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Presentacion

El lector de CORINTIOS XIll puede observar que este volumen
aparece con un nuevo formato y una nueva portada. Es posible que a los
suscriptores se les obligue a reestructurar las estanterfas de su biblioteca,
pero esperamos que este pequefio esfuerzo sea en beneficio suyo. La nueva
imagen de la revista quiere hacerse mds atractiva en la lectura, en la distri-
buicidn de los apartados, en el estilo de letra. Deseamos haber acertado. De
todos modos, los lectores tienen la Ultima palabra. El buen contenido que
queremos ofrecer necesita un excelente continente para ser asumido.

SegUin esto, CORINTIOS XlII quiere seguir siendo una revista que refleje
una teologfa de la caridad vivida al estilo del mensaje de la Carta a los Corintios.
Si hace unos meses cambid la imagen de la contraportada, hoy quiere presentar
una portada nueva con un formato interior distinto al anterior.

Queremos abrir los volimenes de esta revista pasando por una
puerta-portada que nos atraiga por su sencillez, color y manejo. No ha de
pesar mucho vy su lectura tampoco quiere ser «pesada», de manera que
se pueda ojear con facilidad (mirar con los 0jos) y hojear sin costes (pasar
hojas). Se mantiene el color «logotipico» de la institucién Caritas Espafiola
y se subrayan los epigrafes de cada capitulo.



I Angel Galindo Garcia

Si bien es cierto que los formatos anteriores respondian a lectores
propios de su €poca, los interesados actuales en beber de su contenido
aceptaran que su revista CORINTIOS Xl esté encima de su mesa de des-
canso pidiéndoles a gritos que desean que sus pdginas estén abiertas: para
ello tanto el formato como la portada quieren favorecer su lectura.

En cuanto al contenido de este ndmero, la celebracién del milenario
de San Pablo no podia pasar desaparcibida en el recuerdo y homenaje de
una revista que recibe su nombre de una de sus grandes cartas, y dentro

de ella, de uno de sus capftulos mads sefieros que se acercan a la esencia de
la caridad: CORINTIOS XiIII.

Para ello, hemos buscado un grupo de especialistas, exégetas y biblis-
tas de los mds conocidos dentro de los estudiosos de la Sagrada Escritura
y, en concreto, de San Pablo. Pertenecen a una diversidad de facultades y
centros teoldgicos diseminados por toda Espafia: van desde Cataluiia hasta
Santiago, pasando por Burgos, Salamanca, Bilbao, Valencia, Cuenca, etc. A
todos ellos, gracias por su colaboracion.

Como es sabido, San Pablo nos sitda en el corazdn de la naciente
Iglesia, donde confluyen varias arterias eclesioldgicas cuya influencia en la
historia de la Iglesia ha sido notoria. La savia del pensamiento paulino corre
por las venas de la Iglesia a través de experiencia de fraternidad, comparti-
cion de carismas, centralidad de la Cena del Sefior, el ideal de la caridad, la
solidaridad, la responsabilidad comunitaria dentro de un mundo grecoroma-
no donde la limosna no se alejaba de la evergesia.

Comenzamos con la aportacién del profesor de la Facultad de Teologfa
deValencia don Juan Miguel Diaz Rodelas, que lleva por tftulo «Pablo, impulsor
de la fraternidad». Segin el autor, la reflexion de Pablo sobre las exigencias
de la fraternidad se concentra en varios textos donde aborda expresamente
la dimensién comunitaria de la vida cristiana. Entre ellos sobresalen | Cor
12,12s, donde considera a la Iglesia como «cuerpo de Cristo», y otros textos
de la misma | Cor En ellos centra su reflexidon sobre la fraternidad en los
escritos paulinos, subrayando dos dimensiones: la raiz de la fraternidad: somos
un cuerpo, y expresiones necesarias de la fraternidad, entre las que sefiala la
fraternidad intracomunitaria y la fraternidad intereclesial.

A continuacion encontramos el texto de Jordi Sdnchez Bosch, con el
titulo «Ministerios y carismas en las cartas de Pablo. El autor se centra en dos
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de los conceptos mds significativos que aparecen en Pablo: ministerio y servi-
cio (diakonia y kharisma). Lo malo es, dice él, que ni siquiera en Pablo encon-
tramos una correspondencia exacta entre los términos y lo que nosotros
acostumbramos a entender: dinfamos que el apdstol se encuentra a mitad
de camino en la fijacidn teoldgica de dichos términos: sin duda tiene sentido
hablar de ministerios y carismas en las cartas de Pablo, pero no podemos
perder de vista el andlisis critico de cada término en cada contexto.

Habla de ello a la luz de las distintas cartas de Pablo, poniendo por delan-
te los capitulos 12 y 14 de la Primera Carta a los Corintios, pero entendiendo
que de todo el epistolario sale una doctrina, no sélo coherente, sino también Util
para la Iglesia de nuestros dias. Para ello, divide su aportacidn en tres capitulos:
«La aportacidén de | Cor 12y 14», «Ministerios segln San Pablo» y «Los caris-
mas seglin San Pabloy». Dentro del apartado segundo se detiene en presentar:
«Del “servicio” al “ministerio”», «El ministerio apostdlicoy, «Otros ministerios»
y «El diaconado, como ministerio especfficoy, El tercer apartado se concentra
en «lLa Profecia», «El don de lenguas» y «Los milagros»:

«Cena del Sefior, amor fraterno y unidad de la Iglesia (1 Cor 10,14-22;
['1,17-34)» es la aportacion de don Tomds Otero Ldzaro, profesor de la
Facultad de Teologia del Norte de Espafia, Sede de Burgos. El autor sefiala
dos lugares en los que se habla de la Cena del Sefior en las cartas paulinas.
Significativamente, en los dos lugares el motivo para hablar de la «Cena del
Sefior» —este es el nombre que da a la celebracion eucaristica en | 1,20—
tiene que ver con las relaciones entre los creyentes y la unidad de la Iglesia,
y, en Ultimo término, con el amor; que es el criterio supremo que debe guiar
su comportamiento en relacidon con los demds. La conexidn entre eucaristia,
unidad de la Iglesia y caridad fraterna aparece con claridad tanto en el pasaje
donde Pablo, criticando el modo en que los corintios celebran la Cena del
Sefior (I1,17-34), reflexiona directamente sobre el verdadero significado
de esta celebracién como en el argumento de 10,14-22, en el que recurre
también al significado de la comunidn eucaristica para fundamentar su ense-
fianza sobre la cuestiéon de las carnes sacrificadas a los idolos.

Divide su trabajo en tres partes: «Un mismo pan, un solo cuerpo (| Cor
10,14-22)», «Recibi del Sefior lo que os transmiti (1Cor II,17-34)» v «La
eucaristfa, fuente de unidad y de amor». El segundo apartado estd centrado
en la reflexion que gira en torno a «La celebracidn de la Cena del Sefior
en Corintio(I Cor I'l, 17-22)», «La tradicidn sobre la Cena del Sefior (11,
23-25)», «Comentario sobre el significado de la tradicion (I Cor I'1,26-27)»
y «Aplicacidn y exhortacion (I Cor | 1, 28-34)».
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El profesor numerario del Instituto Teoldgico de Santiago de Compostela,
Centro Integrado en la Facultad de Teologia de Salamanca, don José Ferndndez
Lago nos ofrece un trabajo con el tftulo «El amor, camino ideal: | Cor 12, 31b-
[4, 1%». El autor nos presenta el amor como el camino ideal cristiano segiin
la Primera Carta a los Corintios. El término aparece en las sociedades de la
época de Pablo, pero, segun él, ademds del testimonio de los Sindpticos, de la
Carta de Judas y de los escritos jodnicos, que aluden repetidamente al amor,
hay en el Nuevo Testamento, entre otras, una unidad literaria sobre el amor
en la que se indican diversas cualidades del verdadero amor. De ese modo
podremos distinguir el amor de otras realidades que intentan aparecer como
cercanas pero que son distintas de él. Se trata de un texto de San Pablo en
su Primera Carta a los Corintios: |Cor 12, 31b-14, 1

El articulo estd dividido en seis apartados, con insistencia en algu-
no de ellos: (1) «Estructura del texto y del contexto en que se enmarca:
| Cor 12, |-1Cor 14,40x». (2) «El buen camino hacia Dios (1Cor 12, 31b)».
En este apartado insiste en «El camino del pueblo elegido», «El “camino”
de los cristianos», «Quién nos ensefia el camino». (3) «Sin amor, no soy
nada (1Cor |3, I-13)», («El texto de |Cor I3, |-3», «El texto de [Cor |3,
4-7», «El texto de |Cor 13, 8-13», «El texto de |Cor 14, 1% “Perseguid el
amor’’»). (4) «El amor en los escritos paulinos». (5) «El amor de Pablo a los
corintios».Y (6) «Conclusion: el camino del cristiano.

«"La rigueza de la pobreza” (2 Cor 8): la solidaridad como condicién
y fruto del Evangelio» es el titulo que nos ofrece don Carlos Gil Arbiol, pro-
fesor de la Universidad de Deusto (Bilbao). El autor hace un comentario del
conocido texto de los hechos de los apdstoles: 42«Se mantenfan constantes
en la ensefianza de los apdstoles, en la comunidn, en la fraccion del pan
y en las oraciones. 43El temor se apoderaba de todos, pues los apdstoles
realizaban muchos prodigios y sefales. 44Todos los creyentes vivian unidos y
tenian todo en comdun; #°vendian sus posesiones vy sus bienes y repartian el
precio entre todos, segln la necesidad de cada uno...». Segln el autor, en
esta presentacion ideal de los primeros seguidores de JesUs destaca la idea
final: tenfan todo en comun, vendian sus posesiones y repartian todo entre
todos... Se percibe que es una idea preferida de Lucas porque la repite un
poco mds adelante (Hch 4,32: «nadie llamaba suyos a sus bienes, sino que
todo era en comun entre ellosy»), como habia hecho a lo largo del Evangelio
(cf. Lc 6,24; 14,12; 16,1ss; 16,19ss; 18,25; 19,2ss; etc.). Aunque los exegetas
digan que se trata de textos elaborados por Lucas para exhortar y orientar
a su comunidad y que no reflejan necesariamente la historia, no cabe duda
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de que reflejan algo de ella. ;No fue ese, precisamente, uno de los signos
mads caracteristicos y llamativos del modo de vivir Jesds y sus discipulos en
Galilea?

Para desarrollar su reflexidn, divide su aportacién en dos partes:
«Jesus de Nazaret: la solidaridad como condicién del Evangelio», y «Pablo:
la solidaridad como fruto del Evangelio». Este Ultimo apartado se profun-
diza en «Acordarse de los pobres» (Gal 2,10), «La riqueza de la pobreza»
(2Cor 8,9), «Cada uno lo que haya ahorrado» (I Cor 16,2; Flp 4), «Dios
mismo os ha instruido sobre el amor mutuo» (I Tes 4,10), «Que el soco-
rro sea recibido» (Rom 15,31) en el apartado «Conclusién» se puede ver
que la solidaridad es la traduccidn secular de la salvacidn descubierta en
la cruz de Jesus.

El profesor de la Universidad Pontificia de Salamanca don Jacinto
Nufez Regoddn escribe sobre «El sustento del apdstol vy responsabilidad
comunitaria a propdsito de | Cor 9». Nos dice que el presente trabajo se
ocupa del conjunto de textos sobre el tema sefalado, tratando de ver el
contexto inmediato de cada uno de ellos y de establecer las relaciones
entre unos y otros que puedan dar explicacidon de los mismos.

Se ocupa, en primer lugar, del texto de |Cor 9. Se trata de un texto
singular, pues el apdstol se emplea a fondo en defender su derecho a ser
sustentado por la comunidad, pero no para reclamarlo de facto, sino para
todo lo contrario: dejar claro que no ha hecho uso de ese derecho. En
segundo lugar, estudia el texto de Flp 4,10-20, buscando sobre todo el sen-
tido que Pablo da al socorro de los filipenses. Ese sentido puede, ademds,
ayudar a comprender Gal 6,6, otro texto en el que se contempla la respon-
sabilidad de la comunidad en el sustento de sus lideres.

Los distribuye en dos bloques, segin se trate de textos en los que Pablo
acepta o rechaza la ayuda material de las comunidades: «|Cor 9: derecho
de sustento y renunciay, y «Flp 4,10-20: las ayudas al apdstol». Con cardcter
general, seglin el autor, podria decirse que Pablo sabe ajustar el nivel de los
principios v el de su aplicacién concreta. En el nivel de los principios, el apdstol
conoce bien, en primer lugar, su derecho de sustento, pero también es cons-
ciente de la oportunidad, llegado el caso, de renunciar a ese derecho en bien
precisamente de su libertad al servicio de la evangelizacion. Ese es el caso
de Corinto. Al mismo tiempo, Pablo conoce bien la alta significacion religiosa
que tiene el que las comunidades compartan sus bienes con aquellos que los
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I Angel Galindo Garcia

acompafian en el camino de la fe. Es el caso de la ayuda de Filipos. Los ejem-
plos de Corinto y de Filipos, respectivamente, son una buena prueba de cdmo
ha hecho Pablo, en cada caso, la aplicacion de uno u otro principio.

«Entre la evergesfa y la limosna. La idea de beneficencia en el mundo
grecorromano Y el judalsmo helenistico» es el tftulo que da a su colabora-
cion don Enrigue Mena Salas, profesor del Seminario C. San Julidn (Cuenca).
Desde lo escrito sobre el tema en aquella época el autor se pregunta: jhasta
ddnde llega la vinculacidon con el hombre y con lo que €l llamaria humano;
;jcudl serfa, en la prdctica, el trato con los mds desfavorecidos?; jserfa capaz
de transgredir el orden social o, mds bien, con esta postura paternalista,
fomentarlo?; jno parece un planteamiento venido de arriba hacia abajo?; jno
es cierto que el limite de dicha bondad es la misericordia, que era, segin
los estoicos, un vicio? La respuesta y el planteamiento biblico, como se ve en
esta aportacion, es desde su origen transgresor del orden de patronazgo de
la €poca, pues el israelita es un antiguo esclavo, no un sabio ni un princeps,
y Dios, el Unico garante de su libertad y de su rescate. Es decir, el Unico y
verdadero patron.

Lo expone en dos partes con una conclusion: «Nocidn general de
pobre y pobreza en el Mediterrdneo antiguo», en la que afirma que la cate-
gorfa social de pobre y pobreza, segin aparece en el mundo antiguo, es de
una notable complejidad, cuyo estudio no es el objeto de este articulo,
aunque ha sido tratado desde diversos perfiles en varias monografias. Sin
embargo, un acercamiento a las diversas actitudes que se podrian calificar de
beneficencia, usadas en el mundo grecorromano, le lleva al autor a describir
brevemente quiénes pudieron ser los destinatarios de dichas obras y cudles
fueron las condiciones sociales en que estos se movian.

Y, en tercer lugar, «La beneficencia en el judaismo helenistico». A lo
largo del presente articulo han ido apareciendo, en paralelo a las actitudes
grecorromanas, los planteamientos propios del judaismo sobre la pobreza,
el extranjero o los comportamientos diversos de los evergetas. Para con-
cluir, sintetiza el punto de vista biblico y del judaismo helenistico sobre el
tema de la beneficencia. De este modo, el que intente adentrarse en el
mundo paulino y, en general, del cristianismo primitivo podrd contar con una
panordmica de su contexto mds préoximo.

En Grandes Testigos de la Caridad, «JOstE MARIA RuBlO. Testigo de la
caridad en el Madrid de los afios veinte», don Pedro Miguel Lamet, SJ, nos
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presenta como sencillo y profundo al mismo tiempo, de temperamento
retraido, serio y hasta timido, a José Marfa Rubio, ademas del sobrenombre
de «apdstol de Madrid», como lo calificé el obispo Loepoldo Eijo Garay,
puede atribuirse el de un testigo de la caridad en el Madrid de los afios
veinte, e identificarse con su famosa maxima: «Hacer lo que Dios quiere y
querer lo que Dios hace».

Su aportacion estd expuesta en torno a los ejes siguientes: «Un cura
de todos», «Jesuita por voluntad de Dios», «Magnetismo sobrenaural».
«Fama de Santo», «Amigo de los mds pobres» y «Ahora me voy», para
concluir con las fechas mds significativas de su vida.

Con este ndmero, por tanto, desde esta revista de Cdritas Espafiola,
queremos hacer un homenaje a San Pablo y a sus escritos. En concreto,
como el lector ha podido observar, hacemos honor a la caridad. La fe y
la esperanza son virtudes teologales que cobran su esplendor desde el
horizonte de la caridad. Pablo de Tarso lo supo intuir y nos lo dejé impreso
en su vida y en su pensamiento. Ojald que estas paginas sirvan para que el
lector penetre en el candor de la caridad que es Dios mismo.

Nuevamente, agradecemos el esfuerzo tanto de los autores que cola-
boran en este volumen como de aquellos que desde la gestion de Cdritas
Espafiola hacen posible la divulgacion del ideal cristiano traducido en obras
de misericordia y caridad.

ANGEL GALINDO GARCIA

Director
Revista CORINTIOS Xl
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1. Pablo, impulsor
de Ia fraternidad

Juan Miguel Diaz Rodelas

Facultad de Teologia de Valencia

Siguiendo el uso tanto en el judaismo como en el griego profano, los
autores del Nuevo Testamento utilizan los términos hermano/hermana no
sélo en sentido propio, es decir, para hablar de hermanos/hermanas carnales
0 consanguineos mds o menos proximos, sino que también los usan, y con
mayor abundancia, en sentido amplio refiriéndose a personas que tienen
lazos de otro tipo especialmente estrechos!. Es decir, hermano/hermana? es
una forma normal de referirse a los miembros de la comunidad cristiana en
cuanto que comparten una misma fe (cf. Mt 5,47;23,8) o, mds precisamente,
a los «hermanos en Cristo». Este Ultimo sentido es muy habitual en las siete
grandes cartas de San Pablo (Rom, | Cor, 2Cor, Gal, Fil, I Tes, FIm), en las que
se concentra casi un tercio de todos los usos del término en el NT-.

I. Cf sobre ello, BEUTLER, |.. «adelfés/adelféy, BALZ-G., SCHNEIDER, H.: Diccionario exegético del
Nuevo Testamento |, Salamanca | 998, 84ss. Aunque usado también en sentido socio-politico, el
sentido figurado del término se halla testimoniado sobre todo en el terreno religioso y, dentro de €|,
es mds frecuente en el mundo judio que en el no judio: cf. PENNA, R: Lettera ai Romani | Rm -5
(Scritti delle origini cristiane 6), Bolonia 2004, | | 8.

