbo Divino, Estella 2009; id. Redescubrir a Jesiis de Nazaret, Sigueme, Salamanca
2006; Jens Schroter, Erinnerung an Jesu Worte. Studien zur Rezeption der Logieniiber-
lieferung in Markus, Q und Thomas (WMANT 76) Neukirchener, Neukirchen-Vluyn
1997; id., «The Gospel as Eyewitness Testimony? A Critical Examination of Richard
Bauckham’s “Jesus and the Eyewitness™», JSNT 31 (2008) 195-206.

* Birgen Gerhardsson, Memory and Manuscript: Oral Tradition and Writen Transmi-
sién in Rabbinic Judaism and Early Christianity, Gleerup, Lund 1961; Tradition and Trans-
mission in Early Christianity, Gleerup, Lund 1964; The Gospel Tradition, Gleerup, Lund
1986; The Reliability of Gospel Tradition, Hendrikson, Peabody 2001; «The Secret of the
Transmission of the Unwritten Jesus Tradition», V7S 51 (2005) 1-18; Reiner Riesner, Je-
sus als Lehrer (WUNT 2.7), Mohr, Tubinga 1981; Richard Bauckham, Jesus and the Eye-
witnesses. The Gospels as Eyewitness Testimony, Eerdmans, Michigan y Cambridge 2006.
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realizado por personas especialmente autorizadas y que imprimen
determinadas caracteristicas a algunas tradiciones, que resultan asi
especialmente fijas; se considera que este tltimo control caracteriza
la tradicién rabinica y que se encuentra también en la tradicién de
Jests. Gerdhardsson, que ha subrayado la similitud entre la tradi-
cién rabinica y la jesudnica y que ha insistido en la memorizacién
cultivada y controlada admite, en sus dltimos escritos, que este tipo
de tradicién presenta también un cierto margen de flexibilidad y ca-
pacidad de adaptacién. Es decir, se puede articular el control infor-
mal social de la tradicién con el control formal de algunos aspectos,
lo que implica el reconocimiento de la autoridad de unos testigos es-
pecialmente autorizados, lo que, en mi opinidn, es innegable. Dicho
de otra forma, la memoria social se basa en el impacto producido
por el pasado y por la memorizacién procedente de él; ambos as-
pectos —mds el primero que el segundo— estdn abiertos a una actua-
lizacién y reinterpretacién. La memoria estd, sin duda, al servicio de
la identidad del grupo, pero tiene también una funcién anamnéti-
ca, de recuerdo y de conservacién de un legado valioso que se culti-
va por si{ mismo.

Como vemos la memoria estd relacionada con la oralidad y con
la puesta por escrito. La memoria social de los cristianos se transmi-
tia de forma oral fundamentalmente en un contexto celebrativo,
cultual, incluso ritual; no era una mera repeticién, sino una perfor-
mance o representacion, en la que se daba una relacién personal en-
tre el transmisor y los oyentes-receptores, de modo que quien habla
lo hace en funcién de las reacciones que va encontrando y de los
efectos que desea producir. Esta forma de entender la comunicacién
oral es perfectamente pensable ya en Jestis mismo y, por eso, no tie-
ne sentido plantearse el tenor primitivo de unas palabras determi-
nadas, de un aforismo o de una pardbola por ejemplo. Lo normal es
que se dijese muchas veces, en situaciones diferentes y con variacio-
nes. La memoria social en el movimiento de Jests comienza reali-
zéndose oralmente, pero en una sociedad fuertemente influida por
la presencia de la escritura. No es una sociedad de «oralidad prima-
ria». La religién judia mantenia una relacién especial con textos es-
critos a los que consideraba sagrados. Esto influia incluso en quie-
nes no sabfan leer. En el movimiento de Jesus, en el que, como digo,
predominaba la oralidad, muy pronto comenzaron a ponerse por es-
crito algunos recuerdos o tradiciones. Con toda probabilidad muy
pronto se tomaran notas escritas. Era una obligacién de los discipu-
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los tomar notas de las ensefianzas del maestro (Kelim 27. 7). Tam-
bién es normal que los cristianos tuviesen festimonia, colecciones de
textos de las Escrituras para interpretar a Jests y la fe en él, del mis-
mo modo que sucedia en Qumrin (4Q 175y 176).

Hoy se insiste en que «en el mundo mediterrdneo los escritos se
entendian como la representacién del discurso oral». Téngase en
cuenta que la lectura se realizaba en voz alta y se convertia en una
auténtica representacién, de modo que tenfa una funcién performa-
tiva. Basta imaginar c6mo leerfa Timoteo, ante una comunidad reu-
nida, una carta de Pablo de la que era portador. Mds adn, en los tex-
tos se perciben técnicas y caracteristicas de la comunicacién oral tal
como se descubren en los estudios de retdrica: nosotros estamos
educados en la estela de Gutenberg y estamos habituados a la abun-
dancia de textos escritos que se leen individualmente y en voz baja
y, por eso, nunca insistiremos bastante en que estamos hablando de
textos para ser leidos oralmente y en grupo, es decir para ser comu-
nicados oralmente. No hay ruptura, sino una continuidad muy no-
table entre la tradicién oral y la escrita™. De lo dicho se sigue que,

' A la obra, muy importante, de Werner Kelber, 7radition orale et écriture, Lectio
Divina 145, Cerf, Paris 1991, se le critica porque subraya en exceso la ruptura o dis-
continuidad que supuso la puesta por escrito de la tradicién oral. Jens Schréter afir-
ma que «no habfa una diferencia fundamental en los primeros siglos del cristianismo
entre la tradicién oral y la escritura»: Jesus and the Canon. The Early Jesus Traditions
in the Context of the Origins of the New Testament Canon», en Richard A. Horsley,
Jonathan A. Draper, John Miles Foley (eds.), Performing the Gospels. Orality, Memory
and Mark, Fortress, Minneapolis 2006, p. 120; Paul J. Achtemeier, «Omne verbum
sonat: The New Testament and the oral environment of late Western Antiquity», /BL
109 (1990), admite obviamente la existencia de tradiciones orales detrds del N'T, pero
subraya que lo que no se ha tenido en cuenta es que tanto la escritura como la lectu-
ra suponia la representacién (performance) oral del texto, en el cual se introducen una
serie de marcas o sefales que buscan causar un efecto en el que lo escucha. Y critica
directamente a Kelber, que afirma que el paso de lo oral a lo escrito es el paso del «so-
nido al silencio». Esto es un anacronismo. En aquel tiempo no habia lectura silencio-
sa: «omne verbum sonath (p. 27). Puede verse también Whitney Shiner, «Memory
Technology and the Composition of Mark», en el libro citado de Horsley, Draper
y Miles Foley, pp. 146-166, que critica a Kelber en términos similares y afirma que
mientras este autor y los seguidores de la escuela de la historia de las formas conside-
raban las caracteristicas orales de Mc como restos fésiles de una vida oral anterior, en
realidad expresan la voluntad misma con que Mc compuso su relato. John Halverson,
«Oral and Writen Gospel: a critique of Werner Kelber», N7§ 40 (1994) 180-195,
considera que el error de Kelber es que se representa la sociedad en que se mueve Je-
sts como de «oralidad primaria», pero esto no es correcto porque la escritura tenia pre-
sencia e importancia. Si no me equivoco, Kelber ha modificado un tanto su postura
en articulos posteriores. Cf. «The generative force of the memory: early Christian tra-
ditions as processes of remembering», BTB (2000).
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en este primer momento, la copia de un texto escrito no se enten-
derd como la transcripcién exacta del original, sino que se podrdn
tomar las libertades admitidas en la tradicién oral para que el nue-
vo texto escrito resultase apto para asegurar la identidad del grupo
en funcién de la situacién de los destinatarios de la copia. Segun los
expertos los textos experimentan notables cambios en los primeros
100 o 150 afnos y después tienden a estabilizarse, y afirman que «a
menudo hay variaciones tan grandes o mayores en las copias ma-
nuscritas de un evangelio que las que se dan entre los diferentes si-
népticos»''. No habia atin un texto autoritativo de los evangelios,
que, por supuesto, no eran considerados Escritura. Lo que se valo-
raba no era el texto en si mismo, sino los hechos y dichos de Jesus
que transmitian. Papias, a finales del siglo 1, nos dice que valoraba
mis la tradicién oral que los textos escritos'. Esto tiene repercusio-
nes de gran trascendencia a la hora de entender la relacién de los
evangelios entre si y cuando se busca el «texto original» de un evan-
gelio, como ha solido pretender habitualmente la critica textual. Es
obvio que una tradicién podia ser puesta por escrito, pero no por
ello cesaba de ser transmitida oralmente. A su vez los materiales que
habian encontrado una forma escrita, se escuchaban y se transmitfan
oralmente. Es el fendmeno de la «oralidad secundaria», que acom-
pafia todo el proceso de transmisién de los recuerdos de Jests y que
persiste, incluso, una vez redactados los evangelios.

La memoria social de los grupos cristianos se va a encontrar en
una situacién critica con los acontecimientos del afio 70. Va a ser el
momento en que surgen unas narraciones sobre Jests —los evange-
lios— que, por una parte, van a ser una innovacién original de enor-
me trascendencia, pero que, por otra parte, suponen el desarrollo
coherente del proceso de reinterpretacién, que intenta aunar fideli-
dad con creatividad y que habia caracterizado a la tradicién de Je-
sus, lo que podemos llamar la tradicién pre-evangélica.

b. Los evangelios sindpticos

Desde los anos 30 hasta el momento de la aparicién de los evan-
gelios, esta tradicion de Jesds se habia conservado en circulos distin-

" David C. Parker, The Living Text of the Gospels, Cambridge University Press,
Cambridge 1997, p. 197.
2 HETII 39,4.
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tos y bajo formas diferentes, como hemos visto en el capitulo III, al
cual me remito. En este lugar se explica que a las mencionadas tradi-
ciones solo tenemos acceso, siempre hipotético, a partir del anlisis de
los evangehos actuales. Sobre la existencia de un antiguo relato de la
pasién existe un consenso amplio, aunque su reconstruccion precisa
sea discutible. Entre los discipulos galileos se conservé una tradicién
de dichos de Jesus (la fuente Q) y una serie de apotegmas (una forma
literaria centrada en una palabra de Jestis con un pequefio marco na-
rrativo). También se piensa que hubo un discurso apocaliptico muy
antlguo , surgido en circunstancias trégicas, quizd cuando Caligula
quiso instalar su estatua en el Templo de Jerusalén, y que late detrds
del que actualmente encontramos en los evangelios sindpticos, evi-
dentemente muy reelaborado (Mc 13; Mt 24; Lc 21). La actividad
taumatdrgica de Jesds caus6 un impacto especial y, por eso, se puede
atribuir a una tradicién popular la transmisién de los milagros.

Es muy probable que en un primer momento hubiese palabras
y hechos de Jests que se transmitieran aisladamente, a veces como
tradiciones locales (de Cafarnadn, Betania, Jericé...). Sin embargo la
tradicidn aislada de las pericopas en la fase oral fue exagerada en
la escuela de la historia de las formas. Los estudiosos actuales del fol-
klore, de la memoria social y de la tradicién oral ponen de mani-
fiesto que la tendencia es a agrupar los relatos y recuerdos en torno
a la figura de un gran personaje’. Walter Ogg afirma que «la ma-
yoria, si no todas, las culturas orales generan relatos extensos o series
de relatos» . Las tradiciones orales sobre Jests daban pie a relatos o
colecciones relativamente extensas que podrian unirse con otras tra-
diciones a medida que se lefan o representaban ante diversos audi-
torios. Asi pues la tradicidn oral sobre Jests no solo tenia cierta fle-
xibilidad para actualizarse, sino que, ademds, tendfa a incrementar
su extensiéon '

De esta forma puede entenderse el surgimiento de los evangelios
como desarrollo orgdnico de la dindmica de la tradicién oral. El

13 Sobre este discurso, véase Rudolph Pesch, Naherwartungen. Tradition und Re-
daktion in Mk 13, Patmos, Diisseldorf 1968; Gerd Theissen, Colorido local y contexto
histérico en los evangelios, Sigueme, Salamanca 1997, pp. 145-188.

1 Thorlief Boman, Die Jesus- Uber/zeﬁ‘rung im Lichte der neueren Volkskunde, Van-
denhoeck & Ruprecht, Gotinga 1967, p. 31.

5 Walter Ogg, Orality and Literayc: the technologizing of the Word, Methuen, Lon-
dres 1986, p. 140

16 Joanna Dewey, «The survival of Mark’s Gospel», /BL 123 (2004) 500-502.
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evangelio de Marcos es el mds antiguo de todos los conocidos (sin
entrar en la discusidn, no pertinente en este momento, si en otros
textos hay tradiciones mds antiguas sobre Jests). Los estudios actua-
les descubren que en Mc se encuentra una construccién narrativa
muy cuidada, precisa y llena de interrelaciones internas. Una obra
tan lograda y extensa es claro que no se logra al primer intento; es el
resultado de muchos ensayos previos o, mejor, de una larga historia
de transmisién oral en la que el texto se fue perfeccionando en la in-
terrelacién con los auditorios hasta lograr la versién que nosotros
conocemos.