2. Usado en plurdl, el término significa hermanos y hermanas. Cf. BEUTLER, «adelfas/adelfé» 89.

3. Cf. BEUTLER, «adelfas/adelféy 84.



I Juan Miguel Diaz Rodelas

Es esta referencia a Cristo la que constituye el elemento caracteristico
de la fraternidad que forman los que creen en él%Y ello en sentido de que,
en cuanto Hijo de Dios, la unidn con €l establece a todos los creyentes en
una relacidn especialisima con Dios Padre y, como consecuencia |dgica de
ello, en una estrecha relacion reciproca. En palabras del propio Pablo, Dios
envid a su Hijo al mundo nacido de mujer para que los humanos recibiéra-
mos el don de la filiacion adoptiva (cf. Gal 4,4); por ello, en el Espiritu, pode-
mos dirigirnos a Dios llamdndolo abbd (cf. Gal 4,6; Rom 8,15), el mismo con
el que se dirigia a él su propio Hijo durante su existencia terrena (cf. Mc
[4,36)°. San Pablo explicita ademds la referencia de la fraternidad cristiana
a Cristo al hablar de este Ultimo como «primogénito entre muchos her-
manos». En efecto, «por nuestra adopcidn filial, €l no es ya udnicamente el
Unigénito, sino que se convierte en el Primogénito, por cuanto que, por el
don del Espiritu, muchos han llegado a ser hermanos suyos»®.

De acuerdo con todo ello, se puede decir con justicia que la
comunidad cristiana es una «fraternidad», un término que no encon-
tramos en los escritos paulinos, pero sf en |Ped 2,17; 59, un escrito
en el que se escuchan ecos claros del pensamiento de Pablo. En este
mismo escrito, y en las cartas de Pablo, encontramos también el uso del
término filadelfia para referirse al amor entre hermanos, pero que en
los escritos del NT se refiere especificamente al amor entre los miem-
bros de la comunidad cristiana y aparece como una forma concreta del
agdpe (cf.Rom 12,9;2 Pe |,7).

Ahora bien, mucho mds que en los textos donde aparecen los voca-
blos referidos hasta aqui, la reflexion de Pablo sobre las exigencias de la fra-
ternidad se concentra en otros donde aborda expresamente la dimension
comunitaria de la vida cristiana. Entre ellos sobresalen |Cor 12,12s, donde
considera a la Iglesia como «cuerpo de Cristo», y otros textos de la misma
| Cor. En ellos centraremos también nosotros nuestra reflexion sobre la
fraternidad en los escritos paulinos.

4. Cf, RATZINGER, |.: La fraternidad de los cristianos, Salamanca 2004 (orig. alemdn 1960) 65ss.
5. Sobre la relacién entre la unidn a Cristo, el Hijo tnico de Dios, y la filiacion divina de los cristianos,
cf. Diaz RoDELAS, |. M.: «Dios y sus hijos», DiAZ RODELAS, . M.; PASCUAL TORRO, ., y SANCHO ANDREU, J.:
In spiritu et veritate. Homenaje al Prof. D. Adolfo Borrachina, Valencia 2006, 52-54.

6. Cf. Pira, A.: Lettera ai Romani (1 libri biblici. NT 6), Mildn-Torino 22001, 309.
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i !|. Laraiz de la fraternidad: somos un cuerpo

Es sabido que la teologia paulina acentla de manera significativa la
dimension personal de la fe, tanto en su condicidon de adhesion a Cristo
como en relacidon con las implicaciones de dicha adhesion en la existencia
cristiana. Baste recordar en este sentido las afirmaciones del apdstol sobre
la justificacidn por la fe sin obras de la ley (cf. Gal 2,16 y Rom 3,28), las que
se refieren a la vivencia personal del misterio de la entrega amorosa del Hijo
de Dios (cf. Gal 2,19-20) o, finalmente, las que hablan de la fe que actda por
la caridad (cf. Gal 5,2).

Sin embargo, no es menos cierto que las cartas de Pablo resaltan
también con suficiente claridad la dimensién comunitaria del ser creyente’.
Ello explica que se dirija a los destinatarios de dichas cartas llamdndolos
«lglesia», un nombre de claras resonancias comunitarias (cf. |Cor 1,2;
2Cor 2,1; Gal 1,1; I'Tes I,1; cf. ademds [ Cor 10,32; I'1,16.22; 15,9; Gal 1,13;
| Tes 2,14). En la misma linea se sitla ademds y principalmente el recurso
al simil del cuerpo en algunos pasajes de sus cartas y, sobre todo, la conse-
cuencia de tal recurso en la consideracion de los cristianos como «cuerpo

de Cristo» (1Cor 12,27, cf. 10,17).

Tras apuntar el simil en [Cor 10,17, Pablo vuelve a recurrir a él
desarrolldndolo al tratar el tema de «los espirituales», es decir, de los
dones suscitados por el Espiritu, los que llamamos habitualmente «caris-
mas», y de los cristianos beneficiados con tales dones (1 Cor 12,1)8. En
relacidn con ellos, el apdstol acentla antes que nada la necesidad de que
su ejercicio se mantenga en el marco de la fe comun (12,3) y esté al
servicio del bien de todos (12,7), sefialando ademas la referencia a Dios
mismo, Padre, Hijo y Espiritu?, como razén de ser de la diversidad de los
dones espirituales (12,4-6).Tal referencia al Dios uno vy trino da paso a la
vinculacién de los diversos dones al Espiritu, calificado de diversas formas

7. Cf. HUARTE, |- Evangelio y comunidad (Estudio de teologia paulina), Salamanca 1983, 43-68.

8. A ambas redlidades se refiere, en efecto, el adjetivo sustantivado espirituales con el que Pablo
introduce en 12,1 el largo tratamiento del problema referente a ellos.

9. El Espiritu, el Sefior y Dios son formas de referencia a las tres personas de la Trinidad, tanto

mds adecuadas al contexto cuanto que a ella se remite la diversidad de carismas, ministerios y
actuaciones en la comunidad.
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en su unicidad (12,7-11); con ello se abre el camino para introducir del
simil del cuerpo, muy habitual en los fildsofos populares y los tratadistas
de politica de la época'®.

El simil es introducido en forma de comparacién («lo mismo que...
asf»), subrayando de forma reiterada el primer miembro de la misma
la doble dimensidn de la unicidad del cuerpo y la multiplicidad de sus
miembros (12,12a), aspectos ambos que volverdn a considerarse en el
desarrollo de este primer miembro de la comparacion en 12,14-26. Pero
antes de dicho desarrollo, y como es |dgico, Pablo completa la compara-
cién introduciendo su segundo miembro, cuya expresion literal no deja
de crear cierta sorpresa: «Asi como el cuerpo es uno y tiene muchos
miembros y todos los miembros del cuerpo, siendo muchos, son un solo
cuerpo, asi es Cristo» (1Cor 12,12). La continuacién del discurso en
12,13y, mds adelante todavia, en 12,27, ayudard al lector a entender que
aquel «Cristo» de 12,12b equivale de hecho a «cuerpo de Cristo»; con
ello entenderd también que, en relacidn con los cristianos, la referencia al
cuerpo es mucho mds que un simil//.

En efecto, esta Ultima expresidn se hard explicita en el comienzo del
desarrollo del segundo miembro de la comparacion en 12,17, después de
haber quedado suficientemente justificado en 12,13 por qué habfa sido
sustituida por el «Cristo» de 12,12b: al haber sido bautizados en un solo
Espirity, los creyentes, en su multiplicidad («todos») y en su diversidad
(«judios vy griegos; esclavos vy libres») formamos un solo cuerpo que tiene
su principio vivificador en el propio Espiritu, que penetra y da vida a todos
los miembros del cuerpo/2. La relacidn entre esta afirmaciéon de 12,13 y la

10. Cf sobre ello, FEE, G. D.: The First Epistle to the Corinthians (NICNT), Grand Rapids [MI]
1987, 602; Diaz RopeLas, J. M.: | Carta a los Corintios (Guias para la lectura del NT), Estella
[Navarra] 2003, 218.

I'l. «La entera diferenciacion entre cuerpo y miembros la piensa Pablo en términos mucho menos
fisurados que lo que ocurre en Menenio Agripa. A través de ella... se describe una redlidad que
forma un solo cuerpo, el cuerpo de Cristoy: PETERSON, E.: Der erste Brief an die Korinther und
Paulus-Studien, NICHTWEISS, B. (ed.), PETERSON, E.: Ausgewdhlte Schriften 7, Wiirzburg 2006, 291;
cf. ademds MARTIN, R. P: Worship in the Early Church, Grand Rapids [MI] 1964; rev. 1974, |3:
citado por FEE: First Corinthians 618 n. | 3.

| 2. Sobre el sentido de la dos referencias al Espititu en |Cor 12,13, cf. Diaz RoDELAS, |. M.: «La

doble referencia al Espiritu en | Cor 12,13», Cum Vobis et pro vobis. Homenaje a Mons. Roca
Cabanellas (Valencia 1991) 1'13-21.
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explicitacidon de la idea del cuerpo de Cristo en 12,27 permite entender
que, cuando dice «Cristo» en 12,12b, Pablo piensa de hecho en el cuerpo
de Cristo que formamos los cristianos, porque estd convencido de que la
unién que existe entre todos los miembros del cuerpo nace de la unién de
cada uno de ellos a Cristo por el bautismo y en la eucaristias.

De la primera habla expresamente el apdstol al enfrentarse en Rom
6,1ss a las objeciones que podria suscitar su convencimiento de que la
gracia ha sobreabundado en el dmbito donde habia abundado el pecado
(Rom 5,20b). Que tal convencimiento no significa en modo alguno una
invitacion a pecar (cf. 6,1) lo deduce Pablo precisamente de la unidn a
Cristo significada y realizada en el bautismo y de la consiguiente muerte
del creyente al pecado (6,2-4).

Por lo que se refiere a la unién a Cristo en la eucaristia, Pablo la
aborda en la orientacion que ofrece a sus cristianos de Corinto sobre la
dificil problemdtica que les planteaba la posible participacidon en banquetes
relacionados con el culto a los idolos; pese a estar convencido de la nada
de los mismos (I Cor 8,4-6), el apdstol exhorta a evitar tales prdcticas, que
podian convertirse muy fdcilmente en ocasién de idolatria (1Cor 10,14)
y, en cuanto tales, en un acto de «comunién con los demonios» (10,20b).
Un extremo, este dltimo, que debe quedar completamente descartado en
la vida de aquellos que participan en la eucaristia: «El cdliz de la bendicién
que bendecimos, jno es —les pregunta, esperando de ellos una taxativa
respuesta afirmativa— comunidn de la sangre de Cristo? Y el pan que parti-
mos, ;no es comunion del cuerpo de Cristo?» (10,16). La referencia de estas
palabras a la celebracion cristiana del memorial de la Cena del Sefior en la
presencia permanente de su cuerpo entregado y de su sangre derramada
(cf. 1Cor |1,23-24) es mds que evidente; también lo es el convencimiento
de Pablo sobre la unién de cada creyente con el Sefior al comer el pan y
beber del cdliz (cf. I'1,26.28). Ahora bien, en el texto que venimos comen-
tando, el apdstol explicita ademds las consecuencias que tiene en relacion
con los demas la comunidn de cada creyente con Cristo; y lo hace mediante
la imagen del cuerpo: «Porque el pan es uno, nosotros, siendo muchos, for-
mamos un solo cuerpo, pues todos comemos del mismo pan» (10,17)/4.

I 3. Cf. RATZINGER: La fraternidad 69.

I4. Sobre el texto |Cor 10,16-17 y las relaciones supuestas en el mismo, cf. DiAz RODELAS, |. M.
Primera Carta a los Corintios, Estella [Navarra] 2003, 177-177.
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De estos textos resulta, pues, evidente que la raiz de la unidad del
cuerpo uno que forman los cristianos es la consecuencia ldgica de la union
de cada uno de los miembros de ese cuerpo con Cristo. La solidaridad
entre dichos miembros hunde, pues, sus raices en la union de todos a Cristo.
La fraternidad de los cristianos... se cimenta en la incorporacién de todos
a Cristo!.

i 2. Expresiones necesarias de la fraternidad

2.1. Fraternidad intracomunitaria

Ser miembros de un mismo cuerpo exige tener conciencia de la uni-
dad del mismo, evitar cualquier forma de enfrentamiento entre sus miem-
bros v, en caso de que se produzcan enfrentamientos, trabajar para supe-
rarlos. Por ello, al escribir a sus cristianos de Corinto —y nos mantenemos
en el marco de la que se conoce como Primera Carta a los Corintios—,
Pablo aborda antes que nada y en un discurso amplisimo y muy denso
(ICor I,10-4,21) las divisiones partidistas surgidas entre ellas como con-
secuencia de haber olvidado uno de los contenidos fundamentales de la
predicacién y de la fe cristianas: Cristo y su cruz (cf. |Cor 2,21 y, ademds,
[,17-25). Mds adelante se admira no sdlo de que los cristianos de Corinto
acudan a jueces cristianos a resolver sus litigios, sino incluso de que pueda
haber litigios entre ellos (cf. 1Cor 6,1-8). Para el apdstol, la unidad se
pone en peligro igualmente cuando se invoca la fortaleza de conciencia,
la firmeza de los propios convencimientos frente a otros creyentes que
puedan mostrarse débiles o menos firmes en los suyos, una situacién que
también se daba en Corinto y que Pablo aborda ampliamente (8,1-11,1);
y porque la unidad del cuerpo es un bien que se debe salvaguardar a toda
costa, a la hora de resolver este problema, Pablo apunta, antes de entrar
en detalles, la necesidad de referirse al amor como el Unico medio para
que una comunidad pueda crecer realmente como comunidad cristiana:
«El conocimiento hincha, mientras que el amor edifica» (8,1b).

Ahora bien, entre los muchos problemas que se estaban planteando
entre los cristianos de Corinto y de cuya existencia se habfa enterado Pablo

I 5. Cf. Ratzinger: La fraternidad 69.
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habfa uno que, por el modo en que introduce la respuesta que ofrece al
mismo, parece haber causado al apdstol una preocupacion especial; de
hecho, antes de referirse a €l directamente afirma: «Al prescribiros esto, no
puedo alabaros, porque vuestras reuniones causan mas dafio que prove-
cho» (I1,17). De qué reuniones estd hablando el apdstol se ird aclarando
poco a poco a medida que avance el tratamiento del problema: en 11,18
hablard de reuniones de la «asamblea» y en | 1,20 de reunirse «en comuni-
dad», pudiendo entenderse en este Ultimo caso que tales reuniones tienen
que ver con «la Cena del Sefior». Efectivamente, en las sucesivas especifica-
ciones del «os causan mds dafio que provecho» inicial —en las reuniones
se dan «divisiones» (I 1,18) o «escisiones» entre los corintios (I I,19)—, se
concreta, por Ultimo, que debido a ello las reuniones de la comunidad no
son va celebracidon de «la Cena del Sefior». La razdn para afirmacién de
tal trascendencia la ofrece Pablo inmediatamente: «Cada uno se adelanta a
comer su propia cena, y mientras uno pasa hambre, el otro estd borracho»
(11,22).

Que las reuniones que tenfan los corintios no eran ya, segin San
Pablo, celebracion de la Cena del Sefior no se debfa, pues, la consecuencia
de que el memorial de la misma no se adecuara a la tradicidn recibida. En
efecto, dicen los estudiosos que la forma en que transmiten la tradicion
sobre la institucidn de la eucaristfa tanto Lucas/Pablo como Marcos/Mateo
reflejan la celebracion concreta del memorial del Sefior en las respectivas
comunidades, pues dicha celebracidn habfa quedado mds o menos fija-
da en los respectivos ambitos de influencia’é. Sin embargo, no era la no
fidelidad a esa forma lo que provocaba el carrillén de descalificaciones de
Pablo; era la incoherencia entre las actitudes y comportamientos de los
reunidos y el significado mds hondo del memorial de la Cena del Sefior,
que Pablo habia sefialado poco antes en su escrito: al comer el pan que se
partfa y beber el cdliz que se bendecia, cada creyente se unfa al Sefior en
el misterio de la entrega amorosa y salvadora de su cuerpo y de su sangre
(cf. 1Cor 10,16). Lo cual querfa decir, ademads, que, puesto que el pan era
uno, al comer de él, los muchos formaban un solo cuerpo (10,17). Es decir,
puesto que todos y cada uno se unfan a Cristo en la celebracidn de su
entrega, todos quedaban envueltos en el misterio de esa entrega y en el
amor significado en ella (cf. Gal 2,20). Quedaban envueltos en el misterio
de ese amor y obligados a €l; obligados a vivir en ese amor.

16. Cf. Diaz RODELAS, |. M. Primera Carta a los Corintios 250-251.
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No era eso lo que ocurria entre los cristianos de Corinto: en sus
reuniones, motivadas en teorfa por la celebracion de la Cena del Sefior; «cada
uno se adelanta a comer su propia cena» (| 1,21), mostrando asi una actitud
acentuadamente individualista en una reunidn que era esencialmente comu-
nitaria. Pero, ademds del sello del individualismo, las reuniones eucaristicas
de los corintios estaban marcadas por las divisiones, que, por cuanto se dice
en el contexto, eran de cardcter socioecondmico Y trasladaban al seno de
la comunidad las que se establecfan en el mundo en torno: por un lado, los
econdmicamente pudientes banqueteando hasta la saciedad; por otro, los que
no tenian, relegados tal vez en lugar aparte, pasando hambre: «Mientras uno
pasa hambre, el otro estd borracho» (I 1,21b). Resulta dificil imaginar que, en
el marco de la celebracion de la Cena del Sefior, hubiera nadie que bebiera
tanto hasta emborracharse; por ello parece Idgico entender este extremo de
la afirmacién paulina como una forma de resattar el contraste entre la abun-
dancia de unos vy la carencia de otros!” v, sobre todo, la incongruencia resul-
tante de la situacion planteada. Antes de evocar la tradicidn recibida y trans-
mitida como evidencia madxima de la citada incongruencia, Pablo la acentia
todavia mediante una serie de interrogantes (I 1,22a), y cierra el conjunto en
|'1,22b con el «no os alabo» con que lo abrfa en | I,17.Con todo, no es esta
la Ultima palabra del apdstol frente a la situacion que se estaba produciendo
cuando los corintios se reunian, supuestamente, para celebrar el memorial de
la Cena del Sefior: Tras evocar la tradicién que recuerda su institucidn, vuelve
a la carga en frases ain mds fuertes, si cabe, que las dichas precedentemente:
trasladar al marco de la eucaristfa las divisiones que se establecen fuera de la
comunidad significa comer el pan y beber el cdliz del Sefior «indignamente» y
hacerse, por ello, «reo del cuerpo y de la sangre del Sefior» (1 1,27).

Dicho de otro modo: la incongruencia de una comunidad que celebra
la Cena del Sefior y mantiene, incluso en el marco de dicha celebracidn, las
divisiones que se siguen de la pertenencia social a grupos socioecondmicos
distintos significa no discernir el cuerpo (I 1,29a); es decir, no discernir lo
que significa la pertenencia de todos a un mismo cuerpo, la Iglesia, que es
el cuerpo de Cristo (cf. Cor 10,16-17)!8. Quien actla de ese modo come
y bebe su propio veredicto de condena (I1,29b).

I'7. Cf. FE: First Corinthians 542-543.

|8. Parece evidente que en [ 1,29a «el cuerpo» no es el cuerpo eucaristico de Cristo, sino su
cuerpo eclesial, la comunidad: cf. FEe: First Corintias 262ss.
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2.2. Fraternidad intereclesial

Al desarrollar el primer miembro de la comparacidn entre el cuerpo
y el cuerpo de Cristo en | Cor 12,14ss, Pablo consideraba los dos extremos
apuntados en su enunciacién (12,12a): la multiplicidad vy la unidad (12,14-
26). Al resaltar esta Ultima se orienta una de las frases casi finales del citado
desarrollo: «Si sufre un miembro, todos los demds sufren con él» (12,26a).
Aunque no explicitado en el segundo miembro de la comparacidn, centra-
do de forma clara en la diversidad de funciones existentes en el cuerpo
de Cristo que es la Iglesia (12,27-30), no parece arriesgado suponer que el
citado principio se halla implicito en muchos de los pasajes en que Pablo
aborda las relaciones entre los miembros de una comunidad y, mas alld de
esta, las que deben existir entre las distintas comunidades.

En relacidon con las relaciones que se desarrollan en el primero de
estos dmbitos, vale la pena recordar la exhortacidn de Gal 6,2, Y, en especial,
el famoso aserto que la cierra: «Llevad los unos las cargas de los otros y
asi cumpliréis la ley de Cristo». Los contenidos de la exhortacién son bdsi-
camente inteligibles: cada miembro de la comunidad, saliendo de sf mismo
e incluso olviddndose de si mismo, debe estar atento a las dificultades que
soportan los otros miembros!?, ayudarlos a sobrellevarlas en actitud reci-
proca de disponibilidad. Hacerlo es un fruto excelente del Espiritu (cf. Gal
5,22), una expresidon manifiesta de que es él quien mueve la existencia del
creyente (cf. 5,16). «El Espiritu no conduce sdlo a la humildad; también a la
solidaridad»20. Esta Ultima constituye una exigencia tal para el creyente, que
Pablo cierra la llamada a vivirla con una frase tanto mds llamativa cuanto que
puede parecer del todo inesperada en el conjunto de la Carta a los Gdlatas.
Como se sabe, en los capitulos precedentes de este escrito, Pablo se habia
confrontado con algunos misioneros cristianos judaizantes que intentaban
imponer a los cristianos de las Iglesias de Galacia el rito de la circuncision
y los preceptos de la ley mosaica como complemento necesario a la adhe-
sidn de fe a Jesucristo (cf. Gal 5,3). En este contexto y para exconjurar el
peligro de que sus cristianos se sometieran al yugo de la esclavitud y, lo que
era peor, rompieran con Cristo y se separaran de la gracia (cf. 5,1-4), Pablo
habfa acentuado hasta el extremo los aspectos menos positivos de la ley
mosaica, llegando a establecer la mayor distancia imaginable entre aquella

19. CF VANHOYE, A.: La lettera ai Galati (! libri biblici. Nuovo Testamento 8), Mildn-Torino 2000, | 39.

20. VANHOYE: La lettera ai Galati [ 39.
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y Dios (Gal 3,19-23)2!. Precisamente por ello llama la atencidn oirlo hablar
ahora de «la ley de Cristo», una expresidn que, segin hemos apuntado,
debe entenderse como una forma de resaltar, casi por contraste, la exigen-
cia de la solidariedad entre los miembros de la comunidad. Aquella tiene
para ellos la fuerza de una ley.

Ahora bien, la solidaridad es también exigencia para las distintas comu-
nidades cristianas entre si. La razdn es evidente: también ellas son el cuerpo
de Cristo. En efecto, el recurso al simil del cuerpo vy la superacidn del mismo
en su aplicacidn a los cristianos ocurren en un contexto de clara relacidn con
la comunidad concreta de Corinto, que es la destinataria de la carta en la que
aquellos aparecen y cuyos problemas de tension unidad-pluralidad pretende
solucionar Pablo con su escrito: «Vosotros sois el cuerpo de Cristoy, les dice
(I1Cor 12,27).Ya en el primer uso implicito del simil en 10,16-17 en relacién
con la comunidad se intuye que esta no es sdlo la que forman los cristianos de
Corinto. En la expresion «nosotros, siendo muchos, formamos un solo cuer-
po» (10,17), «los muchos» contempla, mds alld de los cristianos de Corinto, a
cuantos en cualquier otra ciudad a la que habia llegado el Evangelio entraban
en comunidn con Cristo y entre si al bendecir el cdliz y partir el pan. Todos
ellos son «un pan, un cuerpoy; todos ellos son la Iglesia, cuerpo de Cristo?2.
La referencia supracomunitaria y universal de este cuerpo, la referencia del
cuerpo de Cristo a la Iglesia toda explica que Pablo invoque a continuacion el
ejemplo de Israel (cf. 10,18); es decir, el apdstol puede hablar del «Israel segiin
la carne» porque antes, en 10,17, ha hablado del «lIsrael segiin el Espiritu»?3.

Lo mismo cabe decir de la explicacidn de la comparacion entre el
cuerpo de Cristo y Cristo?4 que ofrece Pablo en 12,13,y en la que ya nos
hemos entretenido mds arriba?>: como en 10,16-17, también aqui se pasa

21. Sobre el sentido de este pasaje, cf. VANHOYE: La lettera ai Galati 94-95; Diaz RODELAS, |. M.:
Pablo y la Ley. Rom 7,7-8,4 en el conjunto de la reflexion paulina sobre la Ley (Tesis y monografias
28), Estella [Navarra] 1994, 50-52.

22. «Nosotros somos esa unidad que nada tiene que ver con el culto a los idolos. Nosotros somos
—en otras palabras— la Iglesia»: THISELTON, A. C.: The First Epistle to the Corinthians (NIGNTC),
Grand Rapids [MI]-Cambridge [UK] 2000, 769.

23. Cf. PETERSON, E.: Der erste Brief an die Korinther 206.

24. Sobre la correspondencia entre ambas expresiones, cf. supra.

25, Cf supra.
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de la referencia inmediata y circunstancial a los cristianos de Corinto a la
que incluye a todos los bautizados: «Pues todos nosotros fuimos bautizados
en un solo Espiritu para formar un solo cuerpo —judios y griegos, esclavos
y libres— y a todos se nos dio a beber un mismo Espiritu». Mas alld del
interés de Pablo por expresar la realidad de una unidad hecha de muchos
y diversos miembros, especificdndola en la doble expresidon polar «judios y
griegos, esclavos y libresy, el «todos» de la frase incluye no sélo a Pablo y a
sus cristianos de Corinto, sino, por decirlo con palabras del propio apdstol
en el comienzo de su escrito, a «todos los que en cualquier lugar invocan el
nombre de nuestro Sefor Jesucristo, Sefor de ellos y nuestro» (1,2).

Ello es verdad a pesar de que, a la hora de referir los contenidos
precisos del «asi es Cristo» de 12,12b, Pablo vuelva al circunstancial «voso-
tros» de sus interlocutores corintios: «Vosotros sois el cuerpo de Cristoy,
afirma en 12,27; esta vuelta al «vosotros» corintio estd determinada por la
necesidad de recordar la problemdtica a la que quiere responder el discur-
so paulino; como quien recalca: lo dicho vale para vosotros, cristianos de
Corinto, en vuestra dificultad de integrar la unidad del cuerpo y la pluralidad
y variedad de los dones espirituales. Pero vale porque también vosotros,
junto con cuantos han sido bautizados en un solo espiritu, formdis un solo
cuerpo que es «el cuerpo de Cristox» (cf. |Cor 12,13.27).

De acuerdo con ello, esta expresidn no se agota en la referencia a
las comunidades concretas vistas en su singularidad. El cuerpo de Cristo, la
Iglesia, es también (y sobre todo) la unidad que forman todas esas comuni-
dades; aunque existe en ellas, va mds alld de su propia individualidad. Por ello
dice Pablo enseguida, elevdndose nuevamente del vosotros corintio al plano
universal: «Pues en la Iglesia Dios puso en primer lugar a los apdstoles; en
segundo lugar, a los profetas, en el tercero, a los maestros, después, los mila-
gros...» (12,28). Por el propio uso de la palabra Iglesia y por las primeras
tres funciones mencionadas a continuacion y distinguidas claramente de la
serie de carismas que se citan a continuacion2é, resulta mds que evidente
que la Iglesia de la que se estd hablando es la Iglesia universal.

También de ella, de la Iglesia toda, vale, por consiguiente, el principio
enunciado por Pablo en 12,26: «Si sufre un miembro, todos los demds

26. Cf. BARReTO, C. K. The First Epistle to the Corinthians (Black's NT Commentaries), Londres
21971, 295.
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sufren con éI».Y, por esta razdn, preocupado, sin duda, por la inmediatez de
los problemas surgidos entre los cristianos de las comunidades que él habia
fundado y deseoso de superarlos, la mirada del apdstol —su preocupacion
por todas las Iglesias (cf. 2 Cor |1,28)— se elevd mas alla de aquellas y
alcanzd a otras no relacionadas con €l directamente y con las que, hablando
en términos generales, parece haber tenido mds de una dificultad. Es el caso,
sobre todo, de la comunidad madre de Jerusalén, de cuyo seno puede supo-
nerse que procedian algunos de los criticos mas significados de la misién
paulina (cf. Gal 2,12; Hech 15,1), pero cuya necesidad extrema movié al
apostol a organizar una colecta entre los cristianos de su influencia.

La relacion de esta temdtica con la unidad eclesial se hace manifiesta
en el hecho de que, tras superar las tensiones relativas a la circuncision o
no de los cristianos no judios y delimitar el campo de accidn de Cefas y
del propio Pablo (2,6-9), los que eran considerados columnas dentro de
la comunidad de Jerusalén pidieron a Pablo y a Bernabé que se acordaran
«de los pobres» (cf. Gal 2,10), otra forma de hablar de los miembros de
dicha comunidad. Por pertenecer a un solo cuerpo, que es el cuerpo de
Cristo, ninguna comunidad puede desentenderse de las dificultades por
las que pueda atravesar otra. Pero de esta dimensién de la fraternidad se
hablard suficientemente en varios de los articulos incluidos en este nimero
extraordinario de CORINTIOS XiIll. Basten, pues, las indicaciones hechas
hasta ahora como forma de resaltar la referencia a Cristo y la unidad que
nace de ella como raiz Ultima de la fraternidad en los escritos paulinos y
la necesidad de que la fraternidad se exprese concretamente tanto en el
dmbito de cada comunidad cristiana como en el de la Iglesia toda.
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2. Ministerios y carismas
en las cartas de Pablo

Jordi Sanchez Bosch

Facultad de Teologfa de Catalunya

Antes de Pablo, ni diakonia, el término que acostumbramos a traducir
por «ministerio» o «servicio», ni kharisma, el término que acostumbramos
a traducir por «carisma», tenfan un sentido minimamente parecido a lo
que nosotros acostumbramos a entender por «ministerio» o «carisma.
Lo malo es que ni siquiera en Pablo encontramos una correspondencia
exacta entre los términos y lo que nosotros acostumbramos a entender:
dirlamos que el apdstol se encuentra a mitad de camino en la fijacion
teoldgica de dichos términos. Sin duda tiene sentido hablar de ministerios
y carismas en las cartas de Pablo, pero no podemos perder de vista el
andlisis critico de cada término en cada contexto.

Hablaremos de ello a la luz de las distintas cartas de Pablo, poniendo
por delante los capitulos 12 y |4 de la Primera a los Corintios, pero enten-
diendo que de todo el epistolario sale una doctrina no sélo coherente, sino
también Util para la Iglesia de nuestros dias'.

I. Nos permitimos hacer referencia a las obras propias en que tratamos los mismos temas.
Bibliografia mds completa y mds reciente que la que dlli se encuentra se puede ver en AGUILAR
CHWU, J. E: | Cor |2-14: Literary Structure and Theology, Roma (Analecta biblica [66) 2007.
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i |. La aportacion de I1Cor 12y 14

Primera Corintios 12y 14 son el anillo de oro en el que se encasta el
gran rubf llamado Primera Corintios |32 Forman un todo compacto, pero
no se puede decir que hablen siempre de lo mismo. Su razén de ser es la
pregunta que los corintios mandaron por escrito al apdstol sobre los dones
espirituales, a la que el apdstol responde insertando aquellos dones en la
realidad mucho mds amplia de la Iglesia.

Los demandantes piensan casi exclusivamente en los dones de
profecia y de lenguas, que consideran como una especie de premio
que el Espiritu Santo da a algunos fieles en concreto.Y para muchos lo
atractivo de aquellos dones estd en su cardcter espectacular: que alguien
hable en lenguas que no ha aprendido o con una profundidad de la que
humanamente no seria capaz. Pablo sabrd dar una visidon equilibrada de
las distintas realidades existentes en la Iglesia, pero empieza con una carga
de profundidad contra la busqueda de lo espectacular: su «entusiasmo»
podria parecerse demasiado al de los indudablemente vistosos cultos
paganos, quiza mencionados por algunos de los que escribieron la carta-
consulta (v. 2; cf. 7,1).

En el otro extremo se encuentra la simple confesidon de que Jesus es
Sefior, exigida a todo cristiano. Pues bien: quien reconoce a Cristo como Sefior
puede estar seguro de tener el Espiritu de Dios; en otras manifestaciones que-
dard la duda de si alguien se ha dejado llevar por otros espiritus (v. 3).

Los versiculos 4-6, que empiezan por diaireseis, «diversidades», ya
anuncian la ampliacién del discurso a todo el orden salvifico: existen los
dones del Espiritu (v. 4), pero también los «ministerios» del Sefior (v. 5) y
las «actuaciones» milagrosas de Dios ( = Dios Padre: v. 6).

Los versiculos 7-11 hablardn de los dones del Espiritu, que cons-
tituyen el objeto de la pregunta, con constante referencia al Espiritu (vw.
7.8ab9ab.1'1) y a la dialéctica diversidad-unidad (vv. 8b.9ab.|0abcde: «a
otro»; w. 8b.9ab. | I: «el mismox).

2. En SANCHEZ BoscH, |.: Escritos paulinos, Estella 2004, presentamos la carta en relacion con
las demds. Cf. especialmente pp. 203-215: «Lectura de la cartan y 210-213 sobre los capitulos
12-14.
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Pero en el mismo inicio del fragmento (v. /) ya se insinda la respuesta
que se da a todo el tema: los carismas no son premio sino funcién: se dan
por una «utilidad».

Los versiculos 8-10 dan una auténtica lista de carismas: «palabra de
sabidurfa y de conocimiento» (V. 8), «fex» y «dones de curacion» (v.9), «obras
de poder», «profeciay, «discernimiento de espiritusy», distintos «géneros de
lenguas», «interpretacion de lenguas» (v. 10). No se puede presumir que el
texto tenga una auténtica voluntad de sistema (prevalece la idea de amon-
tonar «diversidades»), pero tampoco hay que atribuir todo a la casualidad.
La «palabra de sabiduria y de conocimiento» (v. 8) tendrd algo que ver
con los distintos ministerios de la palabra (cf. V. 5); la «fe» vy los «dones
de curacién» (v. 9), asi como las «obras de poder» (v. 10a), corresponden
a las «actuaciones» de Dios Padre (cf. v. 6), a las que poco espacio van a
dedicar los tres capitulos; luego viene la «profecia», complementada por el
«discernimiento de espiritus» y los distintos «géneros de lenguas», comple-
mentados por la respectiva «interpretacion» (v. 10b), temas que constitufan
el objetivo real de la pregunta y que serdn desarrollados en el capitulo 4.
Pero ya se ha insinuado algo sobre ellos: a) que aunque, por responder a
la pregunta, los dones del Espiritu hayan sido mencionados en primer lugar,
habrd que situarlos después de la sabidurfa y el conocimiento, que imperan
en los ministerios de la palabra, asi como de las distintas «actuaciones» de
Dios Padre; b) que no se atribuye valor absoluto ni a la profecia ni al don
de lenguas si no estdn avalados respectivamente por el discernimiento de
espiritus y por la respectiva interpretacion.

En la conclusidn (v. | 1; cf. v. 6) se subraya que Dios da sus dones «a
quien quiere»: se excluye, por tanto, que sean una especie de premio.

A partir del versiculo |2, el protagonista ya no es el Espiritu, sino el
cuerpo... de Cristo (w. 12.27;cf.v.5) y la intervencion de Dios (w. 18.24.28;
cf.w. 6.11) en él. El Espiritu no desaparece, porque es quien conduce ese
cuerpo a la unidad (v. | 3), pero es precisamente el Espiritu en cuanto que se
manifiesta en algo comun a todos los cristianos (cf. v. 3). Por eso se insiste en
que «todos» (redundante v. | 3: émeis pantes) hemos sido bautizados para
formar un mismo cuerpo.

Con cuatro ejemplos (vv. 15-17), deja claro que el cuerpo no es un

solo (tipo de) miembro (w. 14.19.20) y que Dios ha dado una funcién a
cada miembro (v.18). Los distintos miembros se necesitan mutuamente
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(w. 21-24a), porque Dios los ha destinado a la unidad (v. 25a) y a la cola-
boracién (v. 25b): a compartir tanto el sufrimiento como la gloria (v. 26).

La conclusion (w. 27-31) es clarisima: el cuerpo es la Iglesia (v. 27; cf.
v. 12), en la cual Dios ha distribuido las distintas funciones y ha establecido
un orden entre ellas (v. 28; cf. v. 18): tres funciones numeradas: «apdstolesy,
«profetas» (en v. |0b se hablaba de «profecia») y «maestros», mds otras
cinco sin numerar: «actuaciones de poder» (como en v. 10a), «dones de
curacion» (como en v. 9b), «ayuda», «gobierno», «géneros de lenguas»
(como en v. 10d). A seis de esas funciones (las cinco primeras y la Ultima),
mas a la «interpretacion» (cf. v. |0e), el apdstol les aplica, en forma interro-
gativa, el ejemplo de los versiculos |5s.

Tampoco aqui podemos suponer un sistema perfecto, pero debemos
dar a los ndmeros (préton..., deuteron. .., triton...) la categorfa de afirmacion
explicita. Especialmente al nimero uno, los apdstoles, de quienes se ha
hablado en toda la carta como de los primeros portadores del Evangelio
(ICor 15,5.7) con especial insistencia en el hecho de que Pablo, en cierto
sentido, es el Ultimo de ellos (v.8-9) y en otro, el primero (v. 10). La primacfa
de la funcidn apostdlica sobre las demds funciones en la Iglesia la ejercerd
Pablo en el capitulo 14 (vwv. 26-40), ordenando de modo concreto el ejerci-
cio de la profecfa y el don de lenguas.