Los evangelios supusieron un salto considerable respecto a la tra-
dicién anterior: primero por su puesta por escrito y, segundo, por-
que adoptan una forma literaria conocida en el mundo grecorroma-
no, la biografia (bios/vita). La puesta por escrito, que estaba al
servicio de la proclamacién oral (se lefa en voz alta), refleja el deseo
de llegar mds alld del circulo de auditores actuales. La forma litera-
ria biogréfica supone una valoracién de la persona de quien se na-
rran hechos y se comunican dichos: los evangelios, por su misma
forma literaria, tiene grandes implicaciones cristolégicas, suponen
un centrarse en la persona misma de Jesus; su elaboracién expresa la
voluntad de recuperar la vida, la historia y la humanidad de Jesus.

La pluralidad de tradiciones preevangélicas podia estar reflejan-
do visiones particulares de Jests: como sabio e Hijo del hombre en
Q, como taumaturgo y «mago» en los milagros, como el Siervo de
Yahvé y el justo sufriente en el relato de la pasién. Los evangelios
atnan estas y otras tradiciones bajo la forma de una «vida de Jests»
vista desde la fe en Jesis como Mesias e Hijo de Dios. Pudo haber
otras lineas cristianas, pero la que acabé predominando, la que po-
demos llamar «protoortodoxia» " fue encauzada decisivamente por
los evangelios. Los evangelios son testimonio de la interseccién a la
que llegan, en la segunda generacidn, la cultura grecorromana, de
la que se toma la forma literaria de la biografia, y la cultura judeo-
biblica, que lee la historia teoldgicamente a la luz de la fe. Parece que
el primitivo relato de la pasién jugé un papel clave en la elaboracién
de las narraciones evangélicas. En efecto, todo indica que a este re-
lato, de notable extensién y coherencia, se fue haciendo preceder de

7 Como he sefialado en el capitulo I, prefiero reservar la nomenclatura «ortodo-
xia» para lo que se consolida posteriormente, tras los primeros concilios, y que es un
fenémeno que desborda ampliamente el proceso formativo del cristianismo.
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otros conjuntos narrativos tradicionales, que iban preparando y ex-
plicando el desenlace escandaloso que se encontraba en la pasién.
En el cuerpo del relato de Mg, el evangelio mds antiguo, se observa
la introduccién de una serie de guifios redaccionales, de frecuencia
creciente a medida que el relato avanza, que van preparando la pa-
si6n; y en el relato de la pasién se pueden descubrir referencias re-
daccionales a la vida anterior de Jesds'®

La puesta por escrito de los evangelios, como ya he indicado, ex-
presa la voluntad de llegar mds alld de un circulo inmediato de oyen-
tes. Richard Bauckham ' ha expuesto la teoria de que los evangelios,
desde el inicio, pretendian dirigirse a todos los cristianos y ni se cir-
cunscriben ni reflejan una comunidad determinada. Sin discutir a
fondo esta opinién, que se sigue debatiendo mucho? y ha encon-
trado bastantes adhesiones, conviene recordar que en la segunda ge-
neracién es un anacronismo hablar de la cristiandad como un desti-
natario unitario y general; lo que existfan eran diversos grupos de
seguidores de Jesds de caracteristicas diferentes. Por otra parte, hay
que distinguir entre las comunidades en que nace el evangelio, cu-
yas caracteristicas se reflejan inevitablemente en la obra, y sus desti-
natarios, que pueden ser mds amplios en los deseos de los evangelis-
tas. También es cierto que la puesta por escrito hacia que los textos
evangélicos se difundiesen mds rdpidamente, saltando las fronteras
del tipo de cristianismo para el que fueron escritos orlglnarlamente
Es probable que un evangelio naciese con la pretensién de mejorar
y suplantar las obras de sus predecesores, es decir de ser el evangelio
de todos los cristianos, pero ninguno lo logré, entre otras razones
por la inevitable peculiaridad de cada uno y la pluralidad de cristia-
nismos existentes en este tiempo.

Me estoy refiriendo a los tres evangelios sindpticos, es decir, a los
candnicos (a los que hay que afiadir el de Juan, que se estudia en
otro capitulo). Creo que en un estudio de los origenes del cristia-
nismo estd justificado que se preste una atencién especial a los evan-
gelios candnicos, porque, de hecho prevalecieron sobre otros tipo de
escritos y han tenido una influencia histérica mucho mayor que los

'* Santiago Guijarro, «La composicién del evangelio de Marcos», Salmaticensis 53
(2000) 5-33.

" Richard Bauckham, The Gospels for All Christians. Rethinking the gospel audience,
Eerdmanns, Cambridge 1998.

2 Una critica de mucho peso a Bauckham se encuentra en David C. Sim, «The
Gospels for All Christians? A Response to Richard Bauckham», /SN7'84 (2001) 3-27.
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llamados evangelios apdcrifos. Ademds razones puramente histéricas
avalan la gran probabilidad de que Marcos sea el evangelio més an-
tiguo; pero es claro que no podemos dejar de examinar los evange-
lios apdcrifos, el tipo de cristianismo que reflejan, el porqué de su
denominacién y su doctrina. De ello se habla brevemente al final de
este capitulo, aunque el estudio de los apdcrifos corresponde, més
bien, a la tercera generacién y, de algin modo por extrafio que pa-
rezca, a la primera.

Lo dicho sobre la memoria, la oralidad y la escritura permite
abordar, de forma breve y relativamente novedosa, el problema de
las relaciones entre los evangelios de Marcos, Mateo y Lucas. ;C6-
mo se puede explicar el extrafio fenémeno literario de tres obras,
que no pueden ser totalmente independientes a juzgar por sus gran-
des semejanzas, pero que tampoco son copia una de la otra? La teo-
ria méds cominmente aceptada es la de las dos fuentes: el evangelio
mds antiguo es Mc, del que dependen Mt y L¢; pero estos dos ulti-
mos tienen en comun muchos dichos de Jests, que no estdn en Mc,
y que proceden de una hipotética fuente QQ, que ambos conocieron.
El inconveniente de esta explicacién es que cuenta con relaciones
puramente literarias, como si los evangelistas trabajasen encerrados
en escritorios llenos de documentos escritos. Pero sabemos que la
realidad no fue asi.

El evangelio de Marcos conocié una existencia oral, a lo largo de
la cual se fue modificando y, con toda probabilidad, generando ver-
siones algo diferentes. La puesta por escrito de Mg, al principio para
ayudar a la representacién oral, conocerfa también versiones diversas,
lo que se puede rastrear a partir del texto actual. Mt y Lc dependen
de Mc —en esto se puede estar de acuerdo con la teorfa de las dos
fuentes— pero pudieron conocer versiones algo diferentes de Mc vy,
sobre todo, les llegaria el texto de su predecesor en versiones orales,
no solo por escrito. Algo similar sucederia con la fuente Q. Es un
anacronismo imaginarla como un texto fijo al que tuvieron acceso
Mty Lc. Con toda probabilidad habria versiones diferentes de textos
escritos de Q, pero es que ademds hay que contar con la tradicién
oral, que estaba bien viva, de los dichos recogidos en Q. Esta in-
terdependencia entre textos escritos y tradiciones orales ayuda a
comprender la complejidad de las relaciones existentes entre los
evangelistas y proporciona una visién mucho mds realista de las co-
munidades de la segunda generacién —plurales, dindmicas, sin con-
trol centralizado alguno, con necesidad de recuperar la vida de Jesus,
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pero acometiendo esta tarea de forma distinta y, de alguna manera,
en competencia— en el momento clave en que surgen los evangelios.

A continuacién presento cada uno de los evangelios sindpticos
inscribiéndolos en el proceso de formacién del cristianismo vy, por
ello, presto una atencién preferente a la situacién contextual de ca-
da uno de ellos —consciente de la dificultad que entrafia pasar de un
texto a su contexto social y del cardcter hipotético de las afirmacio-
nes a este respecto— asi como a sus especificidades y a su relacién con
otras lineas cristianas.

3. El evangelio de Marcos?

El primer evangelio y su cardcter narrativo

Marcos es probablemente el primer relato completo sobre la vida
y el mensaje de Jesus; el primero entre los textos que se denominan
«evangelios». Ciertamente es el evangelio candnico mds antiguo. Por
eso al explicar, en el apartado anterior, el paso de la oralidad a la es-
critura he hablado de la génesis del evangelio de Marcos. El objetivo
de esta obra es recuperar la historia de Jesds en un momento en que
por el paso del tiempo y la muerte de los testigos de la primera hora
se corria el peligro de perder su memoria. Lo que estd en juego es la
vinculacién con el Jesus terreno por parte de comunidades que te-
nfan muy viva la fe en el Hijo de Dios Resucitado. El hecho de que
se escribiese una biograffa de Jesds pone de relieve que la persona de
Jests va adquiriendo una importancia creciente entre sus dlsc1pulos
pospascuales. El evangelio de Marcos destaca por su potente cardcter
narrativo ya que se centra en la persona de Jesus, en su ministerio, en
la evolucién de las reacciones diversas que suscita, y desemboca en la
pasién y en la cruz, mientras que su contenido discursivo o doctrinal
es relativamente escaso (solo hay dos discursos de Jesus: las pardbolas
del capitulo 4 y el sermén escatolégico del 13).

«Evangelio» es una expresién cristiana muy antigua —se encuen-
tra en Pablo y, quizd, ya antes— para designar la oferta de salvacién
de Dios en Jesucristo. Mc amplia este concepto: el evangelio, que se

2 Rudolf Pesch, Das Markusevangelium I Teil~II Teil, Herder, Friburgo 1977; Joa-
chim Gnilka, £/ Evangelio segiin San Marcos, Vol. I-Vol. II, Sigueme, Salamanca 1986;
Camille Focant, Lévangile selon Marc, Cerf, Paris 2004; Joel Marcus, Mark 1-8. Mark
8-16, Yale University Press, New Haven y Londres 2009; Adela Y. Collins, Mark, For-
tress, Minneapolis 2007.
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predica en la Iglesia y que estd centrado en Jesucristo resucitado, co-
mienza con la predicacién de Juan Bautista e incluye la vida de Je-
sus. Asi hay que entender el versiculo inicial de su obra: «Comienzo
del Evangelio de Jestis Mesfas ¢ Hijo de Dios». No es que Mc esté
llamando «evangelio» a su obra escrita. Este primer versiculo prepa-
ra al lector para un relato que desarrolla la revelacién progresiva de
Jestis como Mesias e Hijo de Dios. Tras un prélogo riquisimo, en el
que se presenta el misterio profundo de Jests a la luz de la fe de mo-
do que el lector posee desde el inicio una informacién privilegiada
(1,1-15), la primer parte (1,16-26) se puede dividir en tres seccio-
nes, cada una de las cuales empieza con una escena de Jesus con sus
discipulos (1,16-20; 3,13-19; 6,6b-13) y termina con una incom-
prensién creciente (3,6 los adversarios; 6,1-6a la gente de su pueblo;
8,14-21 sus propios discipulos). La pregunta por «quién es Jestis» se
plantea una y otra vez (1,27; 4,41; 6,1-3).

La escena de Jesus y sus discipulos en la regién de Cesaréa de Fili-
po (8,27-38), llena de tensién narrativa y de relaciones literarias inter-
nas, ocupa un lugar central en el relato. Confluye aqui toda la temdtica
precedente sobre la personalidad de Jests y la trama va a experimentar
un giro decisivo. Pedro confiesa a Jests e inmediatamente le reprende.
Jests impone enérgicamente silencio sobre su mesianismo confesado
por Pedro y habla claramente de «su camino», que le conduce a Jeru-
salén, es decir a la pasién y a la cruz. En efecto, la seccién 8,27-10,52
es una instruccién sobre el camino de la cruz (la palabra «camino» apa-
rece en el versiculo inicial y en el final). Estd jalonada por los tres anun-
cios de la pasién (8,31; 9,31; 10,33-34), que encuentran siempre la in-
comprension total de los discipulos, a la que responde Jests con un
esfuerzo catequético sobre el sentido de la cruz (8,37-38; 9,32-37;
10,35-45). No se observa ningtin avance en la comprensién de los dis-
cipulos, que «tienen los pensamientos de los hombres y no los de
Dios». Lo que estd en juego es la comprensién del mesianismo de Je-
sus, es decir el camino de la cruz. El hilo cristolégico central del rela-
to tiene una consecuencia eclesioldgica inseparable: el camino de los
discipulos no puede ser diferente al del Maestro. El ciego de Jericd, al
que se le abren los ojos y sigue a Jesds por el camino (10,52) justo
cuando va a entrar en Jerusalén, es el representante del verdadero dis-
cipulo que comprende y se identifica con Jesus.