Es decir, Pablo no ha olvidado ni el sentido de la pregunta que le
hacfan ni la respuesta que quiere darles. Por eso, aunque en ciertos detalles
el orden de las funciones pueda ser desconcertante, no serd casual en lo
que afecta al objetivo primario del discurso; en concreto, el hecho de que
la profecia aparece en segundo lugar numerado y al don de lenguas le
corresponde el Ultimo lugar.

Por lo demds, no dejard de plantear problemas el hecho de que un caris-
ma (la «profecia») se encuentre entre dos ministerios (el de los «apdstoles» y el
de los «maestros»), que a continuacion se nombren tipicas actuaciones de Dios
(«obras de poder» y «dones de curacion») v, antes de llegar al carisma final, se
citen dos ministerios («ayuda», «gobierno») en orden presuntamente inverso.

Recordaremos todos estos detalles cuando hablemos de los ministe-
rios y carismas a la luz de otros textos.

Recorremos el capitulo|3 en funcion del problema planteado.
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El mismo Pablo introduce el tema del amor cristiano como quien
habla de otra cosa (12,3 1b: «un camino mejor»), pero, segin es propio de
la digressio en retdrica cldsica, lo utiliza para poner las bases de fondo en la
resolucion del problema.

En cuatro frases condicionales (w. I-3) compara la caridad con los
carismas en liza: el don de «lenguas», la «profecia» (a la cual se une la idea
de «conocer los misterios»), el «conocimientoy, la «fe» que mueve mon-
tafias, la «ayuda» (vv. I1-3). Quien tenga esos carismas sin el amor cristiano
no es nada (ibid.). Como ya insinuaba 12,1-3, se afirma que aquello que es
comun a todos los cristianos es mds importante que los dones particulares.
Pero, aunque la hipdtesis tenga poco de normal, se afade que si los dones
particulares no estuvieran acompafiados del amor, comun a todos los cris-
tianos, carecerian absolutamente de valor.

A continuacién se enumeran quince maneras de actuar (definidas por
medio de un verbo), propias de la caridad (vv. 4-7). En su centro estd «no
busca lo propio» (v. 5b; cf. 10,24.33), que las resume todas. Estd claro que
quien considere los dones del Espiritu como un premio y los valores por
su cardcter espectacular demostrard que estd buscando lo propio y no el
bien de los demas.

Termina con una comparacién directa del amor con los dones del
Espiritu sub specie aeternitatis: el amor permanece eternamente (v. 8a),
mientras los dones del Espiritu pasardn: (vv. 8b-12). También en esta vida,
la fe, la esperanza y el amor permanecen mds que los dones mencionados,
que dependen de una intervencion esporddica de Dios (v. 3a); entre las
tres, el amor es mds importante (v. |3b), porque, a diferencia de la fe y la
esperanza, no esta sujeto a las limitaciones de la vida presente.

En el capitulo 14 Pablo afronta, de modo concreto, el tema planteado
por los corintios. Las pausas son marcadas por el vocativo: «hermanos»
(w. 6.20.26), mds una reflexion final sobre lo que estd escribiendo (v. 37).
Los apartados resultantes podrfan definirse como:

a) Proposicion (vv. 1-5) en torno a la profecia y el don de lenguas:
Pablo prefiere la profecia porque procura edificacion (w. 3-5) a la
lglesia (wv. 4-5).

b) El problema de la comprension (vv. 6-19): no edifica (a la Iglesia:
v. 12) aquello que no se comprende (w. 6-12), aunque en si tenga
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d)

sentido: como un toque desconocido de trompeta (v. 8) o una
lengua para quien no la conoce (w. |0-11). Por eso quien tiene
don de lenguas que rece por ser interpretado (v. |3): todos sal-
drdn ganando (w. |6-17),y también €l mismo, porque lo que estd
en el espiritu pasard al entendimiento (wv. 14-15).

El problema del «efectoy (wv. 20-25). Como gente madura (v. 20),
no deben preferir las lenguas, que se dan para los no creyentes,
sino la profecia, que se da para los creyentes (w. 21-22). Por mds
que las lenguas también pueden desedificar: los de fuera dirdn que
estdis locos (v. 23), mientras que, si profetizdis, dirdn que Dios estd
con vosotros (wv. 24s).

A partir de este momento, el apdstol saca su autoridad para dar
soluciones prdcticas (w. 26-36). Hay demasiada «oferta» (v. 26):
en cada reunidn, hablen dos o tres, con tal de que las lenguas
sean interpretadas (vv. 27s; segln w. 4 y 2) v se «disciernan» los
«espiritus» de los profetas (v. 29; cf. 12¢); el «espiritu» de los
profetas les impulsard a callarse y a mantener el orden (v. 32), si
realmente es de Dios (v. 33a). Como en todas las iglesias de los
santos (v. 33b), las mujeres deben callar en las asambleas plena-
rias de la Iglesia (vv. 34a-35b)3, pues la Palabra de Dios (lo dice
en forma interrogativa) no proviene de ellas, ni les ha llegado
sélo a ellas (v. 36).

Conclusién epistolar (vv. 37-40): quien sea profeta o espiritual
reconocerd que Pablo escribe por mandato del Sefior (v. 37):
quien no lo reconozca, no sea reconocido (v. 38).Todo el capitulo
se resume diciendo que hay que anhelar la profecfa y no impedir
el don de lenguas (v. 39), procurando que todo se haga decente-
mente y con orden (v. 40).

Quedan muchos problemas pendientes: los afrontaremos a la luz de
otros textos.

3. Segun | Cor | 1,5, la mujer «ora» y «profetizay (es decir, habla) en reuniones que tienen algo
de cdlticas (cf. v. 10). Puede que se trate de asambleas parciales de la Iglesia (las llamadas
«iglesias domésticasy), aparte la opinion que considera los dos versiculos como interpolados.
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2. «Ministerios» segun San Pablo

a) Del «(servicio» al «ministerio»

Incluso en los Evangelios, diakonia tiene el sentido cldsico de
«servicio humilde», especialmente el de servicio a las mesas*. De todos
modos, una conocida palabra de Cristo es probablemente el punto de
partida de la digkonia como categoria teoldgica. La leemos en Mt 20,28
par:

«El hijo del Hombre no vino para ser servido (diakonéthénai), sino para
servir (diakonésai) y para dar su vida como rescate para todos».

Ese servicio ejercido por el propio Sefior toma marcado cardcter de
servicio doméstico en Lc 12,37: «se cefiird, les pondrd a la mesa y se acer-
card a servirles» (diakonésai: recordemos 17,8). Es decir, del «servicio» se
toma no sdlo el componente objetivo de «suministrar a alguien algo que
necesita», sino también la actitud humillada propia del esclavo. Nos lo dice
claramente Lc 22,27

«;Quién es mds, el que estd sentado a la mesa o el que sirve (diakondn)? ;No
es el que estd sentado? Pero yo estoy entre vosotros como aquel que sirvey.

En muy poco tiempo, diakonia pasd de significar la actitud de servi-
cio humillado, que Cristo exige a los que ocupan un lugar en la Iglesia, a
significar la funcion eclesidstica como tal. En Hechos |,17.25; 6,1.2.4; 20,24;
21,19, escrito ciertamente posterior a Pablo, aparece claramente el segundo
sentido; en las cartas de Pablo, sin embargo, no es dificil percibir el sentido
original. Sobre todo en | Cor 3,5-8:

«Pues jqué es Apolo y qué es Pablo? Servidores (diakonoi), por medio de los
cuales habéis creido. Yo planté, Apolo regd, pero Dios hizo crecer. Ni el que
planta es algo ni el que riega son una sola cosa: cada uno recibird la paga segin
el propio esfuerzo (kopon)».

4. En este apartado seguimos especialmente nuestro «Diakonia y diaconado segtin el Nuevo
Testamentoy, en Oliver, M.: El diaconado en la Iglesia espafiola, Madrid 1987, pp. 39-64;
CuPhase 88 (1998) 3-30.Todo el tema de los ministerios y carismas, con especial referencia
al ministerio de la Palabra, lo tratamos ampliamente en Maestro de los pueblos. Una teologia
de Pablo el apdstol, Estella 2007, cc. 14y 5.
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Esa posicidn humillada se confirma cuando trata a los fieles como
«duefios» de sus ministros:

«Todo es vuestro: tanto Pablo como Apolo como Cefas (3,2Is)».

En cambio, designa a los que son ministros como €l con los demds
términos propios de la «servidumbre»:

«Asl nos considere cualquiera: como sirvientes (ypéretai) de Cristo y mayordo-
mos (oikondmoi) de los misterios de Dios (4,1; cf. resp. Mc 14,54; Gdl 4,2)».

La paga (misthos), citada en | Cor 3,8.14;9,17sy en I Tim 5,18 («Digno
es el trabajador de su paga») es también la paga del «criado», mientras que
en |Cor 9,7y 2Cor | 1,8 es la paga (opsonion) del servicio, también humi-
llado, de la milicia. En ese segundo texto, diakonia vuelve a tener el sentido
de «servicio humillado»:

«Otras iglesias saqueé, recibiendo una paga por estar a vuestro servicio
(diakonian).

También la idea del kopos (propiamente: «trabajo pesado»), que
aparecié en | Cor 3,8, sirve repetidamente para expresar el «trabajo» de la
evangelizacion (cf. kopos en | Tes 2,9; 3,5; I Tes 3,8; 2Cor 6,5; 10,15; 11,23.27;
kopiab en I Tes 5,12; 1Cor 4,12; 15,10; 16,16; Ga 4,1 |; Rom 16,6.12; FI 2,16;
Col 1,28; ITim 4,10; 5,17; 2Tim 2,6).

A la luz de todos esos textos, cabe interpretar en linea etimoldgica
la enigmadtica frase de Rom 12,7: «Quien tenga un ministerio (diakonian),
que lo ejerza con espiritu de servicio» (diakonia). Dicha interpretacion
enlazarfa con las demds cualidades que el versiculo 8 exige de los
distintos ministros: «simplicidad» (en aplotéti), «solicitud» (en spoudé),
«alegria» (en ilarotéti).

En cualquier caso, nos bastard recordar ICor 49-13 y 2Cor 4,8-12 para com-
prender que Pablo se colocaba en serio en la situacion humillada del sirviente.

De todos modos, es también Pablo quien mds nos habla de su diako-
nia como de un tftulo honroso:

* Segln Rom |1,13, desea estar a la aftura de su diakonia:

«Puesto que soy apdstol de los gentiles, hago honor (doxazd) a mi ministerio
(diakonia)».

Corintios Xl |n.° 129



Ministerios y carismas en las cartas de Pablo

* Si en 2Cor 3,3 podia quedar algo de la humildad etimoldgica del
término («sois la carta de Cristo, servida [diakonétheisa] por noso-
tros»), los versiculos 6-9 rebosan de expresiones gloriosas:

«Nos capacitd (ikdnésen) para ser servidores (diakonous) de la Nueva
Alianza... Si el servicio (diakonia) de la muerte (el don de la Ley) estuvo
acompafiado de gloria (en doxé), de modo que los hijos de Israel no podian
mirar la cara de Moisés por causa de la gloria, siquiera pasajera, de su rostro,
cudnto mas el servicio (diakonia) del Espiritu estard acompafiado de gloria.
Pues si el servicio (diakonia) de la condenacion tiene gloria, mucho mas
abundard en gloria el servicio (diakonia) de la justicia...».

* También presuponen una situacion gloriosa otras frases de la misma
carta:

«Teniendo ese ministerio (diakonian), por la misericordia que se tuvo con
nosotros, no nos arredramos» (4,1).

«Nos dio el ministerio (diakonian) de la reconciliacién» (5,18).

«Para que no se empafie el ministerio (diakonia), sino que en todo nos reco-
mendemos a nosotros mismos como servidores (diakonoi) de Dios» (6,3s).

La misma discusion en torno al ministerio de | 1,23ss parece la discu-
sidn sobre un puesto de honor, por mds que Pablo reivindique su posicion
por medio de realidades poco honrosas a los ojos del mundo:

«;Son servidores (diakonoi) de Cristo? Lo digo fuera de mf: Yo mds! Con mads
trabajos pesados (kopois), con mds cdrceles, con abundancia de heridas, con
muchas situaciones mortales (thanatois)».

Tanto en las Cartas de la Cautividad como en las Pastorales prevalece
esa vision dignificada del ministerio paulino:

«(Cristo Jesus), de quien he llegado a ser ministro (diakonos), segtin el don de
la gracia de Dios, que se me ha dado segun la fuerza de su poder» (Ef 3,7).
«El evangelio que habéis escuchado, que se predicé a toda criatura bajo
el cielo, del que yo, Pablo, he llegado a ser ministro (diakonos)»(Col 1,23,
cf.v. 25).

«Doy gracias a Cristo Jesus, que me dio fortaleza, que me considerd fiel,
colocandome en el ministerio (diakonian)» (1 Tim |,12).

Esa rara conjuncion entre humillacion y exaltacion tiene una clara

referencia al misterio de Cristo, humillado y ensalzado. Al lado mismo de los
textos mds gloriosos, leemos:
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«Llevando en el cuerpo de una parte a otra la muerte de Cristo, para que
también la vida de Cristo se manifieste en nuestro cuerpo» (2 Cor 4,10).

Cristo ha sido glorificado y sigue presente entre nosotros. Pero su
presencia, curiosamente, tiene casi siempre forma de cruz.

|Cor 12,5 habfa dicho simplemente que hay «diversidad de
ministerios y un solo Sefior». Los textos hasta aqui citados nos con-
firman que los distintos ministerios tienen una relacién especial con el
Sefior Jesus, pues contindan su obra de «servicio humilde» a favor de
la humanidad.

b) El ministerio apostélico

Los textos citados nos confirman en la idea de que, cuando Pablo
habla de «ministerio», tiene a la vista en primer lugar su propia funcién,
asimilada a la de Cristo. Ademds, |Cor 12,28 cita explicitamente a los
«apostolesy, atribuyéndoles el primer lugar en la Iglesia. Luego, en 14,26-
40, ejerce su funcidn apostdlica regulando con autoridad el mundo de los
carismas.

En el resto de la carta aparece con especial fuerza el papel que
Pablo atribuye a los apdstoles. En el kerigma de |Cor 15,3-10 aparecen
Pedro y los doce en unidad sintdctica con la muerte y la resurreccién de
Cristo (v. 5); a continuacidn (v. 7), «todos los apdstoles» aparecen con el
mismo papel de fundadores; luego, €l mismo aparece como uno que «no
podria ser llamado apdstol», porque persiguid a la Iglesia de Dios (v. 9),
pero lo ha sido por la gracia de Dios, y por eso ha «trabajado mds que
todos ellos» (v. 10).

En Cor 9,1s, aparece lo que une a Pablo con los demds apdstoles en
cuanto al contacto con Cristo, pero también se subraya el aspecto «trabajo»:

«;No soy libre? jNo soy apdstol? ;No he visto a JesUs el Sefior? jNo sois
vosotros mi obra en el Sefior! Si para otros no soy apdstol, para vosotros sf
lo soy: vosotros sois, en el Sefior, el sello de mi condicién apostdlica.

En 1Cor 4,9-13 aparecen aspectos paraddjicos de aquella funcidn.
Recordemos el principio y el final:
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«Dios nos ha sefialado a nosotros los apdstoles como los Ultimos, como
sentenciados a muerte; porque hemos llegado a ser un espectdculo para
el mundo, los dngeles y los hombres... la escoria del mundo, el desecho de
todos».

Para Pablo eso no es deshonra: significa sélo que «las tribulaciones
de Cristo abundan en nosotros» (2Cor |,5), que «llevo en mi cuerpo
los estigmas de Jests» (Gal 6,17). Por otro lado, no faltan signos mds
comprensibles:

«Las sefiales del verdadero apdstol se han realizado entre vosotros, con toda
resistencia, por medio de sefiales, prodigios, y milagros» (2Cor 12,12).

En cualquier caso, estd claro que, a pesar de las paradojas, Pablo se
atribufa una indudable autoridad sobre sus fieles: «aquella potestad que el
Seflor me dio para edificacién y no para destruccidon» (2Cor 10,8; 13,10), una
autoridad que en algin momento toma acentos judiciales (| Cor 5,3-5), que
desea actuar con dulzura, pero en algin rincén tiene escondido el bastdn
(cf. 4.21).

Quedan algunos problemas. Entre otros, el de si Pablo acepta igual-
mente la autoridad de los demds apdstoles. Nos quedamos con el caso
de Gdl 2, donde el apdstol deja claro que, «ni por un instante» se somete
a ciertos intrusos (V. 5), pero no excluye tan claramente que se sometiera
a las columnas de la Iglesia. Ciertas frases estdn en la linea de una cierta
sumision:

«lLes presenté el evangelio que predico entre los gentiles... no sea que
hubiera corrido o esté corriendo en vano» (v.2).

«Los que eran algo no afadieron nada» (v. 6).

«Sdlo que nos acorddramos de los pobres, cosa que me he preocupado de
hacer (o kai espoudasa auto touto poiésai)» (v. 10).

Por otra parte, obtuvo un reconocimiento explicito de que su minis-
terio no procedia de los apdstoles, sino de Dios:

«Viendo que me ha sido confiado el evangelio de la incircuncisién» (v. 7).
«Porque... (Dios) ha actuado en mi de cara a los gentiles» (v. 8).
«Conociendo la gracia que me ha sido dada..» (v.9).

Queda, por fin, que el acuerdo al que llegaron toma forma de «comu-
nién» (dexias edékan... koinénias: v. 10) y no de sumisién. Por eso hablamos
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de «colegialidad» entre los apdstoles, mds que de una sumision de unos a
otros>.

c) Otros ministerios

Empezando por |Cor 12,5 sabemos que los ministerios en la Iglesia
son muchos:

«Hay diversidad de ministerios (diakonién), pero un solo Sefior».

Como distintos de los carismas, de los que hablamos mds adelante,
damos categorfa de ministerios, ademds de los apdstoles, al de los maestros,
que ocupa el tercer lugar numerado en la lista del versiculo 28, mds a otros
dos tipicos ministerios que aparecen hacia el final de ella: las funciones de
«gobierno» (kyberneseis) y de «ayuda» (antilempseis).

En la lista de Rom 12,6-8, aparte el problema de si la profecia (v. 6)
también es ministerio, resulta claro que lo son todos los demas:

«El ministerio (diakonia)..., el que ensefia..., el que exhorta..., el que distribu-
ye limosnas. .., el que “preside”..., el que ejerce la misericordia» (w. 7s).

El mismo Pablo nos inclina suficientemente a entender los demds
ministerios a la luz del suyo propio: él mismo dice que, como apdstol de los
gentiles, hace honor a su ministerio (diakonia: Rom I1,13); repetidamente
aparece como quien ensefia, quien exhorta, quien «preside» o «tiene cuida-
do» de la comunidad. Incluso, en la preparacidn de la colecta para Jerusalén,
aparece como el que distribuye limosnas y ejerce la misericordia.

Mds importante es ver cdmo el apdstol se refiere a sus colaboradores
como auténticos «compafieros» mds que como «dependientes.

Asf, en |Tes 3,2 (por los menos, segin los Cddices Alejandrino y
Sinaitico), Pablo dice:

«Os mandamos a Timoteo, nuestro hermano y servidor (diakonon) de Dios
en el evangelio de Cristo, para que os confirmara en la fe y os exhortara, de
modo que ninguno vacile en esas tribulaciones.

5. Directamente sobre el papel de los apdstoles respecto de la unidad en la Iglesia.
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De ahf se deducird que Timoteo es «ministro» —o, seglin los Cddices,
«colaborador» (synergon)— de Dios, mds que de Pablo, y que su misién es tanto
evangelizadora («en el evangelio de Cristo») como pastoral («os confirmard. ..
os exhortard»). Esa es la linea captada y expresada en las dos Cartas a Timoteo:

«Ensefiando esas cosas a los hermanos, serds un buen ministro (diakonos)
de Cristo JesUs, alimentado con las palabras de la fe y de la buena doctrina
que aprendiste» (I Tim 4.,6).

«Haz obra de evangelista, cumple tu ministerio (diakonian)» (2Tim 4,5)»

En la misma linea debié de andar el trabajo de la casa de Estéfanas,
que, segun | Cor |,16, estaba especialmente vinculada a Pablo.

«Os exhorto, hermanos, a que tengdis en cuenta a la casa de Estéfanas, pri-
micias de la Acaya, que se ofrecieron para el servicio (diakonian) de los san-
tos. Someteos también vosotros a los que son como ellos y a todos aquellos
que colaboran (synergounti) y trabajan duro (kopionti)» (1 Cor 16,15s).

En una comunidad de tanta independencia econdmica como la de
Corinto (cf. 11,21s) parece que el «sometimiento» (ypotassésthe) puede
versar sdlo sobre materias espirituales. Por otra parte, tampoco se les llama
servidores ni colaboradores de Pablo, sino —se supone— de Dios en bene-
ficio de los fieles (cf. tois agiois, en dativo, en vez de genitivo).

También se subraya la especial vinculacidn de los ministros al Sefior
en distintos textos de las Cartas de la Cautividad:

«Todo os lo dard a conocer Tiquico, el querido hermano vy fiel ministro
(digkonos) en el Sefior» (Ef 6,21; cf. Col 4,7: «fiel ministro —diakonos— y
consiervo —syndoulos— en el Sefiory).

«Tal como aprendisteis de Epafras, nuestro querido consiervo (syndoulos),
que es ministro (diakonos) de Cristo en favor vuestro» (Col 1,7).

«Decid a Arquipo: Fijate en el ministerio (diakonian) que has recibido en el
Sefior: que lo cumplas» (Col 4,17).

En el caso de Ef 6,21 («mi querido hermano y diakonos»), se hubiera
podido entender que Tiquico era «didcono» de Pablo. Pero, como preca-
viendo esta interpretacién, Col 4,7 introduce el término consiervo, que la
excluye, aunque sin llegar a la claridad meridiana de Col |,7: «mi querido
consiervo... ministro de Cristo en favor vuestro» (yper ymén). Por eso
hemos traducido «ministro» en vez de «servidor».

Nos quedan todavia tres textos que permiten preguntarnos si se
habla de servidores de Pablo:
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«El que un tiempo te fue inUtil, pero ahora es Util, tanto para ti como para
mi... Hubiera querido conservarlo conmigo, para que me sirviera (diakoné)
en vez de ti en las cadenas del evangelio» (FIm 11,13).

«El servicio que (Onesiforo) presté (diékonésen) en Efeso, ti lo conoces
mejor» (2Tim 1,18).

«Trdete contigo a Marcos, pues me es muy Util para el ministerio (diakonian)»
QTim4,11).

De Onesiforo (2 Tim 1,18) no se citan los servicios que pudo prestar
en Roma (v. 17), sino los que habia prestado en Efeso, su ciudad de origen:
debid de tratarse de algin ministerio, aunque no sabemos de qué tipo.

Marcos, en cambio, habfa sido colaborador de los apdstoles desde
hacfa mucho tiempo (Hch 12,25; 15, 37-39; cf. 13,5.13) y lo serd todavia
de Pedro (1Pe 5,13); se le cita también en FIm 24 y Col 4,10. Entendemos
que Pablo lo reclama para el ministerio de la Palabra, por mds que diga:
«me es Util».

Sélo de Onésimo (FIm | I.13) podemos sospechar que le prestara un
simple servicio doméstico; pero ni siquiera ahi con absoluta certeza: puesto
que le presta los servicios que hubiera tenido que prestarle Filemdn (v. | 3:
yper sou), que es jefe de iglesia en Colosas (cf. w. | s).

Deducimos, pues, en lineas generales, que Pablo (en contra de una
cierta imaginacidn popular respecto a él) tiende a tener colaboradores
en plan de igualdad, responsables ante Dios y dotados de un maximo
de autonomfa. Sélo en Marcos (2Tim 4,11, cf. Hch 13,5: ypérétén) y en
Onésimo (FIm [ 1.13) descubrimos los rasgos de un secretario o, en tér-
minos que no tardardn en surgir, de un didcono, que estd a las drdenes
de su obispo.

d) El diaconado, como ministerio especifico

Hasta el presente, los textos en que aparecian los términos diakonos
o diakoned se referfan al ministerio de Pablo o al de sus colaboradores.
Pasamos a aquellos en que diakonos o diakoned se refieren a un ministerio
especffico, distinto del de los «obispos» (episkopoi) o, eventualmente, de los
«presbiteros» (presbyteroi).

Empezando por las llamadas protopaulinas, encontramos un primer
texto en la Carta a los Romanos (16,1s):
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«Os recomiendo a Febe, nuestra hermana, que es diaconisa (diakonos) de la
iglesia de Céncreas: recibidla en el Sefior con la dignidad que corresponde a
los santos, pues también ella fue protectora de muchos y de mi mismo».

En un drea donde lo que primaban eran las comunidades pequefias
(las llamadas «iglesias domésticas»), Febe tenfa alguna responsabilidad res-
pecto del conjunto de la Iglesia local: no es diaconisa en Céncreas, sino de
la Iglesia de Céncreas.

Se le atribuyen explicitamente servicios mds bien «domésticos» para
con Pablo y para con otros muchos, pero como los servicios que presta
un sefior (prostatis es un derivado de proistémi, que significa «presidir» y
«cuidarse de», pero siempre desde arriba).

Podia, pues, tener autoridad administrativa en la Iglesia de Céncreas,
de modo que, incluso la ayuda concedida a Pablo, pasara por sus manos.

Un segundo texto aparece en el saludo de la Carta a los Filipenses (I, 1):

«A todos los santos en Cristo JesUs que hay en Filipos, junto con los obispos
(episkopois) y didconos (diakonois).

El binomio obispo-didcono nos es transmitido por distintos docu-
mentos de los primeros siglos («;Ddnde vas, obispo, sin tu didcono?» ,decia
San Lorenzo al Papa San Sixto). De todos modos, no podemos trasladar sin
mds una realidad posterior a la época de Pablo. A la luz de los documentos
indudablemente paulinos podemos entender que:

» Obispos y didconos debieron de ser las figuras mds representativas
en el ambito de una Iglesia local, puesto que son los Unicos nom-
brados en el encabezamiento de la carta.

A diferencia del tiempo en que un obispo se encontrard rodeado
de presbiteros y didconos (infra, § 20), en esos momentos es mds
coherente suponer que obispos (varios en una ciudad) y didconos
no se debieron distinguir por criterios de subordinacion de unos a
otros, sino por una distincién de funciones.

» Corresponden bastante bien al sentido obvio de episkopé las
funciones pastorales a que se alude en ITes 5,12s y |Cor 16,15s
(citado supra, en § 13), asi como a la funcién de «el que exhorta»,
«el que preside» de Rom 12,8 y a las funciones de «gobierno»
de | Cor 12,28. Dado el sentido de distribucion de funciones que
aparece en los dos Ultimos textos, podemos suponer que serfan
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propias de los didconos las funciones de «el que distribuye limos-
nas», «el que ejerce la misericordia» (ambas en Rom 12,8) v las
funciones de «ayuda» (1Cor 12,28).

 También las listas mencionadas (ICor 12,28, Rom 12, 6-8) sugieren
la idea de coordinacidn entre funciones mds que la de subordina-
cion. Me parece mds conforme a ellas la idea de que el didcono
tiene su dmbito propio, en el cual es «soberano», dentro de una
coordinacién con las demds funciones.

Llegamos, por fin, a la aportacidn, algo mds extensa, de la Primera
Carta a Timoteo (3,8-10.12s):

Entre

«Que los didconos (diakonoi) igualmente sean piadosos, sin doblez, no dados
al vino, ni buscadores de ganancia injusta; que guarden el misterio de la fe
con una conciencia pura. Primero tienen que ser probados y ejercer el minis-
terio (diakoneitésan) sélo si son intachables...».

«Que los didconos (diakonoi) sean maridos de una sola mujer, que conduz-
can (proistamenoi) bien a los hijos y la propia casa. Los que cumplan bien su
ministerio (diakonésantes) ganardn un gran tesoro y una gran valentia en la
fe que tenemos en Cristo JesUs».

los dos fragmentos citados, el versiculo | | habla de las mujeres:

«Las mujeres, igualmente, que sean piadosas, no entrometidas, sobrias, fieles
en todo.

La construccidn no es perfecta en ninglin caso. El versiculo || puede
referirse: a) a diaconisas, puesto que diakonos no tiene forma femenina;
b) a mujeres que tienen funciones semejantes a las de los didconos; c) a las
mujeres en general, dentro de un estilo oral, en el que se puede volver a un
tema que se habia abandonado.

Los versiculos 8-10.12s pueden conducirnos a las siguientes conclu-

siones.

* Los didconos también son depositarios (ekhontas) del «misterio

de

la fe», pero de ellos no se dice que deban ensefiar, como se ha

dicho de los obispos (cf. v. 3: didaktikon). Las funciones de ayuda,
ejercidas in persona Christi (cf. supra, § 16), también son transmision
del misterio de la fe.

* En

cr

los versiculos 4s, hablando de los obispos, se pasa de «condu-
la familia» a «encargarse (epimelésétai) de la Iglesia de Dios».
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A propdsito de los didconos no se da aquel paso: probablemente
porque no tienen funcién de gobierno propiamente dicha.

* De todos modos, el versiculo 10, sobre la «probacidny» previa
(dokimazesthésan), contiene todo el dramatismo que podrfamos
descubrir en 4,12. Sencillamente, entendemos, porque el didcono
también es representante de Cristo entre los fieles.

Dada la conexidn existente entre las Cartas Pastorales y los Hechos de
los Apdstoles, creemos que estos Ultimos, en cuanto reflejan realidades de su
propio tiempo, pueden afadir la concrecidn que falta al texto de Pastorales.
Para ese tiempo vale lo de: «No es bueno que nosotros descuidemos la
Palabra de Dios para dedicarnos a las mesas» (Hch 6,2),y de ahf la institucién
de los didconos para aquel servicio. Pero también pertenece a la comprension
del diaconado en aquella época que se buscaran «hombres reconocidos por
todos como llenos de Espiritu y de sabiduria» (v. 3), presentados a los (suce-
sores de los) apdstoles, para que oren por ellos y les impongan las manos
(v. 6). Se confirma, pues, que su mision propia estd en el campo de la ayuda
y la misericordia, pero se confirma mds todavia que se trata de un ministerio
sagrado de la mdxima importancia para toda la Iglesia.

Por otro lado, es nada menos que la Didajé (15,1) la que dice de
los obispos vy didconos que «también ellos cumplen la funcién de los pro-
fetas y maestros». En este sentido podemos subrayar que la distribucién-
coordinacién de funciones, propugnada por Rom 12,3-8 v [Cor 12,12-30,
es una «idea global» mds que un canon estricto. Es totalmente cierto que
quien tiene una funcién debe sentir la importancia de aquella funcién para
la vida del cuerpo (1Cor 12,15-17), pero no lo es menos que en la realidad
cristiana hay mucho mds trasvase de funciones que en un cuerpo fisico. En
concreto: quien ayuda y ejerce la misericordia en nombre de Cristo no
sdlo debe saber en qué misterio estd involucrado, sino que debe ser capaz
de expresarlo con palabras. Especialmente, quien ejerza la misericordia de
modo personal estard mds capacitado que nadie para ensefiar y consolar a
aquel que la recibe.

3. Los «carismas» segun San Pablo

La pregunta sobre los carismas en la Iglesia primitiva, indudablemente
basada en textos del Nuevo Testamento, ha venido a ser con el tiempo una
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pregunta que debe mucho a nuestras preocupaciones y nuestras conside-
raciones socioldgicas. Su punto de partida mas reciente ha sido la contra-
posicion entre «carisma» e «institucion»: de una parte, «carisma» como
quintaesencia de lo creativo, espontaneo, incontrolable, debido a la irrupcion
de una fuerte personalidad; de la otra, «institucién» como resultado de la
obediencia ciega a lo establecido, administrado escrupulosamente por per-
sonalidades mds bien mediocres.

La idea de que el paradigma de los ministerios es el apdstol Pablo
nos impide hablar de los ministerios como funciones simplemente insti-
tucionales: se impone la idea de un «ministerio carismdtico». De ahf que
se nos impongan como dos distinciones obligadas cuando hablamos de
«carismas» segln San Pablo. De una parte, se trata de dones distintos
de la fe comun a todos los cristianos; por otra parte, se trata de dones
no unidos a una funcién concreta en la comunidad. En Cor 12y 14 se
encuentran dos fragmentos en dicha linea: | Cor 12,8-10, donde se repite
un ndmero maximo de veces la expresion «a otro» (ocho veces en tres
versiculos) y 14,26, donde se dice que «cada cual» (ekastos) tiene un
salmo, una doctrina, una revelacion, una «lengua», una interpretacion. En
ambos textos parece claro que el receptor es cualquier miembro de la
comunidad y que lo recibido es un don extraordinario, que va mds alld
de la fe comun: por ejemplo, la «revelaciény», como manifestacion directa
de Dios, una «lengua» que uno no ha aprendido, una «interpretacién» de
algo a primera vista ininteligible.

En 1Cor 12,8-10¢, si, segln la letra del texto, entendemos que cada
vez que se dice «a otro» se enumera un carisma distinto, colegiremos que
se mencionan nueve dones:

* El logos sofias: palabra de sabidurfa o palabra acertada.

* El logos gnéseos: palabra de conocimiento o palabra sabia.
* La pistis: la fe.

* Los kharismata iamatén: carismas o dones de curacion.

* Los energémata dynamedn: poder de realizar milagros.

6. Ahi seguimos especialmente nuestro «La primera lista de carismas (1Co 12,8-10)», en E.
ZURRO: El misterio de la Palabra. Fs. L. ALONSO SCHOKEL, Madrid 1983, pp. 327-350, matizado
por el c. |5 de Maestro.
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* La proféteia: profecia o mensaje inspirado.

* Las diakriseis pneumatén: discernimiento de espiritus o distincion
de inspiraciones:

* Los gené gl6ssén: géneros de lenguas o hablar diversas lenguas.

* La ermeneia glvssvn: interpretar o traducir esas lenguas.

Podemos atribuir a ampliacion retdrica el hecho de que se repita
un ndmero maximo de veces la expresion «a otro» (ocho veces en tres
versiculos) vy «por el Espiritu» (mencionado seis veces en vv. /-11). En
realidad, esos nueve dones pueden reducirse fdcilmente a cuatro tipos,
tres de los cuales se refieren a la palabra inspirada y el cuarto a las obras
milagrosas.

Concretamente, tendriamos:

* La palabra de «sabidurfa» y de «conocimiento», puesto que el
contexto paulino no permite una distincidn tajante entre sofia y
gnasis.

* La «profecia», que tiene como complemento el «discernimiento
de espiritus».

* El «don de lenguas», que tiene como complemento su «interpre-
taciéon».

* El don de hacer milagros, apoyado en aquella «fe» que mueve las
montafias (cf. |3,2) y concretado normalmente en los «carismas de
curaciony» (vv. 9.28.30).

La palabra de «sabiduria» y de «conocimiento» es algo que no todos
tienen por igual, pero podemos entenderla como el progreso natural de
la fe comun: aquello que nos hace pasar de «carnales» (sarkinoi: 1 Cor 3,1;
sarkikoi: v. 3) a «espirituales» (pneumatikoi: | Cor 3,1; 14,37; G4l 6,1), de la
condicién de nifios, que toman leche en vez de manjar sélido (cf. 1 Cor 3,2),
a la de «adultos» o «perfectos» (2,6; 14,20). Pablo dedica a la sabidurfa los
cuatro primeros capitulos de Primera Corintios y vuelve a ella en los capi-
tulos 8-10. Pero le falta el componente de algo esporddico, inesperado, que
atribuimos normalmente a los carismas.

Nos quedan la profecia, el don de lenguas y los milagros, con dos
salvedades: que también existe la profecia como ministerio y que los mila-
gros son atribuidos en 12,9s al Espiritu, mientras que en versiculo 6 eran
atribuidos a Dios Padre.
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a) La profecia

La profecfa es el Unico elemento comun en todas las listas de carismas,
por mds que aparezca colocada, a primera vista, de la manera mds caprichosa:
ocupa el séptimo lugar en la lista de | Cor 12,8-10, un segundo lugar subraya-
do (deuteron) en versiculo 28; llega al primer lugar en Rom 12,6-8 para pasar
al tercero en Ef 4,1 1. La misma Carta a los Efesios vuelve a elevarla por enci-
ma de casi todos los carismas cuando dice que la Iglesia estd edificada «sobre
el fundamento de los apdstoles vy los profetas» (2,20; cf. 3,5).

Una opinidn bastante comun nos ayuda a comprender esa diversidad
de trato de la profecia en las distintas listas, al deslindar dos tipos de profetas
en la Iglesia primitiva: unos profetas ex officio, préximos a los apdstoles y
evangelistas (a los que se referiria | Cor 12,28; Rom 12,6; Ef 2,20; 3,5; 4,1 1),
y otros profetas in eventu, no especialmente cualificados o reconocidos para
ello (a los que se referiria 1Cor 12,10y, en principio, | Cor [4).

Textos posteriores al Nuevo Testamento, recogidos especialmente por
Harnack’, avalan la idea de ese profetismo ex officio. Aparte deducciones mas
abstractas, esos profetas toman forma concreta en el libro de los Hechos:
los profetas que se trasladan de Jerusalén a Antioquia (11,27), los «profetas
y maestros» que estdn al frente de aquella comunidad (13,1) v, finalmente, el
profeta Agabo, que descendid de Jerusalén a Cesarea (21,10).