El relato continta con la entrada de Jesus en Jerusalén y los acon-
tecimientos de la dltima semana. Los cuatro primeros dias tienen lugar
una serie de didlogos de Jests con representantes de diversos grupos ju-
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dios, de un marcado tono conflictivo. El detonante es el signo decisivo
de la expulsién de los vendedores del Templo. La autoridad de Jesus
sorprende, las autoridades y los eruditos le piden cuentas de ella, mien-
tras que el pueblo le ve con simpatia y le considera un profeta (11,32-
33; 12,12. 17b. 37b). Al final Jests anuncia la destruccién del Templo
y previene a sus discipulos sobre las dificultades que les esperan (capi-
tulo 13). La conflictividad suscitada por Jestis desemboca en el relato
de la pasién, extraordinariamente largo y minucioso (capitulos 14 y 15)
si lo comparamos con la forma como se ha contado el resto de su vida.
Por supuesto es un relato teologizado, sobre todo mediante el recurso
de poner a Jesus a la luz de los textos del Antiguo Testamento sobre el
justo sufriente y el Siervo de Yahvé. Es notable que la fe no lleve ni al
olvido del final vergonzoso y fracasado de Jests ni a la idealizacién de
los recuerdos. La mds primitiva fe y teologfa cristiana no eludian el ca-
ricter escandaloso de la cruz, lo presentaban como desenlace de la vida
histérica de Jests y descubrian en ella un sentido teoldgico. El hilo cris-
tolégico de todo el evangelio culmina en dos episodios de la pasién.

El primero, 14,62, tiene especial solemnidad. Jesis comparece
ante el sanedrin en pleno como acusado y es interrogado por el su-
mo sacerdote sobre su dignidad. Y precisamente ahora, cuando se
encuentra en la situacién mds postrada y humillada, reivindica su
dignidad m4s alta como Hijo del Hombre, Mesias ¢ Hijo de Dios:
«Veréis al Hijo del Hombre sentado a la derecha del Poder y vinien-
do con las nubes del cielo». Se pone en boca de Jests una elevada
confesion de fe de la iglesia primitiva, que combina dos textos cris-
tolégicos claves, el Salmo 110, 1 y Daniel 7,13. Jests afirma clara-
mente su dignidad cuando no cabe ninguna tergiversacién triunfa-
lista de su mesianismo. Pero la narracién continda y culmina con la
muerte de Jests, a la que siguen dos signos decisivos: la rasgadura
del velo del Templo de arriba abajo (15,38) y la confesién del cen-
turién de Jestis como Hijo de Dios (15,39). Es la primera vez que
un ser humano —pagano y, ademds, centurién romano— realiza tal
confesién. Mc quiere conducir al lector hasta este punto: solo se le
puede confesar en verdad a Jestis como Hijo de Dios a los pies de la
cruz. Pero la cruz es la consecuencia y el desemboque de su estilo de
vida, la consecuencia del conflicto creciente creado por una vida que
expresa la novedad del Reino de Dios. Es decir, solo se puede con-
fesar al Resucitado cuando se le ha seguido al Crucificado.

Nos encontramos con el elemento central, tanto desde el punto de
vista literario como teolégico, del evangelio de Marcos. Para este evan-
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gelista recuperar las tradiciones sobre el Jests terreno y organizarlas co-
mo una vida de Jests implica reivindicar la cruz, quizd porque su
comunidad, con el paso del tiempo y el anhelo de un Salvador celeste,
tenfan peligro de olvidarla. Este tema se aclara ain més cuando se tie-
ne en cuenta el llamado y bien conocido «secreto mesidnico» de Mc,
que, en el fondo, es un recurso literario y teoldgico. En efecto, Jests
impone silencio a los espiritus impuros, no porque dijesen falsedades,
sino precisamente «porque le conocfan» (1,34; 3,12); los que son cu-
rados tampoco deben decir nada (1,44; 5,43; 7,33; 8,23. 26); pide a
sus discipulos que callen cuando parece que vislumbran su dignidad
(8,305 9,9). Es claro que se trata de un recurso de Mc: solo a la luz de
la cruz se puede confesar a Jestis como Mesias e Hijo de Dios (1,1). To-
da la obra pretende llevar al lector al lugar desde el que debe realizarse
la confesién que se proclama en el versiculo inicial. El relato marcano,
escrito sin duda a la luz de la fe pascual, tiene como objetivo hacer his-
téricamente plausible y teolégicamente comprensible la cruz de Jests.

La trama narrativa de Mc?%, como he dicho reiteradamente, tie-
ne un hilo central, la manifestacién progresiva de Jestis como Hijo
de Dios crucificado, que encuentra dos oposiciones crecientes, de
origen diferente y que confieren al relato un cardcter fuertemente
conflictivo. En unas secciones predomina la incomprensién de los
discipulos y en otras la oposicién de las autoridades. Al final, mien-
tras unos le matan, los otros le abandonan. En los discipulos no se
observa ningtin progreso en su comprensién de Jesus. En las autori-
dades la oposicién crece hasta hacerse mortal. Sin duda, la aristo-
cracia sacerdotal judia y la autoridad imperial romana tenfan razo-
nes para ver en el anuncio de Jesus y en el eco popular que suscitaba
un desafio peligroso. Todo esto estd, hasta cierto punto exagerado
(en el caso de la oposicién de los fariseos) u ocultado (en el caso de
los romanos) en el actual relato marcano. El conflicto con el Impe-
rio, por razones obvias (estaba muy reciente la guerra judia, el peli-
gro de persecucién era continuo, aquellas pequefias comunidades se
jugaban la posibilidad de sobrevivir) estd notablemente difuminado,
aunque la presencia ineludible de la cruz sea mds que elocuente.
Pero al leer a Marcos conviene no perder de vista lo que enseguida
diremos sobre el lenguaje cifrado de los grupos marginales para cap-
tar la conflictividad latente en su relato.

2 David Rhoads, Joanna Dewey y Donald Michie, Marcos como relato: introduc-
cion a la narrativa de un evangelio, Sigueme, Salamanca 2002.
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b. Trayectoria petrina y contacto con la tradicién paulina

Como ya he sefialado mds arriba, Mc es una obra de sintesis,
que adna, bajo la forma de una bios/vita de Jests, tradiciones so-
bre él muy diversas por su género y teologia. Pero creo que se
puede decir que la tradicién narrativa representada por Mc y tam-
bién por los otros dos sinépticos se inscribe en lo que —dentro de
la pluralidad de corrientes cristianas de la segunda generacién— se
puede denominar «trayectoria petrina»®. El papel de Pedro en
Mc es especialmente relevante. Se le menciona muchas mis veces
(25) que a los demds discipulos. Es el primer llamado (1,16), Je-
sds visita su casa (1,29), los discipulos son «Simén y los que esta-
ban con él» (1,36), ocupa el primer lugar en la lista de los Doce
(3,16) y goza de una especial cercania a Jests (5,37; 9,2; 13,3), es
portavoz del grupo (8,29), pero no se ocultan sus tergiversaciones
y flaquezas (8,32; 14,37; 14,66-72). El texto de 16,7 («Id y decid
a sus discipulos y a Pedro...») sitda al final del evangelio el nom-
bre del discipulo que ha sido mencionado al principio: es una in-
clusién, mediante la cual el evangelista subraya la importancia de

Pedro *.

Es inevitable relacionar esta importancia de Pedro en el relato
marcano con el hecho de que la tradicién considere que el testimo-
nio de este discipulo estd detrds del evangelio de Marcos. Es la fa-
mosa cita de Papias, transmitida por Eusebio de Cesaréa en su His-
toria Eclesidstica, sobre la que luego volveremos:

El Presbitero decia esto: Marcos, intérprete que fue de Pedro, puso
cuidadosamente por escrito, aunque no con orden, cuanto recordaba de
lo que el Sefior habia dicho y hecho .

Pero en la obra de Mc se constata también un acercamiento no-
table a la teologia que descubrimos en las cartas de Pablo . Si el cen-

? Martin Hengel, Studies in the Gospel of Mark, SCM Press, Londres 1985, p. 58:
«Los relatos de Jests como evangelios, sobre todo los Sindpticos, en primer lugar Mc
y, de forma secundaria Mt y Lc, que dependen de €, podrian depender en cierto gra-
do de la tradicién petrina, y constituir de esta forma el tercer corpus significativo del
NT, junto al corpus paulino y al corpus jodnico».

* Martin Hengel, 6p. cit., p. 51.

> 111, 39, 15.

2 Joel Marcus, «Mark — Interpreter of Pauly, V75 46 (2000) 473-487; id., Mark
1-8. 73-75; David G. Horrell, «“Becoming Christian”. Solidifying Christian Identity
and Content, en Anthony J. Blasi, Jean Duhame, Paul-André Turcotte (eds.), Hand-
book of Early Christianity. Social Science Approaches, Altamira Press, Walnut Creek
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tro de la teologia de Pablo estd constituido por el misterio pascual,
la muerte en cruz de Jesus y la resurreccién, en Mc encontramos un
hilo narrativo directo y sin digresiones que explicita este misterio
con un énfasis especial en la muerte en cruz, como Pablo. En Pablo
la muerte de Jesus es presentada como un acontecimiento apocalip-
tico y con un valor expiatorio y lo mismo se encuentra en Mc (va-
lor expiatorio: 10.45; 14,24; cardcter apocaliptico: 15,33-38). En
ambos se dice que Jests vino primero (préton) para los judios, pero
también para los gentiles (Mc 7,27-29; Rom 1.16; Rom 11). Tam-
bién en ambos se denomina «evangelio» al mensaje de Jests, que se
convierte en un aspecto caracteristico de Mc respecto a los otros Si-
népticos”. Las expresiones de Mc 7,14 y Rom 14,20 son sorpren-
dentemente parecidas.

Mc escribe en un ambiente al que han llegado las influencias
paulinas, pero no pertenece a la escuela paulina hegeménica como
los autores de Colosenses y Efesios y las Pastorales. Mds bien se di-
ferencia notablemente de ellos®. Hay muchos testimonios de la
confrontacién de las tradiciones petrinas y paulinas, que pueden es-
tar continuando el distanciamiento histérico que existié entre Pedro
y Pablo, pero en Mc encontramos un proyecto teolégico que pre-
tende acercarlos y reconciliarlos.

2002, p. 323; Frangois Vouga, «Das Markusevangelium als literarisches Werk: Eine
Weiterentwicklung des paulinischen Evangeliums? Uberlegungen zur Problematik
Schriftlichkeit/Miindlichkeit», Wort und Dienst 23 (1995) 109-124; Martin Werner,
Der Einfluss paulinischer Theologie im Markusevangelium. Eine Studie zur neutestamen-
tliche Theologie, Topelmann, Giessen 1923, considera que las semejanzas que pueden
encontrarse entre Marcos y Pablo proceden del patrimonio cristiano comun, pero que
no hay ninguna relacién especial entre ambos.

7 Willi Marxsen, Der Evangelist Markus, Vandenhoeck & Ruprecht, Gotinga
1959, pp. 77-100.

 En el capitulo posterior de este libro se estudian los cédigos domésticos de Col
3,18-4,4 y Ef 5,21-6,9, en los que se asume el orden patriarcal de la casa e, incluso, se
le legitima teolégicamente, aunque también se procura suavizarlo un tanto. En cam-
bio en Mc 10,1-45 el evangelista revierte radicalmente las relaciones de la casa pa-
triarcal, cada una de las cuales va examinado («paterfamilias» con la mujer, 10,1-12,
con los nifios, 10,13-16, con los esclavos, 10,41-45; la «cuestién pecuniaria», que al
decir de Aristdteles era una de las cuatro relaciones claves de la casa, cf. Politica 1253b,
también se examina en 10,17-31). Cf. Warren Carter, Households and Discipleship: A
Study of Matthew 19-20, Sheffield Academic Press, Sheffield 1994. Mc recupera las
tradiciones sobre Jests y, con ellas, la radicalidad de los valores alternativos del Reino
de Dios. Es interesante observar que mientras en Col y Ef encontramos la postura mds
acomodaticia de un proceso de institucionalizacién, en Mc, escrito pricticamente
contempordneo, encontramos la recuperacién de los principios carisméticos y social-
mente muy criticos.
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La comunidad de Marcos

Ya he sefialado que es una tarea muy delicada deducir de un tex-
to literario el contexto social en el que surge, pero hay que afrontar-
la ineludiblemente en un estudio de los origenes del cristianismo.
Tenemos que situar los textos en el proceso de formacién del cris-
tianismo. Por otra parte, el contexto social de un texto proyecta una
luz que enriquece enormemente su conocimiento.