El Evangelio de Mateo nos confirma la existencia de profetas itineran-
tes, asimilables a los apdstoles, cuando escribe: «El que recibe a un profeta
porque es profeta, tendrd paga de profeta» (10,41), mientras que los parale-
los mds proximos hablan sélo de «vosotros» (Lc 10,16) o de «aquel a quien
yo envie» (Jn 13,20). Por otra parte, el texto de Mt 23,24, «Yo os mandaré
profetas, sabios y escribas», encuentra en el paralelo de Lucas (I 1,49) una
asimilacion todavia mayor entre profetas y apdstoles: «Os mandaré profetas
y apostoles». Aunque envueltos en mayor ambigliedad, pueden interpretar
se en la misma linea los profetas-testigos de Ap | 1,3-7.10 (v. 3: martyres-
profeteusousin; v. /: martyrian; v. 1 0: profétai), asi como los demds profetas que
aparecen en el mismo libro.

7. VON HARNACK, A Lehre der Zwolf Apostel, Leipzig 1893, sobre el papel de los apdstoles,
los profetas y los maestros: «diese Apostel, Propheten und Lehrer [sind] nicht als Beamte einer
Einzelgemeinde anzusehen, sondern als von Gott eingesetzt und als der ganzen Kirche geschenkte
Prediger geehrty (p. 103). En pp. 93-137, el autor recoge documentacion biblica y extrabiblica en
torno a estas tres funciones.
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Junto a esos profetas oficiales (cf. | Cor 12,29: «;acaso son todos pro-
fetas?»), que ocupan un lugar altisimo en el ordenamiento de Ia Iglesia (1 Cor
12,28, Rom 12,6; Ef 2,20; 3,5; 4,1 1), no falta en nuestros textos el don de
profecfa, concedido en forma mds espontdnea y eventual a todos los cristia-
nos. Ese don encuentra forma concreta en |Cor | 1,4s; 13,2.8s,y a lo largo
del capftulo 14 (w. 6,22: proféteia; w. 1.3.4.5.24.31.39: proféteud; wv. 29.32:
profétés) y, como dijimos, un séptimo lugar en la lista de | Cor 12,8-10. Pablo
parece referirse a esas manifestaciones espontdneas cuando escribe: «No
despreciéis la profecia» (I Tes 5,20), en paralelismo con: «No apaguéis el
Espiritu». En las Cartas Pastorales, ademas, se habla de «profecias» en torno
a la ordenacion de Timoteo (1 Tim 1,18;4,14) y se cita un ordculo, pronun-
ciado probablemente por profetas: «El Espiritu Santo nos dice claramente
que en los Ultimos tiempos...» (I Tim 4,1).

El libro de los Hechos cita también algunos momentos de profecia
espontdnea: la de los discipulos de Juan que se convirtieron en Efeso (19,6)
y la de las cuatro hijas del evangelista Felipe (21,9). Por otra parte, en el con-
texto de Pentecostés, se da la razdn teoldgica de esa extension de la profecia
a todo el pueblo: la llegada del «fin de los tiempos», segiin la profecia de Joel:
«profetizardn vuestros hijos y vuestras hijas» (Hch 2, /s, citando a |l 3,15s).

Nos resistimos a incluir en el capftulo de la profecia espontdnea el tema
de los profetas condenados por Cristo (Mt 7,22s), asi como el de los «pseu-
doprofetas», que encontramos en los Evangelios sindpticos (Mt 7,15;24,11.24;
Mc 13,22), en la segunda de Pedro (2Pe 2,1), en la primera de Juan (IJn 4,1;
cf.w. 2-6) v en el Apocalipsis (Ap 16,13; 19,20; 20;10). Mds que de mensajes
surgidos en el seno de la comunidad, se tiene la impresion de alguien que llega
a ella, arrogdndose una autoridad docente que no le pertenece.

Podemos, pues, hablar de profecia espontdnea como de un don que
indudablemente existid, pero, a juzgar por los textos, dio muy poco que
hablar: Las innegables «luchas de profetasy, recogidas en |Cor 14,29-33,
pueden haber sido un fendmeno esporddico, debido a la rivalidad entre los
distintos grupos (1,12; 3,4-6.22; 4,6) que intentaban mostrar la propia supe-
rioridad en lo espiritual (4,6: «<no os hinchéis en favor de uno y contra otro»;
cf.w. 18s;5,2;8,1; 13,4). Tanto la modestia que transparenta | Tes 5,19 como
el silencio de tantos otros escritos (jincluso la Segunda a los Corintios!) nos
invitan a pensar que la profecia estaba mantenida en niveles razonables y
tenfa, sin género de duda, un peso especffico inferior al de la sabidurfa y el
conocimiento.
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En 1Cor 14 encontramos todas las indicaciones necesarias sobre el
cardcter propio de la profecia: es un don excelente, digno, mds que cualquier
otro, de ser buscado con afdn (Z&loute, v. I; cf. w. 5.39); no se duda de su
virtud «edificante» (vv. 4-6.24s), precisamente porque es un don que «habla
a los hombres» de forma «inteligiblex» (v. 3;w. 9.19), lo cual la convierte mds
facilmente en «signo para los que creen» (v. 22) e incluso para los que no
creen (wv. 24s). Es verdad, pues, que Pablo se distingue de sus contempora-
neos al rechazar toda aproximacion entre tradicidn mantica y profecia, pero
queda por ello mds cerca de los profetas cuyos escritos conservamos en
el Antiguo Testamento: tanto en la recepcidn como en la comunicacidn del
mensaje, los profetas son plenamente humanos.

De acuerdo con esa misma tradicidn veterotestamentaria, la profecia
es, también para Pablo, fruto de una comunicacién directa por parte de
Dios: «...entra un no creyente o un extrafio... se revelan sus pensamien-
tos secretos...» (vv. 24s). Por eso la profecia es llamada «palabra de Dios»
(V. 36) y «revelacion» (w. 6.26: apokalypsis; v. 30: apokalyptd). Al mismo tiem-
po, la profecfa se relaciona con el «conocimiento» y la «doctrina» (v. 6; cf.
v. 31), se le atribuye, junto con el conocimiento, la capacidad de «penetrar
todos los misterios» (13,2), de modo que llega a crearse una especie de
terreno comun entre el «profetay» y el hombre «espiritual» (14,37).

En las comunidades paulinas existe un carisma especifico para resolver
el eterno problema planteado a los profetas del Antiguo Testamento: el de
su autenticidad profética, si realmente hablan en nombre de Dios o nos
dan el fruto de su propia mente. El llamado «discernimiento de espiritus»
(12,10) es la capacidad de distinguir entre el Espiritu de verdad, o Espiritu
de Dios, y los espiritus mentirosos. Pablo exige que se ejerza siempre ese
carisma, también profético: «Dos o tres profetas hablen, y los demds discier-
nan» (14,29: diakrinetésan).

Pero no por ello deja Pablo de darnos los criterios para distinguir la
verdadera profecia. El primero de ellos es la conformidad de la profecia con
el kerigma sobre el que se funda la Iglesia: «Nadie puede decir: “Anatema
Jesus” bajo la inspiracion del Espiritu Santo» (12,3; cf. Gdl 1,8). El segundo
es que la profecia también tiene algo que ver con la madurez cristiana. La
célebre frase de Rom 12,6: «La profecfa, de acuerdo con la fe», no parece
referirse directamente a sus contenidos objetivos, sino mds bien a las actitu-
des cristianas, inspiradas en la fe, que abonan el terreno a esa manifestacion
del Espiritu. Interpretarfamos en la misma linea |Cor 14,3 [s: «Los espiritus
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de los profetas se someten a los profetas, porque Dios no es Dios de disen-
sidén, sino de paz».

La teologfa posterior ha tenido muy presente la condenacidn, por
parte de Cristo, de algunos que habfan profetizado y hecho milagros en
su nombre (Mt 7,22s). Quizd el texto nos presenta un caso extremo de
infidelidad a la propia vocacion, mds que la expectativa normal respecto del
profeta. De hecho, el mismo evangelista, algunas lineas antes, tiende a unir
la profecfa con un cierto grado de unién personal con Dios: «Guardaos de
los falsos profetas..., por sus frutos los conoceréis» (Mt 7,15s).

Las mismas ideas encontramos en la primera carta de Juan (4,1-4):
hay un criterio doctrinal para distinguir la verdadera profecia de la falsa
(v. 3: «Todo espiritu que no confiesa a Jesus, no es de Dios»), pero también
un criterio de actitudes personales: los falsos profetas «son del mundo vy
hablan en nombre del mundo» (v. 5).

La profecia, podemos concluir, es una nueva manifestacion de Dios,
pero al mismo tiempo una manifestacion que encaja perfectamente con
todo lo bueno que nos ha traido el didlogo anterior entre Dios y los hom-
bres. Una realidad, por otra parte, en la que Dios habla un poco mads «como
desde fuera» en comparacién con el carisma de sabidurfa y de conoci-
miento. Se comprende que esa realidad tienda a disminuir a medida que
la revelacidon es mds completa y aumenta el nimero de aquellos que han
sido penetrados por el Espiritu hasta el punto de conocer, «como desde
dentro, los misterios de Dios (cf. |Cor 2,10-16).

b) El don de lenguas

El siguiente tipo de carismas, relacionado también con la palabra, se
encuentra muy poco representado a lo largo del Nuevo Testamento: ademds
de | Cor |2-14, es citado expresamente sdlo en Hch 2,4-18; 10,44-47; 19,6 y en
el final «largo» de Marcos (16,17), inspirado ciertamente en textos lucanos.

En 1Cor 12-14 se designa este don simplemente como «lenguas»
(gléssai: 12,29; 13,8; 14,2.4.6.9.13s.18s5.225.265.39), como «géneros de len-
guasy» (gené gléssén: 12,10.28) vy «otras lenguas» (eterogléssai: 14,21). Lo de
«lenguas de los dngeles y de los hombres» (13,1) podria ser una alusidn
hiperbdlica mds que una descripcion exacta del don.

46 | 47



I Jordi Sanchez Bosch

Si es propio de la profecfa recibir un mensaje plenamente inteligible vy
transmitirlo con palabras propias o afiadiendo palabras propias a las revela-
das, lo especifico del don de lenguas es que quien habla no ha formado en
su propia mente las palabras que pronuncia, sino que, por decirlo de algin
modo, las oye por primera vez en el momento de pronunciarlas: como si
alguien se hubiera servido de sus drganos bucales para hablar. Ahf vale el
paralelismo con la mantica griega, con la doctrina de Filén sobre la profecia
y con las manifestaciones de los «hijos de los profetasy», de que nos habla
el Antiguo Testamento. De ahi que Pablo, al hablar de ese don en |Cor |4,
tenga que hacerlo en referencia constante al don de profecia.

Las «lenguas», segun el texto paulino, tienen siempre un sentido: no
son simples intentos de expresar lo inexpresable. Pero ese sentido aparece
de modo poco distinto (sin diastolé, v. 7), poco claro (adélon, v. 8), poco
comprensible (mé eusémon, v. 9) para el oyente, pues este no conoce el
valor de aquellos sonidos (tén dynamin tés fénés, v. | I'); es como quien oye
un discurso en una lengua que no conoce, por mas que, ademds de con-
tenido, el don transmite vivencia, «espiritu»: el que habla en lenguas puede
no comprender el sentido especifico de aquellas palabras (v. 14), pero tiene
acceso a la vivencia; por eso se puede decir que el que habla en lenguas
«se edifica a si mismo» (v. 4; cf. v. 28), que su «espiritu» (w. [4.16) entra en
conexion con el Espiritu que las ha inspirado (v. 2).

Si la profecia se orienta fundamentalmente a la ensefianza, el don de
lenguas es mds que nada un carisma de oracion: «El que habla en lenguas no
habla a los hombres, sino a Dios» (v. 2; cf. v. 28): desemboca naturalmente
en «oraciény» (wv. l4s: proseukhomai), en «salmo» (v. |5), en «bendicién»
(v. 16), en «accidn de gracias» (w. |6s). Si, como exige Pablo, las lenguas
van acompafiadas de la debida interpretacion, ese don potenciard la vida de
oracién de toda la comunidad: «Rezaré con el espiritu, pero también rezaré
con la mente» (v. 15).

El don tiene los peligros inherentes a todo lo que es extraordinario
0 maravilloso: que nos quedemos con la materialidad del don, con el hecho
mismo de su cardcter extraordinario, sin preocuparnos de percibir su sentido
profundo y dejarnos guiar por él. Las lenguas son un «signo» (V. 22: sémeion) que
deberfa llevar los creyentes a la fe, pero estd en peligro de fallar su objetivo.

La misma doctrina se deduce del libro de los Hechos, tanto como
de Mc 16,17. En el contexto de Pentecostés, las lenguas son la prueba (o
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«signoy») de que han llegado los tiempos mesidnicos (2,16-18), pero empe-
zaron siendo mal interpretadas (2,12s.15); después, las lenguas serdn indicio
de la presencia del Espiritu sobre los que han sido (19,6s) o deben ser bau-
tizados (10,46s). También los Hechos relacionan las lenguas con la profecia
(2,16-18). Al afadir una multitud oriunda de todos los paises de la tierra, la
escena de Pentecostés logra que se pueda prescindir de intérpretes caris-
mdticos, pero queda igualmente claro que los discipulos no estan hablando
en su propia lengua, sino en «otras lenguas» (2,4; cf. w. 5-11).

Para el final largo de Marcos se trata decididamente de «lenguas
nuevasy», las cuales constituyen uno mds entre los «signos» que, segun
versiculo 17,acompafian a los creyentes v, segin el versiculo 20, acompafian
a la predicacién del Evangelio.

Aparte de estos testimonios explicitos, se pueden descubrir posibles
reliquias del don de lenguas en expresiones como el «Maranna-ta» de
|Cor 16,22 y en el Abbd-Padre de Rom 8,15 y Gal 4,6. Renunciarfamos
a incluir aqui’ el «aleluya» de Ap 19,1.34.6 y el «xamény, frecuentemente
repetido en el Nuevo Testamento, pues resultan demasiado evidentes los
precedentes sinagogales de ambas expresiones.

En el caso de «Abbd-Padrey, el contexto nos ayuda a descubrir una cier
ta correlacidn con la glosolalia: en ambos textos se trata de un «grito» (verbo
krazd), el cual, segin Gal 4,6, es emitido por el mismo Espiritu (pneuma... krazén),
mientras que, segin Rom 8,15, lo emitimos nosotros por obra del Espiritu
(pneuma en 6 krazomen). Con ese grito el Espiritu nos «edifica» (cf. | Cor 14,4),
pues nos da testimonio de que somos hijos de Dios (Rom 8,16).

Unos versiculos mds adelante se dice que el Espiritu, con «gemidos
inenarrablesy, suple nuestra incapacidad como conviene (v. 26). Podemos
suponer que aquellos «gemidos» no son sdlo en favor nuestro (v. 27), sino
que de algin modo salen de nosotros, con lo cual tendriamos otra vez la
coincidencia entre el «Espiritu que grita» (como en Gal 4,6) v el «Espiritu
que nos hace gritar» (como en Rom 8,16).

No creemos que pueda ampliarse mads el tema, a pesar de que el
Nuevo Testamento es mds bien generoso en modelos de oracién, de ben-
dicidn y de accidn de gracias. Se distinguen todos por una gran seguridad
en la expresion inteligible. Ni siquiera abundan en el Nuevo Testamento
los términos agalliab-agalliasis con que el Antiguo Testamento expresa-
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ba la alegria algo desbordada de las fiestas en honor de Yahvé. Sélo en
[Pe |8 (cf. 1,6 y4,13) se usa el término con alguna propiedad: «os alegrdis
con alegrfa indescriptible y llena de gloria». La expresion vuelve a aparecer
en Mt 512; Lc |,14.47; Hch 2,46; 16,34; Ap 19,7: pero en ella veriamos
una alusion al Antiguo Testamento mds que un parecido excesivo entre la
fiesta cristiana (que ciertamente existia) y los aspectos mds llamativos de
la fiesta veterotestamentaria.

Recapitulando, la extensidn del don de lenguas en la Iglesia primitiva
puede calcularse con los siguientes pardmetros:

» Consta que se le daba una importancia capital en Corinto, como
signo auténtico de la presencia del Espiritu. Pablo no se sorprende
ante ese punto de vista: sélo intenta relativizarlo, encuadrandolo en
una concepcion mas amplia de la Iglesia y los carismas.

 Tanto los precedentes veterotestamentarios como los intertesta-
mentarios permiten atribuir un nucleo de verdad histdrica a las
narraciones sobre don de lenguas recogidas por los Hechos de los
Apodstoles.

* Los gritos de Maranna-ta, Abbd-Pater y los «gemidos inenarrables»
de los que se nos habla, respectivamente, en |Cor, Gal y Rom
pueden ser indicios de una tradicion glosoldlica, procedente preci-
samente de Palestina.

* Todos los modelos de oracidn, bendicidn y accidn de gracias que
encontramos en el Nuevo Testamento hablan en contra de una
extension desmesurada de la oracidn glosoldlica.

En su afdn de relativizar el apego excesivo al don de lenguas, Pablo
pronuncia una frase un poco fuerte:

«Prefiero pronunciar cinco palabras inteligibles, que sirvan como catequesis a
los demds, que decenas de miles de palabras en lenguas» (I Cor 14,19).

Con ello reivindica los derechos de la comunidad que necesita ser
«edificada», no precisamente los derechos de la razén humana como
independiente de Dios. Porque si se tratara de comparar lo irracional que
proviene de Dios con lo racional que proviene del hombre, Pablo podria
haber dicho lo contrario: «Prefiero pronunciar cinco palabras ininteligibles,
realmente inspiradas por el Espiritu, antes que diez mil palabras inteligibles
procedentes exclusivamente de mi razon».
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c) Los milagros

Como hemos anunciado, reunimos en este apartado los carismas que
ocupan el tercer, el cuarto y el quinto lugar en la lista de Cor 12,8-10: la
«fe» (1Cor 12,9; cf. 13,2: a fe que mueve las montafias), el «poder de hacer
milagros» (12,10: energémata dynamedn; cf. v. 6: energémata; w. 28s: dyna-
meis) y los «carismas de curacién» (wv. 9.28s: kharismata iamatén).

En el seno de la comunidad cristiana no se puede decir que «a otro
se concede la fe» como un don mds, cuando la fe es el fundamento de
toda vida cristiana. Pero se puede tratar de una confianza especial en que
Dios hard un milagro en un momento dado. A esa fe parece corresponder
el don de mover las montafas, segln la palabra de JesuUs, conservada en
cuatro textos evangélicos (Mt 17,20; 21,21; Mc | 1,23; Lc 17,6) y recogida
por Pablo en [Cor |3,2: «Ya puede tener toda la fe, hasta mover monta-
fias...».

Aunque algunos cristianos puedan distinguirse en esa «few, es igual-
mente claro que en el fondo esa es la fe comun a todos los cristianos, que
ningdn cristiano debe sentirse extrafio a ella. En la medida en que el don
de hacer milagros vaya unido a la fe, podremos afirmar también que tiene
que ser por lo menos accesible a todos los miembros de la comunidad,
prescindiendo de la funcidn que desempefien en ella.