Marcos escribe para una comunidad de procedencia pagana fun-
damentalmente, aunque también habria miembros procedentes del
judaismo. Por eso explica las costumbres judias (7,3-4) y en su obra
no tienen mucho relieve las cuestiones tipicamente judias. La aper-
tura a los gentiles no ofrece problemas, estd clara y la misién es le-
gitimada por recurso a la vida de Jesas (5,19-20). Es una comuni-
dad marginal, como todas las de la segunda generacién, que se
diferencian por la forma como gestionan esta situacion social. Una
comunidad marginal, que no es lo mismo que marginada, se carac-
teriza por no compartir los valores hegemdnicos de su sociedad, por
no identificarse con «el centro», pero tampoco opta por huir fisica-
mente (como los qumranitas que rompieron con la jerarquia judia
de su tiempo y se instalaron en el desierto de Judd) ni por encerrar-
se como un gueto impermeable (como algunos grupos gndsticos,
que querfan salvaguardar su superioridad intelectual y moral).

Una comunidad marginalvive en la frontera, en los mdrgenes de
su sociedad, ni se integra, ni se evade, ni se encierra, porque presen-
ta unos valores alternativos y no renuncia a influir y cambiar la so-
ciedad. Los grupos marginales, para evitar el choque frontal con el
centro y para mantener su identidad fronteriza, suelen utilizar un
lenguaje cifrado que pasa desapercibido a la mentalidad dominante,
pero que estd lleno de evocaciones y repercusiones para los miem-
bros de la propia comunidad; disimulan ante los de fuera, pero los
de dentro captan el sentido critico”. Es una comunidad perseguida
o, al menos, que cuenta con la posibilidad de serlo y la ha sufrido
muy recientemente (10,30; 4,16-17; 13,9-13).

;De dénde procede Mc? La opinién tradicional sitda este evange-
lio en Roma y el argumento principal parte de la tradicién de Pa-
pfas, recogida mds arriba, segtn la cual «Marcos fue el intérprete
de Pedro». Este autor no menciona el lugar en que Mc escribe, pero de

» James C. Scott, Los dominados y el arte de la resistencia, Txalaparta, Tafalla 2003.
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su relacién con Pedro en Roma, afirmada en la tradicién (1 Pe 5,13)
se ha deducido que el evangelio procede de esta ciudad®. Pero Pe-
dro estuvo en otras localidades y su vinculacién con Marcos pudo
realizarse también fuera de Roma. A favor de esta ciudad suelen ci-
tarse los latinismos que se creen descubrir en Mc. Sin embargo ac-
tualmente va predominando la opinién que sitta el origen de este
evangelio en Siria?, sin duda un lugar mds adecuado para la prime-
ra gran recopilacién de las tradiciones de Jests y donde podian estar
especialmente vivos los recuerdos de la guerra judia que, como ve-
remos, se reflejan en la obra marcana.

En la discusién sobre el lugar de Mc debemos tener presente la
explicacién que antes hemos dado sobre cémo se originé este relato.
Con toda probabilidad no surgié como obra escrita y acabada de una
vez. Se narraba oralmente y asi se fue perfeccionando la trama, ha-
ciéndose mds complejas las relaciones internas y enriqueciéndose el
conjunto. El relato oral gozaba de una cierta flexibilidad en funcién
del auditorio. Su puesta por escrito le confirié al relato una mayor es-
tabilidad y fijeza, pero no era ain un texto cerrado ni mucho menos
candnico. Andlogamente a lo que sucedia con las versiones orales, el
texto escrito gozaba de una cierta fluidez. Planteadas asi las cosas es
perfectamente plausible que Mc se fraguase en Siria y que alli se hi-
ciese una primera redaccién escrita. Pero la comunicacién entre las
iglesias era muy intensa y la obra marcana pronto llegé a Roma, don-
de pudo tener una especial acogida y experimentar una reelaboracién
en su uso en ese nuevo contexto. Se explica asf la presencia de lati-
nismos. La relacién de este evangelio con Pedro y con la Iglesia de
Roma contribuyé a prestigiarlo y, quizd por eso sobrevivié a pesar
de que los evangelios posteriores de Mt y Lc asumieron prictica-
mente todo su material y pretendieron probablemente superarle*

% Irineo, Adv. Haer. 3, 1, 1; Clemente de Alejandria, segtin Eusebio HE VI, 14,6.

3 Joel Marcus, Mark 1-8, 31-36, que observa que Siria era una regién predomi-
nantemente gentil y 4rea de influencia paulina; es la opinién por la que también se in-
clina en su comentario Adela Y. Collins, 7-10. Leif E. Vaage, «El evangelio de Mar-
cos: una interpretacion ideoldgica particular dentro de los cristianismos originarios de
Siria-Palestina», Ribla 29 (1998) 10-30.

% Varias veces se ha defendido la existencia de redacciones sucesivas del evangelio
de Marcos. Puede verse Marie-Emile Boismard, ZEvangile de Mare. Sa préhistoire, Ga-
balda, Paris 1994 y Josep Rius-Camps, El evangelio de Marcos: etapas de su redaccion,
Verbo Divino, Estella 2008. Estos dos autores se basan en concienzudos anilisis lite-
rarios. Boismard no se plantea la localizacién de las versiones sucesivas, pero Rius-
Camps considera que hubo una primera redaccién jerosolimitana, una refundicién a
partir de Chipre y una redaccién final en Roma o Alejandria. Los autores partidarios
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Mec y la segunda generacion cristiana. Con Mc hace su aparicién en
el proceso formativo del cristianismo una obra literaria original y no-
vedosa, que responde a las necesidades que se plantean en la segunda
generacién. El capitulo 13 es un observatorio privilegiado sobre las
circunstancias en que se encuentra la comunidad de Mc y, concreta-
mente, para la datacién de la obra. En este punto tenemos que redo-
blar las cautelas requeridas siempre que intentamos pasar de un texto
a su contexto social. Las persecuciones de 13,9-14 reflejan situaciones
que se dieron con frecuencia en los albores de la segunda generacién
y no hay razén para relacionarlas necesariamente con Roma y Ne-
rén®. Las referencias a los acontecimientos de la guerra judia en el
resto del capitulo son claras. Las discrepancias de los autores radican
en si el texto predice lo que va a suceder o si lo estd escribiendo mien-
tras acontece o si lo relata una vez que ya ha sucedido. En todo caso
el evangelio se sittia entre los anos 66-72. Dado que lo mds obvio es
interpretar 13,2 («No quedard piedra sobre piedra que no sea derrui-
da») de la destruccién del Templo por los romanos en la guerra ju-
dia*, lo mds probable es datar la redaccién final del evangelio poco
después del afio 70. El tiempo mismo de la guerra parece poco pro-
picio para la redaccién de textos. La opcién propuesta, ademds, ex-

de la autenticidad del Evangelio Secreto de Marcos defienden necesariamente la exis-
tencia de redacciones diversas de Mc, aunque difieren en la forma de entender la re-
lacién entre la versién actual y la que supuestamente contentia las afiadiduras del men-
cionado Evangelio Secreto de Marcos. Informa con claridad sobre este asunto Joel
Marcus, Mark 1-8, 47-51. Sobre el Evangelio Secreto de Marcos, su supuesto descu-
brimiento, su contenido y los interrogantes que plantea Hans-Josef Klauck, Los evan-
gelios apdcrifos, Sal Terrae, Santander 2006, pp. 57-61. Craig A. Evans, £/ Jesiis defor-
mado, Sal Terrae, Santander 2007, pp. 94-97, considera que este evangelio, la historia
de cuyo descubrimiento y publicacién ciertamente estéd llena de incégnitas, es un frau-
de. Una obra decisiva en la investigacién moderna sobre los evangelios es la de Hel-
mut Késter, Ancient Christian Gospels, Trinity Press International, Harrisburg 1990,
que ha ¢jercido una influencia enorme sobre todo en el mundo anglosajén. Este autor
admite la autenticidad del Evangelio Secreto de Marcos y explica su relacién con el
texto actual de Mc en las pp. 289-302 de la obra citada. Quien primero defendié la
existencia del Evangelio Secreto de Marcos, supuestamente descubierto por él en el
monasterio ortodoxo de Mar Saba, en el desierto de Judd, es Morton Smith que tiene
dos publicaciones al respecto: Clement of Alexandria and a Secret Gospel of Mark, Har-
vard University Press, Cambridge 1973 (estudio cientifico) y The Secrer Gospel: The
Discovery and Interpretation of the Secret Gospel According to Mark, Nueva York 1973.

 Asf piensan muchos autores baséndose en Técito, Annales 15,44. Es la opinién
de un autor tan notable como Martin Hengel, Studies..., pp. 21-28.

3 Asf opina Rudolph Pesch, ép. cit., p. 272, que cita el texto de Flavio Josefo se-
gtn el cual «César ordené que toda la ciudad y el Templo fuesen destruidos» (Bel.
VII, 1.1). Puede verse la obra especifica de Rudolph Pesch sobre este capitulo: Naher-
wartungen. Tradition und Redaktion in Mk 13, Patmos, Diisseldorf 1968.
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plica de forma coherente los datos mds importantes del resto del ca-
pitulo. «La abominacién de la desolacién erigida donde no debe»
(13,14) alude a la profanacién del Templo (cf. Dan 9,27; 11,31;
12,11; 1 Mac 1,54) por los romanos®. La huida a los montes
(13,14a) puede referirse a la emigracién a Pella, en la montafa de
Transjordania, de los cristianos de Jerusalén durante la guerra judia,
de la que habla la tradicién®. Por tratarse de una ciudad helenistica
de la Decépolis tenia que ser un lugar atractivo para los Judeocrlstla—
nos helenistas que, con toda probabilidad, serfan la mayoria de los
que buscaron refugio en ella. Por otra parte, el que fuera conocida co-
mo una ciudad no judia la convertia en lugar de refugio seguro en la
guerra de los romanos contra los judios®. La advertencia contra los
profetas y mesfas falsos (13,6.21-22) sale al paso de quienes con sus
ensofiaciones religiosas embaucaron al pueblo y le condujeron a la ca-
téstrofe de una guerra suicida.

El tema del autor recobra en el estudio de los origenes del cris-
tianismo un interés que no tiene si se trata de un mero conoci-
miento literario o teoldgico. La tradicién, cuyo primer testigo es el
ya citado de Papias, atribuye este evangelio a Marcos y lo hace de
forma undnime. El texto mismo de la obra no ofrece datos directos
sobre la personalidad del autor y aunque este no pusiese titulo pare-
ce que los copistas la atribuyen a Mc desde el inicio («Evangelio se-
gin Marcos»). En el NT es conocido un personaje de mediana im-
portancia, residente en Jerusalén, que tiene un nombre hebreo y
otro griego o romano: Juan Marcos*. Primo de Bernabé (Col 4,10),

% Hay quienes creen que se refiere a la ocupacién del Templo por un grupo de
celotes, al mando de Eleazar, con la pretensién de purificarlo y que permanecieron alli
hasta el afio 70: es la opinién que defiende Joel Marcus en el lugar correspondiente de
su comentario. Rudolph Pesch hace un elenco de las diversas opiniones que han exis-
tido sobre este punto. En la primitiva versién tradicional del discurso pudo referirse
al intento de Caligula de introducir su estatua en el Templo de Jerusalén, cf. Gerd Theis-
sen, Colorido local 7y contexto histdrico en los ewmge/z'os. Una contribucion a la historia de
la tradicién sindptica, Sigueme, Salamanca 1997, pp. 145-187.

3 Eusebio, HE 111, 5,2-3; Epifanio, Haer. 29, 7. La historicidad de esta huida a
Pella es muy controvertida. En contra Samuel George E Brandon, 7he Fall of Jerusa-
lem and the Christian Church, Londres 1951, pp. 168-173. La defienden, entre otros,
Sidney Sowers, «The Circumstances and Recollection of the Pella Flight», 722 5
(1970) 305-320, y Vicky Balabanski, Eschatology in the Making: Mark, Matthew and
the Didache, Cambridge University Press, Cambridge 1997.

7 Robert M. Smith, «Pella», ABD, t. V, 218-221.

% [6annés deriva del hebero Yohanan. El nombre romano Marcos era de uso co-
mun entre los grecohablantes desde el tiempo de Augusto. Cf. Adela Y. Collins, 6p.
cit., p. 5, nota 22.
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acompané a este y a Pablo en el primer viaje misionero (Hch 12,25),
pero pronto se separd y regresé a Jerusalén (13,13). Segin Hechos,
Bernabé y Pablo se separaron a cuenta de Marcos, porque el prime-
ro querfa que les acompanara en el siguiente viaje, pero el segundo
no estaba dispuesto a aceptarlo (15,37-39). Sin embargo en Flm 24
Pablo le designa «colaborador» suyo, dato del que se hace eco la tra-
dicién paulina (Col 4,10; 2 Tim 4,11). En 1 Pe 5,13 aparece estre-
chamente vinculado a Pedro.

Su parentesco con Bernabé (que podria ser de Chipre: Hch 4,36)
y su nombre compuesto indican que Marcos pertenecia al grupo de
los helenistas, el sector mds creativo del cristianismo de los origenes.
Su mayor cercania, en un primer momento, a Bernabé que a Pablo
puede indicar el cardcter moderado de su judeocristianismo helenista
(cf. Hch 15,37-39 y Gal 2,11-14). La vinculacién que la tradicién es-
tablece con Pedro y también con Pablo, asi como su origen étnico y
la localizacién de su actividad, hacen que la atribucién del evangelio
a Marcos resulte verosimil. Puestos a inventarse una autoria que legi-
timase la obra, lo normal hubiese sido recurrir a un personaje més fa-
moso. Por otra parte, pensar en un Marcos desconocido y diferente al
mismo que lleva este nombre en el NT carece de toda justificacién.

4. El evangelio de Mateo®

a. Mateo como «reescritura» de Marcos

El evangelio de Mateo asume el de Mc y pretende completarlo
con tres afadiduras fundamentales: con dos capitulos previos, en los
que habla de los origenes de Jesus y los primeros acontecimientos de
su vida; al final introduce un relato de aparicién de Jesds Resucitado
a las mujeres (28,9-10) y otro, muy solemne, a los once discipulos
(28,16-20); inserta el material discursivo de la fuente Q con la parti-
cularidad de que lo agrupa, con otros materiales, para formar cinco
grandes discursos de cardcter temdtico (capitulos 5-7 proclamacién
del Reino de los Cielo y sus exigencias; 10, los discipulos contindan
la misién de Jesus al servicio del Reino de los Cielos; 13, la naturale-

% Ulrich Luz, El Evangelio segiin san Mateo, vols. I-1V, Sigueme, Salamanca 1993-
2005; William D. Davies y Dale C. Allison, The Gospel according to Saint Matthew,
vols. I-I1I, Clark, Edimburgo 1988-1997; Rafael Aguirre, «Evangelio segin san Ma-
teo», en Rafael Aguirre Monasterio y Antonio Rodriguez Carmona, Evangelios sindp-
ticos y Hechos de los Apdstoles, Verbo Divino, Estella 2003, pp. 191-276.
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za del Reino de los Cielos por medio de pardbolas; 18, la vida de la
comunidad que acepta el Reino de los Cielos; 23-25, la espera de
la manifestacién definitiva del Reino de los Cielos). Tiene también
Mateo algunas tradiciones propias, entre las que sobresalen las que
podriamos llamar «petrinas» (14,28-33; 16,17-19; 17,24-27).

Mt destaca por sus discursos, muy bien ordenados y sistemdticos,
cada uno de los cuales termina con la misma frase redaccional («cuan-
do acabd Jesus estos discursos»: 7,28; 11,15 13,52; 19,1; 26,1), pero su
obra es fundamentalmente narrativa. En efecto, es la obra marcana el
cafamazo fundamental que sigue y al que incorpora todas las otras
aportaciones. No omite pricticamente nada de Mc y asume su mate-
ria con una curiosa disparidad: hasta el final de Mt 13 modifica pro-
fundamente el orden de Mc 1-6,13, pero a partir del capitulo 14 sigue
fielmente el orden de Mc, obviamente insertando otros materiales.

Mt es mds extenso y rico doctrinalmente que Mc, pero esto mismo
contribuye a que su hilo narrativo sea menos vigoroso. Su estilo es me-
nos vivo (no hay méds que comparar Mc 5,1-20 con Mt 8,28-34) y la
tensién retdrica estd notablemente atenuada: la confesién creyente no
se reserva para los pies de la cruz, como en Mc 15,39, sino que los dis-
cipulos la realizan ya antes (14,33; 16,16). Mt adopta una actitud de
gran respeto ante el texto de Mc y, ademds de completarlo, trata tam-
bién de actualizarlo para una comunidad con problemas muy diferen-
tes, como tendremos ocasién de ver. En el judaismo hay toda una lite-
ratura parabiblica, que glosa y actualiza los textos bésicos de la Biblia
(Jubileos, Génesis Apdcrifo, Liber Antiquitatum del pseudo Filén). Mateo
realiza una tarea similar, pero considera como su texto basico a Mc e in-
tenta completarlo y actualizarlo. Para ello recurre, como veremos, de
forma abundante y peculiar al AT. Pero, contra lo que algunos han sos-
tenido, Mt no hace un derds* del AT, sino que se sirve de él subsidia-
riamente para reinterpretar su texto bdsico, el evangelio de Marcos*

Ulrich Luz, uno de los mejores especialistas en Mt de nuestro
tiempo, suele hablar de la «transparencia de su evangelio»; quiere de-
cir que se trasluce en su texto las preocupaciones de su comunidad
y el afin del evangelista por responder a ellas. Es una de las razones

™ Por «derds» se entiende la peculiar hermenéutica judia que, con una serie de téc-
nicas precisas, busca los sentidos escondidos de los textos de la Escritura que sirven
para actualizarlos en el presente

“ Ulrich Luz, Studies in Matthew, Eerdmans, Cambridge 2005, 30-34; Samuel
Byrskog, «A New Quest for the Sitz im Leben. Social Memory, the Jesus Tradition and
the Gospel of Matthew», VTS 52(2006) 319-336.
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por las que a Mateo se le llama «el evangelio eclesial»*?. Esta carac-
teristica se detecta, sobre todo, en las palabras de Jests, de modo que
los discursos del evangelio son verdaderas ventanas abiertas sobre la
comunidad. El afén doctrinal es central en Mt. Vefamos que para
Mc no se podia proclamar al Hijo de Dios resucitado sin seguir has-
ta el final a Jesus crucificado. Mateo afiade que seguir a Jests impli-
ca cumplir las ensenanzas del Jesus terrestre. Al final del evangelio,
el Sefior glorificado no ensefia nada nuevo, sino que declara la vali-
dez permanente de las ensefianzas del Jesds terrestre, que Mt cuida-
dosamente ha recogido en sus cinco discursos: «... ensefidndoles a
guardar todo lo que yo os he mandado» (28,20).

Veifamos que en Mc hay tres hilos que se combinan y entretejen
para construir el texto: el cristolégico, el conflictivo con sus discipu-
los y el conflictivo con las autoridades. En Mt los tres se conservan,
pero con matices propios. La cristologia mateana es més elevada que
la marcana, pero su presentacién narrativa, como ya he senalado, es
menos vigorosa. También queda atenuado sensiblemente el conflic-
to con los discipulos, que comprenden, entre enormes dudas, algo
de la dignidad de Jests (cf. Mt 14,33 con Mc 6,52 y Mt 8,26 con
Mc 4,40). Es tipico de Mt llamar a los discipulos <hombres de poca
ter, oligopistoi, o sea que algo de fe si tienen, cosa que no aparece en
Mg, pero poca, lo que queda en evidencia en las dificultades: 6,30;
8,26; 14,31; 16,8). En el conflicto con las autoridades, Mt subraya
con mucha fuerza la polémica con los dirigentes judios, elemento so-
bre el que volveremos porque es clave para situar socio-histérica-
mente la obra, mientras que la confrontacién con las autoridades ro-
manas la administra de una forma semejante a como lo hace Mc,
introduciendo més criticas veladas, en la medida que su obra es tam-
bién mds larga®.

b. Trayectoria petrina y contacto critico con la tradicion paulina *

Mc est4 dirigida a unas comunidades fundamentalmente pagano-
cristianas, mientras que Mt es claramente judeocristiano. Por eso, Mt

2 Hay otras dos razones: es el inico evangelista que usa la palabra ekklésia (16,18;
18,18,17) y muestra en su relato el surgimiento de la ekklésia de Jests.

“ Este aspecto ha sido valorizado y bien estudiado por Warren Carter, Marthew
and Empire. Initial Explorations, Trinity Press, Harrisburg 2001.

“ Rafael Aguirre, «La figura de Pedro en el evangelio de Mateo», en Rafael Aguirre y
otros colaboradores, Pedro en la Iglesia primitiva, Verbo Divino, Estella 1991, pp. 43-60.



222 ASI EMPEZO EL CRISTIANISMO

acentuia la vinculacién con la tradicién petrina, mientras que se dis-
tancia de la paulina, y quizd hasta polemiza con la persona de Pablo.

Mt introduce a Pedro en textos de lo que suele llamarse la «tri-
ple tradicién», es decir en los que sigue a Mc, presentdndole casi
siempre como quien se dirige a Jests y recibe sus respuestas en cues-
tiones relativas a la halakd (normas referidas al comportamiento jus-
to en la vida cotidiana): 15,15; 18,21. Sobre todo Mt tiene tres tra-
diciones petrinas en exclusiva. En 14,28-33 Pedro aparece como
prototipo del discipulo, <hombre de poca fe» que cree en el Sefior,
pero que duda y teme cuando llegan las dificultades (cf. con el com-
portamiento del conjunto de los discipulos en 8,23-27). En 17,24-
27 Pedro pregunta a Jesds sobre un tema candente para los judeo-
cristianos: jtienen que pagar el tributo del Templo? La respuesta es
caracteristica de un judeocristianismo abierto, pero moderado: se
afirma la libertad cristiana, pero se opta por plegarse a los conven-
cionalismos judios para evitar conflictos. Tras la confesién de Pedro
en 16,16 (cf. Mc 8,29) introduce el texto petrino mds famoso en los
versiculos 17-19. Me parece claro que aqui Pedro no es simplemen-
te tipo del discipulo®, sino que se afirma algo tnico de él. Jests
promete que va a edificar su ekklésia sobre Pedro/piedra y utiliza a
continuacién dos metaforas, la de las llaves del Reino de los Cielos
y la de atar y desatar. Pedro va a conferir a la ekklésia la capacidad
de resistir a los ataques externos y a las dificultades internas. Una
casa edificada sobre piedra/Pedro puede resistir cualquier vendaval
(7,24-27). ;Cémo hay que interpretar el poder de atar y desatar?
Atendiendo a los demds lugares en que aparece Pedro en Mz, se ve
que es el intérprete autorizado de la tradicién de Jesds. Ha pregun-
tado a Jesds y conoce sus respuestas. «Atar y desatar» implica auto-
ridad y en el contexto mateano tiene un sentido doctrinal, aunque
—como es tipico del judaismo— se trata no de ensefianzas tedricas,
sino que hacen relacién a comportamientos précticos (valor de las
normas de pureza legal, 15,15; regulacién de los conflictos en el
seno de la comunidad y el perdén, en 18,21; obligatoriedad del im-
puesto al Templo, en 17,24-27). La separacién entre el poder doc-
trinal y disciplinar es muy tenue en el judaismo. El texto de Mateo
estd reivindicando la tradicién petrina como la interpretacién au-
téntica de la doctrina de Jests. Sobre ella, un judeocristianismo mo-

® Muchos autores defienden que Pedro en Mateo es solo tipo de los discipulos.
Expone con claridad esta opinién Jack D. Kingsbury, «The Figure of Peter in Mat-
thew’s Gospel as a Theological Problem», /BL 98 (1979) 67-83.
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derado, tiene que basarse la Iglesia para asegurar su unidad. Mds
atin, Mt reivindica la autoridad de Pedro para avalar y legitimar su
obra. Segin Papias, Mc se basaba en el testimonio de Pedro y de ahi
su valor. La vinculacién de Mt con Pedro se descubre en el andlisis
de su mismo texto y no se apoya meramente en un testimonio ex-
terno. Esto le confiere al evangelio de Mateo una personalidad muy
definida dentro de la diversidad de las tradiciones cristianas de la se-
gunda generacién.

:Hay atisbos criticos de la tradicién paulina en el evangelio ju-
deocristiano de Mt? Hay quienes piensan que estd aludido Pablo en
las palabras siguientes: «el que traspase uno de estos mandamientos
mds pequefios y asi lo ensefie a los hombres, serd el més pequefio en
el Reino de los Cielos» (5,19). (Nétese que no le excluye del Reino
de los Cielos; simplemente dice que serd el mds pequefo en él.) Es
posible que el judeocristianismo mateano en nombre de Pedro, esté
polemizando con el paulinismo que declaraba el fin de la Ley.