Aparte los textos citados, los milagros se encuentran vinculados a la
fe por el mismo Cristo, que la exige como condicidn, segin Mt 9,28 par; Mc
9,23s. Esos textos no resuelven el problema de la universalidad del carisma
de hacer milagros, porque en tales casos quien tiene el carisma es el mismo
Sefior. Pero hay otros textos donde se dice claramente que quien tenga fe
tendrd también el poder de obrar milagros.

En forma narrativa, en Gél 3,5:

«Aquel que os da el Espiritu y estd obrando milagros (energén dynamesis;
cf. 1Cor 12,10: energémata dynamedn) entre vosotros, jlo hace porque
obrasteis de acuerdo con la ley o porque aceptasteis la fe?.

El presente energdn parece mantener su valor de accion presente vy
continua, no circunscrita al tiempo en que Pablo estuvo con ellos. Significa,
pues, que los gdlatas fueron no sdlo testigos, sino también realizadores de
milagros.
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Mds claro en su universalidad, Jn 14,12: «Quien cree en mi hard obras
como las que yo hago, y aun mayores». Si esas «obras» no fueran los mila-
gros, habria que preguntarse qué obras mayores que las de Jesus podrd
hacer el creyente. Por eso entendemos que alude a las obras de las que
ha hablado en los versiculos 10s v, por tanto, atribuye a todo creyente la
capacidad de hacer milagros.

En la misma linea, el final largo de Marcos:

«Estas son las sefiales que acompafiardn a los que crean: echardn demo-
nios en mi nombre..., cogerdn las serpientes y, si beben algln veneno, no
les hard dafio; impondrdn las manos a los enfermos, y quedardn sanos»
(Mc 16,18).

Como en el texto de Juan, todos los creyentes podran realizar los mila-
gros indicados. De todos modos, la figura que se tiene a la vista parece ser la
del evangelizador mds que la del simple fiel: va a tierra desconocida (de ahf
las serpientes y venenos) y, como signo de la salvacién anunciada, expulsa los
demonios y cura a los enfermos con una imposicién de manos. El versiculo 20
confirma esta impresion al hablar de los «signos» (sémeia, como en v. | /) que
«acompafiardny (epakolouthountén; en v. | 7: parakolouthései) a los once en su
predicacion por el mundo.

En un texto conocido de la Carta de Santiago, vuelve a aparecer la
correlacion entre milagro v fe:

«Si uno estd enfermo, que llame a los presbiteros de la Iglesia... La oracién
de la fe ayudard al enfermo y el Sefior hard que se levante» (Snt 5,14s).

El factor determinante es, sin duda alguna, la fe, pero ha pedido la
presencia de los presbiteros (o responsables) de la Iglesia.

Todos los textos recogidos hasta aqui pueden verse como un desa-
rrollo del principio: la fe hace milagros. Pero, precisamente porque el milagro
es un hecho extraordinario que incita a la narracion, hay derecho a buscar
textos mds directamente narrativos, que nos permitan medir la presencia
(y las circunstancias) de lo milagroso en la Iglesia primitiva. Esos textos no
faltan en cuanto a milagros que acompafan a la evangelizacidn, pero faltan
(aparte la alusion de Gal 3,5) en cuanto a milagros que acompafian la vida
cotidiana de las comunidades.
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El' mismo Pablo habla de los milagros que le acompafiaron en su pro-
pia obra evangelizadora (Rom 15,19; cf. He 2,4) y dice que los considera
«signos del apostolado» (2Cor 12,12), es decir, garantias de su condicidn de
apostol. En los Hechos de los Apdstoles también se habla frecuentemente
de milagros, pero realizados por apdstoles (cf. 2,43;4,16.225.30.33; 5,12), por
Esteban (6,8) o por Pablo y Bernabé (14,3; 15,12).

Ya hemos visto cdmo los «creyentes» de Mc 16,17 se convertian
en los apdstoles de 16,20. En la misma linea podemos recordar un texto
ya citado en Mateo, la réplica de «muchos» condenados el dia del juicio:
«Hemos profetizado en tu nombre y echado demonios en tu nombre y
hecho muchos milagros en tu nombre» (7,22). No hay mayor inconvenien-
te en que entre los «muchos» se encuentren también simples fieles, pero
podemos observar que el trinomio profecfa-exorcismo-milagros (una espe-
cie de resumen de la actividad de Jesus) es mds propio de los predicadores
evangélicos que de los simples cristianos.

También descubrimos a los predicadores, mds que a los simples fie-
les, tras la escena de Mc 9,38-40 par, leida en clave pospascual: parece que
se trata de una discusidn entre grupos cristianos mas que entre distintos
miembros de la comunidad. De todos modos, la respuesta de Jesus no
puede ser mds universalista: «No se lo impidais, porque nadie que haga un
milagro en mi nombre podrd luego maldecirme» (v. 39). En otras palabras:
que donde hay fe puede haber milagro.

Una consideracion histdrica de esos textos y del silencio de tantos
otros refuerza, creemos, una doble conclusidn: a) se admite la posibilidad
del milagro, sobre la base de la fe, para cualquier creyente; b) aparte los
milagros que acompafaron a la evangelizacidn, no parece que el milagro
haya sido muy frecuente, o muy buscado, en las comunidades primitivas.
Incluso en |Cor 12-14 podemos decir que la serie referente al milagro
(fe, curaciones, milagros) es la peor tratada de toda la primera lista de
carismas: sdlo aparece en compafila de otros dones (cf. pistis en 13,2;
iamata en 12,28.30; energémata en |2,6; dynameis en 12,28s) y nunca se
le dedica una consideracidn directa, como es el caso de la sabiduria en
los capftulos I-4, del conocimiento en el capitulo 8, de la profecfa vy el
don de lenguas en el capitulo 4. Probablemente porque los milagros no
figuraban entre los temas en disputa entre los fieles de Corinto, sino que
forman parte de la ampliacion propuesta por Pablo en orden a relativizar
los dones sobre los que se estd discutiendo.

52 | 53



I Jordi Sanchez Bosch

Como dltima confirmacion podemos citar |Cor 1,22-24, donde la
busca afanosa del milagro aparece como algo superado por los cristianos:

«Los judios piden milagros. .., pero nosotros predicamos a Cristo crucificado,
el cual..., para los llamados. .., es poder de Dios».

Puede ser muy bien, pues, que la primera generacion cristiana hubiera
llegado a aquella madurez espiritual por la que los milagros se acogen como
una admirable pedagogia divina para conducir el hombre a la fe o reforzarlo
en ella, pero uno no se detiene excesivamente en ellos, pues no son mds
que signo de bienes mds altos.

- 4. Conclusiones

Hemos procedido por los caminos usuales en critica histdrica: aten-
cion a todos los textos que pueden darnos alguna luz y busqueda del hecho
concreto que se esconde tras la palabra.

En la comparacidn entre ministerios y carismas queda claro, no sélo
por la cantidad sino también por la contundencia, que los primeros aventa-
jan a los segundos®. De todos modos, no diria que la Iglesia primitiva estaba
fundada sobre los ministerios, como no lo estaba sobre los carismas: estd
fundada, si acaso, sobre la Palabra del Evangelio, al servicio de la cual existen
ministerios y carismas.

Unos y otros son muy importantes en la vida de la Iglesia, pero no
como realidad independiente, sino como realidad adicional, que nos ayuda
a comprender y a profundizar en lo que es realmente sustancial para el
cristiano.

Inspirdndome en | Cor 12,4-6, dirfa que lo realmente sustancial en la
Iglesia es Cristo el Sefior; el don del Espiritu y la Providencia de Dios Padre.
Sobre ese fundamento se edifican el Evangelio, la fe y la caridad, la doctrina
y el ministerio de la palabra, la oracidn y el culto en la Iglesia. Los ministerios
nos aseguran que la multitud de los fieles no forme un conjunto intermi-

8. Algo puede decir el hecho de que en nuestro Maestro de los pueblos, el ministerio de la
palabra ocupa 85 pdginas (de la 571 ala 656), los ministerios de ayuda, 7 pdginas (de la 657
ala 664) y los carismas, 26 pdginas (de la 664 a la 690).
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nable de «islotesy», sino un cuerpo compacto, conducido por el Espiritu.
Los carismas no son algo ajeno a esas realidades, sino mds bien algo que
nos ayuda a comprender su sentido y su alcance: tenemos que creer en la
Providencia hasta esperar el milagro y creer en el don del Espiritu Santo
hasta esperar la profecia y el don de lenguas. Pero irfamos contra el mismo
Nuevo Testamento si buscasemos todos esos carismas prescindiendo de su
contexto teoldgico o no viéramos la intervencion de la Providencia y los
dones del Espiritu Santo mds que en sus manifestaciones extraordinarias.

Es sabido que una aplicacidn literal de los textos sobre carismas a la
Iglesia de nuestros dfas ha hecho surgir los distintos movimientos pentecos-
talistas o de «renovacién carismdtica». Coincidimos con ellos en la idea de
que los carismas no son patrimonio de las primeras generaciones cristianas,
pero nos resistiframos ante una transposicion literal a nuestros dias de un
texto de Hechos o de |Cor sin un esfuerzo previo (histérico y teoldgico)
de comprension de los textos de referencia.

La cuestion se plantea especialmente en torno al don de lenguas vy
al de hacer milagros. También ahi podemos reconocer que el movimiento
carismdtico puede servir como revulsivo ante el racionalismo préctico en
que tiende a sumirnos nuestra cultura. Si el corazdn tiene razones que la
mente no comprende, también es Idgico que la fe tenga manifestaciones y
expectativas que la razdon no comprenderd.

De todos modos, no es menos evidente el peligro de absolutizar
ciertos textos del Nuevo Testamento, olvidando otros u olvidando reglas
fundamentales de la hermenéutica. En cualquier caso, convendrd no perder
de vista que la madurez cristiana —el don de la sabiduria— tendrda que
estar especialmente despierta cuando sintamos que el Espiritu nos impulsa
mads alld de lo humanamente razonable.
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3. Cena del Senor, amor fraterno
y unidad de Ia Iglesia
(ICor 10,14-22;11,17-34)

Tomas Otero Lazaro

Facultad de Teologfa del Norte de Espafia, Sede de Burgos

Las cartas de San Pablo son, en general, escritos ocasionales con los que
el apdstol trata de dar respuesta a los problemas surgidos en las comunidades
a las que se dirige, bien se trate de problemas que tienen que ver con la com-
prension del mensaje cristiano —la doctrina que se ha de creer—, o bien con el
comportamiento préctico y conducta moral que los cristianos deben observar
No es extrafio, por tanto, que temas importantes de la doctrina y la vida cristia-
nas no sean objeto de especial atencidn en las cartas paulinas. Pablo no habla de
ellos o lo hace sdlo de pasada porque, asumidos vy vividos pacificamente en las
iglesias, no son fuente de problemas. En parte, esto es lo que ocurre con el tema
de la eucaristia, a la que Pablo sdlo hace referencia en dos pasajes de sus cartas,
ambos pertenecientes a la primera carta a los corintios: 10,14-22 y ['1,17-34.

Significativamente, en los dos lugares el motivo para hablar de la
«Cena del Sefior» —este es el nombre que da a la celebracion eucaristica
en | 1,20— tiene que ver con las relaciones entre los creyentes vy la unidad
de la Iglesia y, en Ultimo término, con el amor, que es el criterio supremo
que debe guiar su comportamiento en relacién con los demds. La conexion
entre eucaristia, unidad de la Iglesia y caridad fraterna aparece con claridad
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tanto en el pasaje donde Pablo, criticando el modo en que los corintios
celebran la Cena del Sefior (I1,17-34), reflexiona directamente sobre el
verdadero significado de esta celebraciéon como en el argumento de 10, [4-
22, en el que recurre también al significado de la comunidn eucaristica para
fundamentar su ensefianza sobre la cuestién de las carnes sacrificadas a los
{dolos.

J !. Un mismo pan, un solo cuerpo (1Cor 10,14-22)

Las afirmaciones de Pablo sobre la «copa de bendicidn» y «el pan que
partimos» (10,16), «la copa del Sefior» y «la mesa del Sefior» (10,21), se
encuadran en el contexto de la respuesta que da a la pregunta formulada
por los corintios sobre la legitimidad de comer las carnes sacrificadas a los
(dolos (8,1-11,1).En las ciudades griegas de la época la carne de los animales
que se inmolaban en los templos no sélo se consumia en los banquetes
sagrados que se celebraban en las dependencias del propio recinto cultual,
sino que también era vendida en los mercados y se comia en las casas par-
ticulares. En consecuencia, para responder a la cuestion planteada por sus
corresponsales, Pablo distingue entre el hecho mismo de comer esa carne
y las circunstancias en que tiene lugar la comida.

Respecto al primer punto, estd totalmente de acuerdo con los
miembros de la comunidad de Corinto que tienen «conocimiento», es
decir, una fe madura, para entender que los idolos no son nada y que,
por tanto, no tiene ningdn significado religioso negativo el comer la carne
de animales que hayan sido sacrificados en sus templos. Sin embargo, hay
otros cristianos carentes de ese conocimiento que consideran que comer
tales alimentos implica de algin modo contaminarse con el culto idoldtrico.
Aunque tedricamente estén convencidos de que sdlo hay un unico Dios y
un Unico Sefior, Jesucristo, emocionalmente siguen otorgando consistencia a
los idolos en los que han creido hasta hace poco. A estos cristianos comer
carne sacrificada a los fdolos, independientemente de las circunstancias
en que tenga lugar la comida, les parece pecaminoso. En atencidn a ellos,
Pablo matiza la respuesta, vdlida para los que tienen conocimiento, de que
es moralmente indiferente comer ese tipo de carnes, afiadiendo que, si tal
conducta es motivo de escdndalo para un hermano de conciencia débil,
hay que abstenerse de comer. El mal no estd en comer carnes sacrificadas,
sino en escandalizar al hermano. Este, viendo que un cristiano maduro en
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la fe come con naturalidad, se sentird impulsado y hasta obligado a hacer lo
mismo, pero obrando asi peca contra su conciencia, que le advierte de que
es moralmente malo comer la carne inmolada en los templos paganos.

Pablo establece como criterio bdsico de moralidad el amor fraterno,
el bien de los hermanos en la fe. Una conducta que por si misma es moral-
mente indiferente puede convertirse en moralmente mala si es motivo de
escdndalo: «Y pecando asf contra vuestros hermanos, hiriendo su concien-
cia, que es débil, pecdis contra Cristo» (8,12). La doctrina del apdstol estd en
perfecta sintonfa con la ensefianza de Jesus sobre el escandalo, recogida en
los sindpticos: «el que escandalice a uno de estos pequefios que creen...»
(Mc 9,42; cf. Mt 18,6; Lc 17,2). El cristiano que tiene conocimiento y sabe
que nada son los idolos debe estar dispuesto, por el bien del hermano mas
débil, a renunciar a la legftima libertad de comer carnes sacrificadas en los
templos. Como ejemplo de esta renuncia a los propios derechos por el
bien de los demds, Pablo se pone a si mismo. Este es el significado de fondo
del capftulo 9, que aparentemente interrumpe el hilo del discurso sobre las
carnes sacrificadas, si bien es muy probable que el excursus sobre el modo
en que Pablo ejerce su ministerio apostdlico sea también una reivindicacion
de su condicion de verdadero apdstol y de su autoridad para ensefiar como
tal, que algunos en Corinto parece que ponian en duda.

Proponiendo la primacia del amor como criterio de la conducta
moral cristiana no ha concluido Pablo su respuesta a la consulta sobre las
carnes sacrificadas. Es necesario considerar el caso particular de la carne
comida en el mismo templo donde ha sido sacrificada. Esta circunstancia
cambia la valoracion moral del hecho, porque los banquetes celebrados en
las dependencias del templo tienen en si mismos un valor cultual e implican
objetivamente, con independencia de la intencidon de quien participa en
ellos, un significado cultual y, por tanto, idoldtrico. Comer carnes sacrificadas
en el templo no es moralmente malo en si mismo; hacerlo en el contexto
de un banquete sagrado si lo es.

Para fundamentar esta ensefianza, Pablo hace en 10,1-13 una interpre-
tacidn midrdsica, una lectura actualizadora de los acontecimientos vividos por
el pueblo de Israel en el éxodo, aplicdndolos a la situacidn de los cristianos de
Corinto, concretamente de aquellos que se creen fuertes y piensan que no
pueden perderse. « Todo esto les acontecia en figura —dice de los israelitas del
éxodo—, Y fue escrito para aviso de los que hemos llegado a la plenitud de los
tiempos» (10,11). El paralelismo de los cristianos corintios con la generacion
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israelita del tiempo de Moisés se apoya en que también estos participaron en
acontecimientos salvificos, que son descritos por Pablo con un lenguaje que los
asimila a los sacramentos cristianos, concretamente el bautismo y la eucaristfa.
El paso del mar Rojo es equiparado con el bautismo cristiano al afirmar que
«todos fueron bautizados en relacion con Moisés, en la nube y en el mar»
(10,2); la eucaristfa es aludida mediante la referencia al mand como «alimento
espiritual» y al agua que Moisés hizo brotar de la roca como «bebida espiritual»
(10,3-4). La descripcidn de los acontecimientos del éxodo por parte de Pablo
rebasa el testimonio de los textos biblicos, especialmente por lo que se refiere
a la tradicidn sobre la roca y el agua que brota de ella. Es probable que la idea
de que la roca seguia a los israelitas por el desierto esté inspirada en una inter-
pretacién judia de Nm 21,16-18; los escritos rabinicos posteriores atestiguan
esta leyenda sobre la fuente que acompafiaba a los israelitas en su marcha por
el desierto. En cuanto a la identificacidn de la roca con Cristo —«y la roca era
Cristo» (10,4)—, puede entenderse en sentido tipoldgico o alegdrico, es decir,
significando que la roca figuraba o simbolizaba a Cristo, aunque quiza la inten-
cién de Pablo vaya mas alld y pretenda afirmar la realidad de la presencia de
Cristo en los acontecimientos del Antiguo Testamento.

Lo que parece claro es que la identificacidn de la roca con Cristo, asf
como la calificacién de «espirituales» tanto de la misma roca como del ali-
mento y la bebida del desierto tienen la finalidad de acentuar el paralelismo
entre la comida y bebida que recibieron los israelitas con la eucaristia en la
que participan los cristianos, preparando asf la referencia explicita al pan vy el
cdliz que son comunién en el cuerpo vy la sangre de Cristo (cf. 10,16-21).