En Gélatas Pablo afirma que es apdstol «no de parte de los
hombres ni por mediacién de hombre, sino por Jesucristo y Dios
Padre» (1,1), que su evangelio «no es de los hombres», pues no lo
aprendié ni recibié de hombre alguno «sino por revelacién de Je-
sucristo» (1,11-12); Dios revelé su Hijo en Pablo para que evange-
lizase y él no pidié consejo «ni a la carne ni a la sangre» (1,15-18).
Es clara la similitud con Mt: la confesién del Hijo de Dios (16,16)
no le ha sido revelada a Pedro ni por la carne ni por la sangre, sino
por el Padre (16,17), para que sea fundamento de la Iglesia. La
cuestién es compleja literaria e histéricamente, pero es probable
que tenga razén Dupont cuando afirma que Pablo en Gdlatas de-
fiende su apostolado y hace ver que su misién a los gentiles le igua-
la a Pedro y que, por eso, habla de su investidura en términos que
le asemejan a Pedro“. Es decir, Pablo en Gal estd polemizando con
una tradicién muy antigua, que posteriormente recoge y reelabora
el evangelio de Mateo, que da un valor muy especial a la tradicién
petrina. Tras el conflicto de Antioquia (Gal 2,11-14) prevalecié la
postura de Pedro y su tradicién se extendi6 y predominé entre las
Iglesias. Mt 16,16-19 responde a esta situacién en la que la tradi-
cién petrina se afirma contra quienes ain podrian defender la tra-

“ Jacques Dupont, «La revelation du fils de Dieu en faveur de Pierre (Mt 16,17)
et de Paul (Gal 1,16)», RSR 52 (1964) 411-420. También Bernard P. Robinson, «Pe-
ter and his Sucessors: Tradition and Redaction in Matthew 16,17-19», JSNT 21
(1984) 89 con nota 17, piensa que Pablo en Gal presupone la tradicién de Mt 16,17.
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dicién paulina tal como la entendian las cartas a los Gdlatas y la pri-
mera a los Corintios .

c. Situacién social del evangelio de Mateo

Mateo es un evangelio judeocristiano. Se trata, ante todo, de una
caracteristica literaria y teoldgica de la obra. Es el evangelio que més
recurre al AT y destacan las «citas de cumplimiento», que son casi
exclusivamente suyas: la cita viene precedida de una breve reflexién
redaccional en que un determinado acontecimiento de la vida de Je-
sds se pone expresamente en relacién con un texto del AT (1,22-23;
2,5-6; 2,15; 2,17-18; 2,23; 4,14-16; 8,175 12,17-21; 13,35; 21,4-5;
27,9-10). Su deseo de presentar a Jesis como cumplimiento del AT
y de toda la historia de Israel aparece ya en la genealogia, que se re-
monta hasta David y Abrahdn (1,1. Diferente de Lucas, mds uni-
versalista, que desde el principio se remonta hasta Adén, cf. 3,38).
En el llamado «evangelio de la infancia» (capitulos 1y 2) presenta a
Jests, recurriendo con maestria a textos biblicos y a tradiciones ju-
dias, como un nuevo Moisés, y renovando la historia fundacional de
Israel. Mateo no necesita explicar las costumbres judias (cf. Mt
15,1-2 con Mc 7,1-4) y se extiende al hablar de la Ley, de su validez
y de su cumplimiento por Jesds (5-7). Resulta especialmente llama-
tivo el exclusivismo judio de la misién histérica de Jests y sus disci-
pulos (15,24: «no he sido enviado mds que a las ovejas perdidas de
la casa de Israel»; cf. 10,5-6). A partir de estos datos es legitimo con-
cluir que Mt se dirige a una comunidad formada fundamentalmen-
te por judeocristianos, aunque también habrfa miembros proceden-
tes del paganismo.

Sin embargo, otra caracteristica presente en Mt parece cues-
tionar las afirmaciones precedentes. Y es que en este evangelio hay

7 Si tenemos en cuenta el conflicto entre Pablo y Pedro descrito en Gal 2,11-14
es muy verosimil descubrir un deje polémico en la expresién, que se repite cuatro
veces, «los tenidos (doked) por notables» (Gal 2,2. 6a.b. 9): en Gal 2,9 se dice que Ce-
fas, junto con Juan y Santiago, eran tenidos por columnas de la comunidad, del tem-
plo escatoldgico. Pero Pablo deja muy claro que el tnico cimiento de la Iglesia es Je-
sucristo, y él, por la gracia de Dios, ha puesto este cimiento (1 Cor 3,10). Es probable
que Pablo esté polemizando con la tradicién que da a Pedro la autoridad de roca de la
Iglesia. Hay que tener en cuenta, ademds, que Pablo en 1 Cor discute con algin gru-
po que se apoya en el prestigio de Pedro (1,12; 3,21). Cf. Bernard P. Robinson, art.
cit., p. 95; Edward Schweizer, Matthius und seine Gemeinde, Stuttgart 1974, p. 151
con nota 38; Rudolph Pesch, Simon Petrus, Stuttgart 1980, pp. 100ss.
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una durisima polémica con las autoridades judias. Este es un tema
que incomoda a muchos intérpretes actuales por las consecuencias
histéricas nefastas que ha tenido. Las invectivas contra los escri-
bas y fariseos del capitulo 23, no se ve cémo puedan conciliarse
con las recomendaciones del Sermén de la Montafa (5,38-48).
En 27,25 parece que se hace responsable a todo el pueblo judio
(pas ho lads) de la muerte de Jests, mientras que disminuye la res-
ponsabilidad de la autoridad romana (27,19.24). En una tradi-
cién propia de Mt se cuenta el soborno a los soldados que custo-
dian el sepulcro para explicar el bulo de que el cuerpo de Jests ha

sido robado: «y se corrid esta versién entre los judios hasta el dia
de hoy» (28,15).

Muy probablemente la comunidad de Mt se encuentra inmersa
en un duro conflicto con el judaismo fariseo. Tras la catdstrofe del afo
70 el judaismo tuvo que redefinir su identidad, porque habia sido
destruido lo que constitufa su columna vertebral hasta entonces: el
Templo, el culto y el sacerdocio. Dos lineas se disputaron la refor-
mulacién del judaismo en este momento critico: el judaismo fariseo,
centrado en torno a la Ley y que dominaba en las sinagogas, y el ju-
dafsmo mesidnico de los discipulos de Jests. A partir del afno 70 la
disputa entre ambas lineas es muy fuerte precisamente porque tie-
nen muchos puntos de contacto y se estdn disputando una herencia
comun: ;cudl es la verdadera interpretacién del AT?, ;quién es el le-
gitimo continuador de la historia de Israel? El judaismo experimen-
ta un proceso de unificacién y desaparece la gran diversidad exis-
tente antes de la guerra. En las sinagogas se impone el judaismo
fariseo, mientras que el judaismo mateano parece que es excluido de
ellas. Es significativo que en el evangelio de Mateo se habla de «sus
sinagogas» (4,23; 9,35; 10,17; 12,9; 13,54; 23,24). Pese a todo es
muy probable que la comunidad de Mt se sienta atin judia e inte-
grada en Israel ®%; no ha perdido la esperanza de que el pueblo judio
finalmente acepte la versién del judaismo que propone en su evan-
gelio. Pero también es verdad que la divergencia con el judaismo fa-
riseo parece irreconciliable. El judaismo moderado de Mateo se abre
a los gentiles (28,16-20) e interpreta la destruccién de Jerusalén co-
mo castigo divino por el rechazo del Mesfas (21,41-43) y de los mi-
sioneros cristianos pospascuales (22,6-10).

 Esta es una opinién muy extendida actualmente; quizd su representante mds
cualificado es Anthony J. Saldarini, Matthew’s Christian-Jewish Community, University
of Chicago Press, Chicago-Londres 1994.
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El evangelio de Mateo refleja este conflicto y es un testimonio
privilegiado de la bifurcacién que va a marcar la historia de lo que
propiamente se denomina el judaismo®. Por una parte, comienza el
proceso formativo del judaismo fariseo, que se plasmard en la reco-
pilacién de la Misnd en el siglo 11, conjunto de textos legales, que
serd glosado por los dos Talmudes posteriores, el de Babilonia y el
de Jerusalén (s. Iv-v). Por otra parte, el judeocristianismo mateano
ird confluyendo con otras lineas cristianas en el proceso formativo
del cristianismo, que para fines del siglo 11 también constituye su
propio conjunto de Escrituras sagradas, centradas en la fe en Jesus.

Solo una vez usa Mt la expresién «los judios» (28,15) de una for-
ma negativa como quien habla de una realidad ajena. Sin embargo
su dura polémica es atn intrajudia. Precisamente porque es una co-
munidad muy judia discute durisimamente con la otra gran linea
judia, la farisea. Sabido es que las discusiones mds apasionadas se
sostienen con los més cercanos. Esto permite situar histéricamente
la 4spera polémica de Jesds contra los responsables judios en el evan-
gelio de Mateo e invalida por anacrénicas y radicalmente injustas las
actitudes antisemitas, de horribles consecuencias, que se han pre-
tendido justificar con textos de este evangelio.

El texto de Mt nos abre una ventana a otro problema de esta co-
munidad: la confrontacién con tendencias que no dan suficiente im-
portancia a la Ley. Se vuelve a poner de manifiesto el cardcter judio
del que nunca abdica Mt. Previene contra los falsos profetas que son
lobos rapaces, pero van vestidos de ovejas. Estd claro que se trata de
un problema interno de la comunidad. El peligro procede de gentes
tenidas por profetas. ;Qué se les achaca? Que no dan frutos adecua-
dos, que no obran segtin conviene. Por sus frutos se conoce a la ove-
ja buena y al profeta verdadero (7,15-20). Pero el problema es muy
serio, porque se trata de personas muy carismdticas, que dicen «;Se-
fior, Sefior!», que profetizan, y en nombre de Jests hacen milagros y
expulsan demonios (7,22). Sin embargo esto no vale para nada, por-
que no cumplen la Ley (7,23). No basta aceptar las palabras de Je-
sts, hay que ponerlas en practica (7,24-27). Lo que estd en juego no
es la ortodoxia doctrinal, sino la ortopraxis, la recta conducta de los
discipulos de Jests. Pero probablemente no se trata solo de defi-
ciencias précticas, sino de planteamientos doctrinales que minusva-

“]. Andrew Overmann, Matthew’s Gospel and Formative Judaism: The Social
World of the Matthean Community, Fortress, Minneapolis 1990.
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loran la importancia de las buenas obras y, de esta forma, descarrian
(planad) a las ovejas. En efecto, este verbo es redaccional de Mateo
(cf. 18,12-13; 24,11) y probablemente implica un desvio doctrinal:
en 24,11 los falsos profetas descarrian, en el sentido de que enganan
a muchos, y la consecuencia es el enfriamiento de la caridad, la omi-
sién de buenas obras. Mateo puede estar criticando a paulinistas
existentes en su comunidad que, en su opinién, no dan suficiente
importancia a la Ley.

La iglesia de Mateo estd situada muy probablemente en Antio-
quia*, capital de la provincia romana de Siria, una de las ciudades
mds importantes del Imperio y metrépoli muy cosmopolita, en la
que el griego era la lengua franca. La comunidad judfa era muy nu-
merosa. La comunidad cristiana es amplia y en ella las reuniones do-
mésticas tienen ya menos importancia que en Mc. Era una ekklésia,
que hacia fuera aparecia como una asociacién voluntaria como tan-
tas otras que habia en aquella sociedad'. El cardcter urbano y seden-
tario de la comunidad explica que los profetas itinerantes, el minis-
terio mds importante de la primera generacién, pierda importancia a
favor de «maestros y profetas» (13,52; 23,34; 23,8-12. En este dlti-
mo texto sale al paso para que estos ministerios en la comunidad cris-
tiana no reproduzcan los comportamientos jerdrquicos y no fraternos
que se dan en la sociedad y en la sinagoga). Es una Iglesia relativa-
mente amplia, con problemas internos y externos, lo que lleva a ar-
bitrar un procedimiento disciplinar para solventar los conflictos
(18,15-20); es un procedimiento en el que participa la comunidad
y que guarda semejanza con disposiciones paulinas (1 Cor 5,4-5) y
normas que se segufan en Qumrdn. Aunque no sea propésito de es-
tas pdginas presentar la teologfa mateana de la Iglesia, hay que sub-
rayar que es una Iglesia mixta, no es un grupusculo de quienes se
tienen por puros (22,10: «reunieron a todos los que encontraron,
buenos y malos, y la sala del banquete se llen6 de comensales»; es la
idea fundamental de la pardbola de la cizana, 13,24-30), que vive ba-
jo la instancia critica y definitiva del juicio de Dios, en el que Mt in-
siste especialmente y cuya funcién es avivar la responsabilidad en el

** Hay un consenso bastante amplio en torno a este punto. Pueden verse los co-
mentarios de Luz y Davies-Allison, donde se presentan las diversas opiniones.

°! Rafael Aguirre, «La comunidad como familia en el evangelio de Mateo», en Bi-
blia, memoria histérica y encrucijada de culturas, Congreso Internacional de la Asociacién
Biblica Espafiola, Jestis Campos y Victor Pastor (eds.), Zamora 2004, pp. 99-108, con
bibliografia.
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presente. La eclesiologia mateana tiene una base cristoldgica: se basa
en la conviccién de la presencia del Sefior en su seno (18,205 28,20)
y tiene como referencia dltima de actuacién la misericordia que ha
descubierto en Jests (18,23-35).

No ofrece dudas que Mt es posterior a Mc y fue compuesto des-
pués de la destruccion de Jerusalén (ct. 22,6-8). Puede datarse en tor-
no al afo 80. La obra puede ubicarse muy bien en la evolucién que
experimentd la Iglesia de Antioquia. Esta Iglesia jugé un papel de-
cisivo en el cristianismo de los origenes. Parece que fue en ella don-
de por vez primera se admitié a gentiles sin obligarles al rito de la
circuncisién (Hch 11,20-21). Judeocristianos y paganocristianos
convivian sin problemas. Habia «maestros y profetas» (Hch 13,1),
lo que corresponde a la organizacién ministerial que hemos visto en
la comunidad de Mt. En esta primera fase podriamos decir que la
Iglesia antioquena se caracterizé por la libertad de la Ley, que va a
ser siempre el santo y sena de Pablo.

Las cosas cambiaron tras la visita de unos judeocristianos del
grupo de Santiago, por tanto judeocristianos estrictos. En su pre-
sencia, Pedro deja de compartir la mesa con los paganocristianos
(préctica que antes aceptaba sin dificultad) y se ajusta a los estrictos
preceptos judios. Pablo ve en peligro su estrategia misionera y se en-
frenta publicamente con Pedro. Es el famoso conflicto de Antioquia
(Gal 2,11-14). Parece que, al final, prevalecié la postura de Pedro,
un judeocristianismo moderado: los gentiles no tienen que circun-
cidarse, pero si deben someterse a unas normas minimas de pureza
judia (Hch 15,20.29) para que puedan compartir la mesa con los ju-
deocristianos. De hecho, a partir de este momento Pablo contintia
su labor apostdlica sin relacién con la Iglesia de Antioquia, porque
sigue unos derroteros teoldgicos diferentes a los suyos.

El evangelio de Mateo refleja el judeocristianismo moderado,
que se abre a los gentiles, pero permanece fiel a la Ley, y que tiene
en méxima consideracién a Pedro, con cuya autoridad se legitima.

Una dltima cuestion: jquién es el autor? Terreno siempre hipoté-
tico, pero mds en el caso de este evangelio. La tradicién que lo atri-
buye a Mateo depende de un texto de Papias transmitido por Euse-
bio: «Mateo dispuso en orden los dichos (logia) en hebreo (o arameo?)
y cada uno lo interpreté/tradujo como pudo»>

2 HETI, 39,16.
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No estd claro si habla del texto de un evangelio completo o de
una coleccién de palabras de Jesds. Algunos piensan que puede tra-
tarse de una primera versién hebreo/aramea de Q, posteriormente
ampliada y traducida al griego. Las referencias a Mateo en Mt 9,9 y
10,3 han contribuido también a aceptar la autoria mateana de la
obra. La inmensa mayoria de los estudiosos sostienen que el evan-
gelio que conocemos como de Mateo fue compuesto originalmente
en griego y no es traduccién de un original semitico.

Es dificil que un hombre como Mateo haya podido escribir una
obra con la calidad del evangelio que lleva su nombre ni es com-
prensible que un discipulo inmediato de Jests siga tan estrictamen-
te el modelo de Mc y no haya dejado indicios de su conocimiento
personal y directo de los acontecimientos. Pero no es descartable
que se conservase el recuerdo de una fuente o tradicién que se atri-
bufa a Mateo y que dio posteriormente nombre a toda la obra. En
cualquier caso, el autor es un judeocristiano gran conocedor de las
Escrituras y experto en los métodos exegéticos judios. No estd de-
sencaminado ver en Mt 13,52 el autorretrato que el anénimo autor
ha dejado de si mismo: es un escriba, verdadero experto en la inter-
pretacién de los textos, que se ha hecho discipulo de Jests y que, en
su obra ha echado mano —reinterpretando y ordenando cuidadosa-
mente— de las cosas viejas (el AT y tradiciones judias) y de las cosas
nuevas (las tradiciones de Jesus).

5. La obra lucana

a. El tercer evangelio y los Hechos de los Apdstoles

Lo que llamamos «obra lucana» tiene una gran peculiaridad:
comprende el tercer evangelio —el evangelio de Lucas*- y los He-
chos de los Apédstoles™. Es opinién pricticamente undnime que
ambos escritos tienen el mismo autor. Con la referencia que hace
al comienzo de este dltimo, «El primer libro, querido Teéfilo, lo

% Joseph A. Fitzmyer, El Evangelio segiin Lucas, vols. I-II-I1I-1V, Cristiandad, Ma-
drid 1986-2005; Francois Bovon, £l Evangelio segiin San Lucas, vols. I-1I-111, Sigueme,
Salamanca 1995-2004; Heinz Schiirmann, Das Lukasevangelium. Erster 1éil, Kom-
mentar zu Ka. 1,1-9,50, Herder, Friburgo 1982.

> Joseph A. Fitzmyer, Los Hechos de los Apdstoles, vols. 111, Sigueme, Salamanca
2003; Gerd Schneider, Die Apostelgeschichte, vols. 1-11, Herder, Friburgo 1980-1982.
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dediqué a todo lo que Jesds hizo y enseid desde el principio...»
(Hch 1,1), deja claro que los Hechos de los Apéstoles se entienden
como continuacién del evangelio y en relacién con ¢l. Puede ha-
blarse de dos partes de una misma obra unitaria y se piensa que
fueron separados cuando el evangelio se unié a los de Mt, Mcy Jn,
quedando, en el canon ™, los Hechos como puente entre los evan-
gelios y las cartas apostélicas. Entre el tercer evangelio y el libro de
los Hechos de los Apéstoles existe una continuidad teoldgica, y hay
relaciones y referencias reciprocas que enriquecen el sentido y
hacen avanzar la trama.

A continuacién hago una breve presentacién preliminar de las
dos partes de la obra lucana. El evangelio de Lucas tiene como fuen-
tes principales a Mc y Q. Hemos visto que Mt, en la primera parte
narrativa de su evangelio y en todos sus discursos, hace sintesis doc-
trinales combinando sus fuentes. Lc, por el contrario, respeta el or-
den de sus fuentes. Sigue a Mc de forma estricta, con muy pocas al-
teraciones, aunque omite la seccién de Mc 6,45-8,26, y con toda
probabilidad conserva también mejor que Mt el orden de la fuente
Q, que ambos tienen en comin. Ademds Lc tiene fuentes propias,
orales y probablemente escritas, algunas de gran importancia, como
parabolas (10,29-38; 12,16-21; 15,8-32; 16,1-8. 19-31; 18,1-8. 9-
14), milagros (7,11-17; 13,10-17; 17,11-19) y numerosas ensefian-
zas. Su relato de la pasién tiene muchas particularidades hasta el
punto de que hay quienes opinan que no sigue a Mc, sino que tie-
ne una fuente propia. Como ya habia hecho Mt, completa a Mc
afiadiendo al inicio dos capitulos sobre el origen, nacimiento y pri-
meros acontecimientos de la vida de Jests, y al final anade otro ca-
pitulo con apariciones del Resucitado.

Lc utiliza un griego notablemente mejor que el de Mc y Mty re-
curre con frecuencia a «septuagentismos», es decir imita el idioma
peculiar de la tradicién griega de la Biblia de los LXX, que es, por
supuesto, la que el evangelista utiliza. Hay que destacar el interés de
Lc por situar histéricamente los acontecimientos que narra, lo que se
percibe tanto en el evangelio (3,1-2) como en los Hechos (18,2.12;
11,28; 24,27). Estos sincronismos estdn reflejando dos peculiarida-
des muy importantes. En primer lugar, el interés de Lucas por ajus-

* Algunos autores piensan que cuando Lc escribié el evangelio no pensaba en ha-
cer otra obra posterior y continuadora. As{ Heinz Schiirmann, Das Lukasevangelium.
Erster Teil, Kommentar zu Ka. 1,1-9,50, Herder, Friburgo 1969, p. 14.
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tarse, de alguna manera, a las convenciones de los historiadores del
tiempo. Y, en segundo lugar, la conciencia que tiene Lucas de que la
salvacién no es un fenémeno escatolégico inminente, sino que se ha
realizado en un acontecimiento histdrico preciso y datable, de modo
que la parusia no es inminente y se abre asi el espacio para una Igle-
sia que tiene que acostumbrarse a vivir en el tiempo y buscar su lu-
gar en la sociedad. M4s atn, habrd que preguntarse también cudl es
el sentido teoldgico que el decurso de la historia tiene para esta co-
munidad eclesial.

Lucas, ademds de su formacién helenistica, tiene también un
conocimiento notable del judaismo; la obra lucana es un expo-
nente eximio de cémo el cristianismo primitivo logré el encuentro
—o si se prefiere, la hibridacién— entre la cultura helenistica y el
mundo biblico judio. La obra lucana, escrita en una ciudad im-
portante del Imperio romano, refleja un espacio de didlogo e
interculturacién con el helenismo y, hasta cierto punto, con el Im-
perio romano. Lucas es el precursor de la colosal tarea —que des-
pués llevaran adelante sobre todo los padres apologetas— de dialo-
gar con la cultura grecorromana, de reivindicar la legitimidad del
cristianismo en unas circunstancias muy dificiles, reinterpretando
la tradicién de Jests para que fuese relevante y significativa en un
contexto muy distinto a la Galilea en la cual habia empezado. Pre-
cisamente por esta entidad propia que el tiempo histérico va ad-
quiriendo, Lucas escribe los Hechos de los Apéstoles. Hace algo
que no habfan hecho ni Marcos ni Mateo: dicho de una forma adn
muy imprecisa, narra los primeros pasos de los discipulos de Jests
tras la Pascua, lo que podriamos decir que es el desarrollo de la
Iglesia en los tiempos mds primitivos. El titulo que aparece en los
mejores manuscritos griegos es Praxeis Apostolon, «Hechos de
Apéstoles», aunque hay variantes como «Los Hechos de los Apds-
toles» o «<Hechos de los santos Apéstoles». El titulo antiguo de Pra-
xeis era un término que designaba un género especifico de la lite-
ratura griega que narraba las gestas heroicas de figuras histéricas o
mitoldgicas. Los Hechos de los Apéstoles se pueden emparentar
con las monografias histéricas del mundo grecorromano*, aunque
su finalidad teolégica le asemeja a la historiografia biblica. Segin
Schneider, «las analogfas mds cercanas se encuentran en las mono-
grafias teoldgico-histéricas producidas por el judaismo helenista,

% Joseph A. Fitzmyer, Hechos, vol. 1, pp. 90-92.
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que el autor encontraba en los LXX. Se trata de los tres primeros
libros de los Macabeos» .

El titulo actual de Hechos de los Apéstoles resulta engafioso, por-
que, para Lc, los apéstoles son los Doce y de ellos se habla solo un
poco en los primeros capftulos, mientras que Pablo, que ocupa mu-
cho mds espacio, no es apdstol en su visién. Esta es una razén —a afia-
dir a las variaciones que se encuentran en el mismo titulo— para pen-
sar que el titulo del libro no es original del autor, sino que fue
introducido posteriormente. En realidad el gran protagonista de He-
chos no son los apéstoles, sino el Espiritu de Dios, prometido por el
Resucitado (1,4.8), que desciende sobre Israel (capitulo 2), sobre los
samaritanos (8,14-17), sobre los paganos (10,44-48), que conduce,
por caminos muchas veces inesperados, a los apéstoles (Pedro 10,1-
11,16) y a los misioneros, sobre todo a Pablo (9,17; 13,2; 16,6-10;
etc.), hasta conseguir que el evangelio, partiendo de Jerusalén (1,8),
llegue hasta Roma (28,31). Hechos da una visién simplificada e idea-
lizada de los origenes cristianos. Simplificada porque, en realidad,
describe una linea que tiene su origen en Jerusalén y va hacia Occi-
dente, por Asia Menor y Grecia, hasta llegar a la capital del Imperio,
siempre por la ribera norte del mar Mediterrdneo. Se trata teo-
légicamente, como veremos, de la linea petrina-paulina. No habla de
otras lineas cristianas ni de la extensién del evangelio hacia Oriente.
Idealizada porque elimina los conflictos o, por lo menos, los disimu-
la; por ejemplo en su relato desaparece el conflicto entre Pablo y Pe-
dro en Antioquia (Gal 2,11-14) y no habla de la colecta que Pablo
hace en sus iglesias de la gentilidad porque probablemente no fue
bien acogida por los judeocristianos de Jerusalén, que eran sus desti-
natarios (capitulo 21). La obra lucana responde a ese momento clave
de un movimiento social, que tiene que mirar para atrds para justifi-
car las novedades que va experimentando con el paso del tiempo y
elabora una visién de los momentos fundacionales con una impor-
tante carga de idealizacién como referente de su identidad posterior.

El autor de Hch ha contado con fuentes, aunque su identifica-
cién no sea ficil y esté sometida a controversias. Muy comtinmente
se admite la existencia de, al menos, tres fuentes: a) una jerosolimi-

7 Gerd Schneider, 6p. cit., vol. I, p. 172. Lo mismo viene a afirmar Fitzmyer
cuando dice que Lc narra la vida de Jests y el nacimiento de la Iglesia segtin los cd-
nones de la historiografia helenistica, pero con las caracteristicas de la literatura vete-
rotestamentaria, porque su interés es fundamentalmente teoldégico: Evangelio, vol. 1,
p. 61. Cf. Martin Hengel, judentum und Hellenismus, Tubinga 1973, pp. 161-190.
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tana para los primeros capitulos; b) otra antioquena por la impor-
tancia de la Iglesia de Antioquia y de las tradiciones a ella vincula-
das; ¢) otra para los viajes de Pablo que algunos identifican con los
textos en que el autor habla en primera persona del plural («seccio-
nes nosotros»: 16,10-17; 20,5-15; 21,1-18; 27,1-28,6).

Hay un gran debate sobre el valor histérico de Hechos, que afec-
ta, en nuestro caso, al estudio de la primera generacién cristiana,
tanto en Jerusalén como en la didspora. El juicio que se pueda emi-
tir depende, en buena medida del valor que se de a las fuentes con
las que ha contado Lec. Sin embargo todo el texto de Hch lleva una
impronta redaccional muy unitaria y es su estudio lo que interesa
para el conocimiento de la segunda generacidn.

No podemos dejar de mencionar brevemente un problema es-
pec1al planteado por la transmisién del texto de los Hechos, porque
existe una divergencia, mayor que en cualquier otro libro del NT,
entre el texto alejandrino, representado por el Cédice Vaticano, y el
texto occidental, presente en el Cddice Beza y que es sensiblemente
mis largo. La opinién convencional hoy dominante es que el texto
alejandrino es el original y que en el occidental encontramos, en ge-
neral, anadiduras posteriores. Las ediciones criticas actuales del NT
se rigen por este criterio. Sin embargo hay actualmente una vigoro-
sa y bien fundada reivindicacién del texto occidental que, segin al-
gunos autores, serfa una nueva versién de Hch realizada por el mis-
mo Lucas y que contiene diferencias teoldgicas notables*. Sin entrar
en grandes tecnicismos, estas vicisitudes textuales nos ensefian algo
importante sobre el cristianismo de los origenes: el cardcter flexible
de los textos y sus sucesivas redacciones; y, en este caso (aunque su-
peremos con esta observacién el limite temporal del presente capl—
tulo), vemos que el texto occidental pudo conservar una versién
griega especialmente arcaica, porque se transmitfa junto a la latina
(el Cédice Beza tiene el texto en griego y latin), que es la que se uti-
lizaba y sufrfa unas alteraciones que apenas afectaban a la griega.

*8 Sobre las interpretaciones de las diferencias entre el TA y el TO, cf. Joseph
A. Fitzmyer, Hechos, 1, pp. 118-123. Marie-Emile Boismard y Arnaud Lamouille,
Texte Occidental des Actes des Apéotres, 1-11, Gabalda, Parfs 1984, hacen una recons-
truccién del TO, completando y corrigiendo el Cédice Beza con numerosos ma-
nuscritos y escritos patristicos; piensan que el texto largo es también lucano. Josep
Rius-Camps y Jenny Read Heimerdinger, E/ mensaje de los Hechos de los Apdstoles en
el Cédice Beza. Una comparacion con la tradicion alejandrna, Verbo Divino, Estella
2009, también defienden el valor del Cédice Beza y comentan los dos textos de
Hch haciendo ver sus diferencias.
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b. Situacion social de la obra lucana

Debido al propio caricter de la obra lucana y para facilitar la expo-
sicién, altero el orden que he seguido al presentar a Mc y Mt. El estudio
interno de la obra de Lc permite deducir con razonable certeza algunos
datos sobre la situacién social en la que nace. Pero hay que tener en cuen-
ta que el proyecto lucano —sin duda condicionado por su situacién— no
se entiende solo como una obra para una comunidad, sino que aspira a
una difusién general entre las iglesias. Y junto a datos bastante ciertos
hay otros mas hipotéticos. En la breve exposicién que sigue me fijaré, en
primer lugar, en lo que es mds claro y, después, en lo més discutible.

El autor es una persona de notable cultura y, probablemente, de
buena situacién social. Tiene una elevada formacién helenistica y
parece que es de procedencia gentil, pero también un gran conoce-
dor del judaismo, incluso de sus métodos exegéticos. Muy general-
mente se piensa hoy que pertenecia al grupo de «los temerosos de
Dios», paganos cercanos al judaismo, que frecuentaban incluso la si-
nagoga, pero no habfan dado el paso de convertirse formalmente.

La comunidad en la que nace el evangelio es fundamentalmente
paganocristiana, aunque habia miembros procedentes del judaismo.
Precisamente la convivencia de gentes de procedencia étnica dife-
rente, como veremos, es una preocupacién central en la obra luca-
na, como fue una cuestién central en el cristianismo de los origenes.
La comunidad no estd situada en Palestina, sino en una ciudad im-
portante del Imperio, cuya determinacién es discutible. Por eso Lu-
cas omite cuestiones especificamente judias (Mc 7,1-10) y palabras
arameas (zalita kumi Mc 5,41; effatd Mc 7,34); explica tradiciones
judias (22,1.7); desconoce costumbres palestinas (Lc 5,19: en las ca-
sas palestinas no se usaban tejas). Las ensehanzas de Jests en el con-
texto de un banquete son comparables a las de los sabios griegos en
un simposio (11,33-52; 14,15-22; 22,14-38). Hemos visto que Mt
afirma que Jesus se dirige a los judios (15,24; 10,5-6) y solo poste-
riormente, tras el fracaso de esta misidn, se proclama la apertura
universal (28,16-20). En cambio, el universalismo estd previsto des-
de el inicio en la obra lucana. Desde nifo Jesds es «luz para ilumi-
nar a los gentiles» (2,31). Mt se esfuerza por justificar el universalis-
mo a una comunidad judeocristiana, a la que le cuesta aceptarlo,
mientras que para el paganocristiano Lucas es algo obvio y claro des-
de el inicio, aunque también tiene que explicarlo para mostrar que
semejante novedad responde al plan de Dios.
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El tiempo de composicion es posterior a la destruccién de Jerusa-
lén en la guerra judia, que es conocida (19,41-44; 21,20-24), pero
anterior a la constitucién del corpus paulino. Puede situarse en tor-
no al afio 90.

He reiterado que la obra lucana se dirige a una zona amplia con
muchas iglesias, ;pero se puede precisar dénde se escribi6? Estd claro
que ese lugar no es Palestina ni Antioquia, de donde procede Mateo
(no es pensable que en la misma ciudad surgieran tradiciones tan di-
ferentes sobre el nacimiento de Jesds). Las opiniones son muy diver-
sas y Roma es defendida por varios autores, recientemente por Gerd
Theissen*. La obra comienza con un alusién a Roma (Lc 2,1) y ter-
mina en esta ciudad (Hch 28,18ss). «No hay duda de que es volun-
tad del autor que el lector crea que €l escribié en Roma»®. En Roma
era importante la presencia del Judeocrlstlamsmo y del paganocris-
tianismo de cufio paulino y ambas lineas estdn presentes en la obra
lucana. Para el judeocristianismo pensemos en los primeros capitulos
del evangelio y en el papel de Pedro en Hechos. El protagonismo de
Pablo hace de la obra lucana un testimonio de un paulinismo de la
segunda generacién. La unién entre el judeocristianismo petrino y el
paulinismo que, como veremos, caracteriza a la obra lucana, se ex-
plica muy coherentemente en una comunidad de Roma.

Al principio de este apartado hemos caracterizado al autor, ;pero
conocemos su personalidad?, ;es Lucas el autor del tercer evangelio?
El testimonio m4s antiguo sobre Lucas como autor es el de Irineo
que dice: «Lucas, el compafiero de Pablo, consigné en un libro el
evangelio que Pablo predicaba»®'. Tres referencias del NT (Flm 24;
Col 4,14; 2 Tim 4,11) hablan de Lucas como médico y colaborador
de Pablo, fiel en su encarcelamiento final. En los Hechos encontra-
mos las llamadas «secciones nosotros», que estdn en primera persona
del plural y, por tanto el redactor aparece como companero de Pablo
(16,10-17; 20,5-21,18; 27,1-28,16). Segtin el texto occidental ya en
11,27 encontramos un «texto nosotros», lo que indicarfa que el autor
es de Antioquia, cosa que encaja muy bien con la importancia de la

* La redaccion de los evangelios y la politica eclesial. Un enfoque socio-retdrico, Ver-
bo Divino, Estella 2002, pp. 97-99. Ya Irineo (Adv. Haer. 3, 1, 15 3, 14, 1 y Eusebio,
HETI, 22,6 pensaban que Hechos se habfa escrito en Roma.

% Gerd Theissen 6p. cit., p. 97.

" Adv. Haer. 3, 1, 15 Eusebio HE'V, 8,3. EI P75 y el canon Muratori también afir-
man la autorfa de Lucas, pero es discutible si el titulo del papiro es original y en la ac-
tualidad estd muy cuestionada la antigiiedad del canon Muratori.
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Iglesia de esta ciudad en Hechos. Los textos cominmente admitidos
presentan al autor como compafiero de Pablo en el viaje de Tréade a
Filipo (16,10-17). Parece que permanece en esta ciudad hasta que se
une, en Tréade (20,5), a Pablo y sus acompafantes cuando se dirigen
a Jerusalén y hasta alli llega con todo el grupo. Posteriormente acom-
pana a Pablo en el viaje por mar desde Cesarea a Roma (27,1-28,16).
Estos textos pueden verse como una confirmacién de que fue Lucas,
companero de Pablo, el autor de la obra.

Pero los problemas son muchos y de diversa indole, por lo que
me limito simplemente a apuntarlos. ;Las «secciones nosotros» se
deben al autor del resto de la obra o pertenecen al diario de un
acompanante de Pablo, que ha servido como fuente al redactor de
Hch en estas secciones? ;El recurso de involucrar al autor en los he-
chos que narra no responde a una convencién literaria del tiempo,
como piensan algunos estudiosos? Vielhauer® planteé una dificul-
tad de otro tipo que muchos consideran decisiva: hay tal diferencia
entre el Pablo de sus cartas auténticas y el de los Hechos que resul-
ta imposible que esta obra haya sido compuesta por un discipulo o
compafiero suyo. Pero hay estudiosos muy competentes que siguen
aceptando la autorfa lucana. Asi Fitzmyer, que analiza atentamente
las dificultades que se han manifestado . Hace ver que el compane-
ro de Pablo de las «secciones nosotros» no estuvo con él durante el
periodo més decisivo de su ministerio, cuando escribié sus cartas y
mantuvo los grandes conflictos; por otra parte, escribié muchos
afos después de la muerte de Pablo y es perfectamente explicable
que realizase una seleccién y reelaboracién de los acontecimientos
tal como encontramos en Hechos. Siempre queda, ademis, la gran
cuestion: ;por qué la tradicién, de forma undnime, iba a inventarse
la atribucién de la obra a un personaje de importancia secundaria,
como Lucas, cuando la prestigiarfa mucho mds vinculdndola a una
de las grandes figuras del entorno de Jests?

c. Objetivo de Lucas y desarrollo de su obra

El evangelio de Lucas se inicia con un prélogo escrito en un grie-
go de elevada perfeccidn literaria, sin parangén en los evangelios si-
népticos, con el que muestra su deseo, ya sefialado, de ponerse a la

% Philip Vielhauer, «Zum ’Paulinismusder Apostelgeschichte», en Aufsitze zum
Neuen Testament, Kaiser, Minich 1965, pp. 9-27.
% El Evangelio, vol. 1, pp. 71-80.
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altura de la cultura de su tiempo. Era normal que historiadores y
bidgrafos introdujesen su obra con un prélogo en el cual daban a co-
nocer las fuentes que habian utilizado, la construccién de su obra,
la intencién u objetivo que les mueve y la dedicasen a algtin perso-
naje famoso, quiz4 un mecenas, que podria garantizar la difusién del
escrito. Probablemente es el prélogo al conjunto de la obra lucana y
al inicio de la segunda parte, como era costumbre, pone un prélogo
mucho mds breve, que retoma el hilo de lo expuesto en la primera
(Hch 1,1). Me estoy refiriendo a cuatro versiculos que dicen asi:

Puesto que muchos han intentado narrar ordenadamente las cosas
que han llegado a cumplimiento entre nosotros, tal como nos las han
transmitido los que desde el principio fueron testigos oculares y servido-
res de la palabra, he decidido yo también, después de haber investigado
diligentemente todo desde los origenes, escribirtelo por su orden