La finalidad del comentario sobre los israelitas de la generacidon del
desierto es advertir a los corintios de que, aun participando en realidades mds
excelentes —el bautismo y la eucaristia cristianos—, pueden correr una suerte
semejante a ellos, que sucumbieron a la tentacién y fueron castigados. Como
ejemplos concretos, Pablo recuerda distintos episodios de los libros del Exodo y
los NUmeros, aunque el que le interesa especfficamente es el narrado en Ex 32,
que se refiere al pecado de idolatria cometido por los israelitas con el becerro
de oro. De él cita el versiculo 6, muy apropiado al tema que le ocupa, que no
es otro que la participacion en los banquetes sagrados que se celebran en los
templos. Probablemente, los otros pecados que se recuerdan de los israelitas
tendrian también aplicacion a la conducta de algunos corintios, pero es pro-
piamente el de idolatria el que constituye el objeto de la advertencia de Pablo,
como manifiesta explicitamente en 10,14 al retomar de manera directa el discur-
so sobre la legitimidad de comer en los templos paganos las carmes sacrificadas.
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La participacion en los banquetes sagrados de los templos es objetiva-
mente participacion en el culto idoldtrico e implica entrar en comunién no
con los idolos, que no son nada (8,4; 10,19), pero si con los demonios, es decir,
con los enemigos de Dios que buscan apartar a los hombres de El. La cate-
gorfa de comunién (koindnia: 10,16.18.20) aplicada a la participacidn en los
ritos cultuales sirve de fundamento a Pablo para contraponer la participacion
en los banquetes sagrados paganos a la participacion en el banquete cristiano,
que es comunidn con la sangre de Cristo y con el cuerpo de Cristo.

Sin embargo, hay que notar que la contraposicion no se establece direc-
tamente entre la eucaristia, banquete cristiano, y los banquetes idoldtricos; en
medio se sitla la referencia a los banquetes sacrificiales del culto judio, de modo
que, fijgndonos en la idea de comunidn, resutta la siguiente secuencia: comunion
con la sangre y cuerpo de Cristo (v. 16) —comunién con el altar (v. 18)—,
comunion con los demonios (v. 20). El dato no parece irrelevante. Al contrario,
manifiesta la voluntad de Pablo de marcar la distancia entre el significado del
banquete cristiano vy el de los banquetes paganos. El paso de aquel a estos no
se puede dar directamente porque lo inmolado a los idolos y los propios idolos
son nada, puesto que no existen en realidad, frente a la entidad real del cuerpo
y la sangre del Cristo. No es en este nivel donde se puede establecer la com-
paracién, sino en el del significado inherente a la participacion en un banquete
sagrado. Por ello recurre Pablo a la comparacidn con el culto judio, que, como
cutto al Dios verdadero, s tiene realidad sustantiva. Los banquetes sacrificiales
judios si ponen en relacidn con el Unico Dios que existe, aunque lo hacen de
una manera imperfecta, o, si queremos expresarlo de otro modo, figurativa. En
efecto, Pablo no dice que los que comen de las victimas sacrificiales del culto
judio estén en comunidn con Dios, sino con el altar De esta manera se esta-
blece una distancia entre la eucaristia, que implica una comunidn personal con
Cristo, y la comunidn supuesta para los sacrificios judios, que, aun significando
una relacién con la divinidad, no realizan una verdadera comunion con Dios. En
el culto judio se manifiesta, sin embargo, el significado religioso que tiene parti-
cipar en un banquete sagrado. Este significado esta presente en los banquetes
cultuales paganos, con la diferencia de que estos no pueden realizar la relacion
con algo que no existe —los idolos—; por eso, la comunidn que realizan es
con los demonios, en cuanto entidades que representan la oposicion a Dios
implicada en el culto idoldtrico.

La comparacidon con los banquetes sacrificiales judios y los ban-

quetes sagrados paganos sitla a la eucaristia en un contexto cultual y
sacrificial. El cardcter sacrificial del banquete cristiano es confirmado por la
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distincién entre cuerpo vy sangre de Cristo, que remite a su muerte en la
cruz, como queda claro en la tradicidn sobre la Cena del Sefior recogida
en | 1,23-27.5in embargo, no es este aspecto el que quiere destacar Pablo,
sino el de comunidn con Cristo que se realiza por medio de la eucaristia.
Esa comunidn es incompatible con un gesto —Ia participacion en los ban-
quetes de los templos paganos— que representa objetivamente un acto
de idolatria y, en consecuencia, significa la comunién con los demonios,
enemigos de Dios.

Ahora bien, la participacion en la copa de bendicion y en el pan,
por la que se realiza la comunidn del cristiano en la sangre y el cuerpo de
Cristo, es decir, con la propia persona de Cristo en la oblacién que de si
mismo hizo en la cruz, realiza al mismo tiempo la unidad de los cristianos,
como expresa el versiculo |7: «Porque uno solo es el pan, aun siendo
muchos, un solo cuerpo somos, pues todos participamos del mismo pan».
Aparentemente este comentario puede parecer irrelevante en el contexto,
que trata directamente de la ilegitimidad de participar en los banquetes
sagrados paganos, pero no lo es para el conjunto de la solucién que Pablo
da a la cuestidn de las carnes sacrificadas a los fdolos. En efecto, en el capi-
tulo 8 habia sefialado que un cristiano debe abstenerse de comer ese tipo
de carne también fuera del recinto de los templos, aun siendo legftimo, si el
hacerlo es ocasién de tropiezo para un hermano. Sobre esto mismo insiste
al concluir el tratamiento del problema en 10,23-30. Asf, la participacidn en
la eucaristia no sdlo fundamenta la norma de abstenerse de comer en los
templos carnes sacrificadas, sino también la de evitar escandalizar al herma-
no de conciencia mas débil.

La comunidn en el cuerpo y la sangre de Cristo es, a la vez, comu-
nién de todos los que participan del mismo pan eucaristico en el cuerpo
de Cristo que es la Iglesia. La expresidon paulina justifica la idea de que la
eucaristia realiza la unidad de la Iglesia, que es unidad de los creyentes con
Cristo y, por eso, unidad de los creyentes entre si. En razén de esta unidad,
que no es solo un hecho dado, sino una realidad dindmica que reclama ser
mantenida y fortalecida mediante el amor fraterno, resulta ilegitima una
conducta que, sin ser en si misma mala, sea dafiina para el hermano de
conciencia mds débil. Se entiende mejor ahora porque Pablo afirma en 8,12
que «pecando asi contra vuestros hermanos, hiriendo su conciencia, que es
débil, pecdis contra Cristo». Quien escandaliza al hermano peca contra la
unidad de la Iglesia, que es el cuerpo de Cristo congregado en unidad por
la comunidn en su cuerpo y su sangre.
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2. Recibi del Seior lo que os transmiti
(1Cor 11,17-34)

También la cuestidn de la unidad de la Iglesia y sus implicaciones cons-
tituye el trasfondo de la exposicidn sobre la Cena del Sefioren el capitulo | |.
Pablo critica que las reuniones de los corintios para celebrar la Cena del
Sefior sean «mds para mal que para bieny», porque ha oido decir —y no
le sorprende— que hay entre ellos divisiones (I 1,17-18). Palabra clave
es el verbo reunirse, repetido cinco veces (I 1,17.18.20.33.34), y que posi-
blemente era un término casi técnico para referirse a la asamblea cultual
cristiana. El problema consiste en que cuando los cristianos de Corinto
se rednen como lglesia, no lo hacen como verdadero pueblo de Dios,
formando un solo cuerpo «judios y griegos, esclavos v libres» (cf. 12,13).
Aunqgue las divisiones que se producen puedan tener una consecuencia
positiva, la de manifestar quiénes son «auténticos» (I1,19), la situacidn
le parece al apdstol intolerable y escribe para corregirla. Su exposicidn
consta de cuatro secciones:

|. introduccidn y descripcion del comportamiento censurable
(I1,17-22).

2. tradicion sobre la Cena del Sefior (I 1,23-25).
3. comentario su significado (1 1,26-27).

4. aplicacion a la situacion de los corintios, exhortdndoles a actuar
de un modo coherente con el significado de la Cena del Sefior

(11,28-34),

2.1. La celebracion de la Cena del Senor en Corinto
(1Cor 11,17-22)

Las divisiones que se producen entre los corintios en la celebracion
de la eucaristia desmienten hasta tal punto lo que significa participar en ella
que Pablo no duda en afirmar que lo que hacen, cuando se rednen para
celebrarla, «eso no es comer la Cena del Sefior». «Del Sefior» traduce el
adjetivo griego kyriakon, que expresa primeramente la idea de pertenencia,
pero que aqui seguramente significa también que se trata de una comida
«consagrada al Sefior» o «en honor del Sefior». La divisién introducida en la
asamblea implica que ya no sea la cena propia del Sefior; la cena en su honor,
sino una comida propia de los corintios. En qué consiste concretamente la
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division lo precisa en el versiculo 21: «porque cada uno come primero su
propia cena, y mientras uno pasa hambre, otro se embriaga».

Para comprender el juicio de Pablo hemos de tener en cuenta las
circunstancias en que tenfa lugar la celebracion de la Cena del Sefior en
aquellos primeros tiempos de la vida de la Iglesia y en aquellas comuni-
dades cristianas recién creadas. Como no disponian de lugares especificos
para las celebraciones cultuales, la reunidn tenfa lugar en una casa particular.
Ldgicamente, esta debia ser espaciosa, capaz de acoger un grupo NUMeroso;
aunque carecemos de datos para hacer cdlculos fiables, puede pensarse que
en una «iglesia doméstica» podian congregarse tres, cuatro o cinco decenas
de cristianos. Sélo los miembros de las clases sociales acomodadas disponian
de residencias con esa capacidad. En la de uno de estos miembros ricos de
la comunidad cristiana de Corinto se celebrarfa, pues, la Cena del Sefior. Esta
tenfa lugar durante una comida normal o, como sostienen la mayorfa de los
comentaristas, después de ella. Por lo que dice Pablo, no era propiamente
una comida comunitaria, ya que no todos comian lo mismo Y, probablemen-
te, tampoco lo hacfan en un mismo lugar. Mientras que el propietario de la
casa, su familia y sus amigos de clase social alta daban cuenta de la cena en
el triclinium, el «comedor» de la casa greco-romana, los otros miembros de
la comunidad debian hacerlo en otras dependencias de la casa. Sélo una vez
terminada la comida, se reunirfan todos en un mismo lugar amplio —proba-
blemente en el atrio o patio interior— para la Cena del Sefior.

La discriminacidon en cuanto al lugar entre ricos y pobres, explicable
por la falta de espacio para todos en el triclinium, implicaba también la dife-
rencia en cuanto a lo que se comia. No era extrafio que esto ocurriese en
los banquetes que ofrecian los ciudadanos griegos o romanos. Hay testimo-
nios de diversos escritores latinos sobre la diferente comida y bebida que
un anfitrion romano podia hacer servir a sus invitados dependiendo de la
condicién social de estos.

Si la discriminacién entre los invitados podia resultar aceptable para
la sociedad de la época, no lo era para Pablo cuando esta discriminacion
tenfa lugar en el contexto de la reunidn cristiana para celebrar la Cena del
Sefor, es decir, de la reunidn de la Iglesia como Iglesia. Tal comportamiento
desnaturalizaba el significado de la celebracidn cristiana: «eso no es comer
la Cena del Sefior» (I1,20). Lo que desmiente el significado de la cena es
la diferencia ofensiva que se produce entre los que se sacian en la comida
previa y los que quedan con hambre. La afirmacion de que «mientras uno
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pasa hambre, otro se embriaga» no hay que entenderla literalmente por lo
que se refiere a la segunda parte. La utilizacion del verbo embriagar busca
subrayar el contraste entre los que pasan hambre y los que se sacian, sin que
implique necesariamente que estos se dieran al exceso en la bebida.

Por qué el comportamiento de los corintios supone una negacidn del
significado de la Cena del Sefior se expresa en la segunda interrogacién del
versiculo 22: «;O es que desprecidis a la Iglesia de Dios y avergonzdis a los
que no tienen’». La discriminacion y humillacion de los pobres constituye un
desprecio a la Iglesia, pues atenta contra su unidad, y va en contra del amor
fraterno que debe unir a sus miembros, ofendiendo a los mds pobres, «los
que no tienenx», que se ven relegados a la condicién de invitados de inferior
categona.

Como se ve, el problema que se produce en Corinto con relacion a
la Cena del Sefior tiene su origen en la estratificacion socioecondmica de la
sociedad de la época. La comunidad cristiana de la ciudad estaba integrada
por algunos creyentes pertenecientes a las clases acomodadas y por una
mayorfa de ciudadanos pobres. La estructura social de la comunidad quedaba
reflejada en la reunidn eucaristica, que inclufa una comida previa. Los ricos,
bien invitados por el duefio de la casa o bien porque llevaban sus propias
viandas, comian y bebian mejor que los pobres, que tenfan que conformarse
con alimentos de inferior calidad o con los que ellos mismos llevaban; ademads,
como se deduce de | 1,33 («esperaos unos a otrosy), a los Ultimos en acudir
a la reunion —trabajadores y esclavos, que no podian abandonar antes sus
ocupaciones— no les quedaba nada para comer; aparte del pan y el vino de
la eucaristia, y pasaban hambre, mientras que los otros se habian saciado.

La introduccidon de esta diferencia entre pobres y ricos en la asam-
blea cultual, en la Iglesia congregada como Iglesia, pueblo de Dios y cuerpo
de Cristo, no sdlo destruye su unidad, sino que manifiesta una profunda
incomprension del significado de la Cena del Sefior: Para mostrarlo, Pablo
se remonta a su origen, recordando la tradicién sobre lo que el Sefior Jesus
hizo y dijo la noche en que era entregado.

2.2. La tradicion sobre la Cena del Seior (11,23-25)

Los corintios, que, segin | 1,2, merecen alabanza («porque en todas
las cosas os acorddis de mi y conservais las tradiciones tal como os las
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he transmitido»), no la merecen, sin embargo, por lo que se refiere a las
reuniones para comer la Cena del Sefior (I 1,17). En este punto no conser-
van la tradicién tal como la recibieron de Pablo, por lo que este procede a
recorddrsela con el fin de probar la incompatibilidad entre el significado de
la Cena del Sefior y la forma en que ellos la celebran.

La autoridad de la tradicidon se apoya en que tiene origen en el
propio Sefior. Los verbos recibir y transmitir provienen de la herencia
judfa de Pablo, donde se usaban como términos técnicos para la trans-
misidn de una ensefianza religiosa. La expresidon «recibi del Sefior»
podria significar que Pablo ha conocido el relato sobre la dltima cena
por revelacién directa (cf. Gal |,11-12.15-17), pero es mds probable que
sea simplemente una afirmacion de que la fuente de donde procede la
tradicién es el Sefion

El relato que hace de la Ultima cena de JesUs con sus discipulos es
muy cercano al de Lucas (22,19-20) y menos a los de Mateo (26,26-28)
y Marcos (14,22-24), que son muy semejantes entre si. No es cuestion de
entrar aqui en un estudio comparativo de las narraciones y menos en la
debatida cuestion de cudl es mas original. Lo que nos interesa es descubrir
de qué manera la tradicion sobre la cena sirve para demostrar la postura
de Pablo, o sea, que el comportamiento de algunos corintios implica negar
el significado de la Cena del Sefior.

El primer dato que debe resaltarse es que la comida que estd en el
origen de la celebracién cristiana tuvo lugar la noche en que el Sefior Jesus
«era entregado». En la celebracion litdrgica se recuerda su contexto histdri-
co singular, que no es ni mucho menos irrelevante para el significado de las
palabras y acciones de Jesus. La forma verbal era entregado, sin sujeto agente
explicito, pudiera aludir al designio de Dios («pasivo divino») o bien referirse
a la traicion de Judas, «el que le entregd» (Mt 10,4). En cualquier caso, remite
a la muerte de Jesus, que fue la consecuencia de haber sido entregado. Esta
muerte es la realidad significada en los gestos y palabras de Jesus, que los
cristianos repiten cuando celebran la cena. Las palabras pronunciadas sobre
el pan —«esto es mi cuerpo por vosotros»— remiten efectivamente a su
muerte en la cruz, cuando su cuerpo es entregado en favor de los hombres.
Puede discutirse cudl es el significado exacto del término cuerpo, si designa la
persona misma, o la «carne», o el cuerpo ya desprovisto de la sangre, pero
es evidente que la férmula completa hace referencia a la muerte en la cruz
y que la define como una muerte expiatoria en favor de los hombres. En la
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entrega del pan JesUs anticipa su muerte y la interpreta a la luz de Is 53,12,
donde se dice del Siervo de Yahvé que se entregd a la muerte y llevd el
pecado de muchos. La expresion «por vosotros», con la preposicion griega
hyper, puede significar, de acuerdo con el uso que Pablo hace de la férmula
en otros lugares, la idea de expiacién —en favor vuestro, para el perddn de
los pecados— o la de sustitucion —en lugar vuestro—. No es necesario
elegir entre una y otra; probablemente el «por vosotros» de Jesus quiere
incluir los dos significados. El hecho de entregar el pan, que es su cuerpo, a
los discipulos expresa la invitacion a participar en el significado de su muerte
y en los beneficios que de ella proceden.

La orden de hacer «esto» (lo que Jesus habfa hecho con el pan y
lo que habfa dicho) «en memoria suya», que se repetird también después
de las palabras sobre la copa, expresa con claridad la voluntad de Jesds de
que sus discipulos perpetien sus acciones y palabras. En cuanto al sentido
del «recuerdoy, la tradicidn biblica puede apoyar la interpretacidn de un
recuerdo orientado hacia Dios, a quien se pedirfa que «recuerde» la muerte
expiatoria de JesUs y, consecuentemente, se muestre misericordioso con su
pueblo. Sin embargo, el tenor mismo de las palabras y el contexto pascual
de la cena de Jesus sugieren mds bien que son los hombres los que deben
recordar. En efecto, del mimo modo que la cena pascual era memorial que
recordaba y actualizaba la accidon salvadora de Dios con su pueblo, asf la
eucaristia deber ser comida como memorial —recuerdo y actualizacion—
de la salvacidn realizada por Jesus a través de su muerte y resurreccion. El
comentario que Pablo va a hacer enseguida (I 1,26-27) de la tradicion sobre
la cena confirma que son los hombres los que deben recordar el significado
de la muerte de Cristo, expresado en la eucaristia, y en eso precisamente
estdn fallando los corintios.

En la tradicion que Pablo recoge, las palabras de Jesds sobre la copa, a
diferencia de los relatos de Mateo y Marcos, no la identifican explicitamente
con su sangre, sino con «la nueva alianza en mi sangre». La referencia directa
es a la profecia de Jer 31,31, pero en el trasfondo de este anuncio estd la
alianza del Sinaf, sellada con la sangre derramada sobre el altar y sobre el
pueblo (Ex 24,6-8), de modo que, en Ultimo término, la idea expresada por
la version de Pablo (y Lucas) es la misma que la que encontramos en las de
Mateo y Marcos: que el vino es identificado con la sangre de Jesus derra-
mada en la cruz, por la que es ratificada la nueva alianza. Pablo no repite
ahora las palabras «por vosotros», que al acompafar ya a las pronunciadas
sobre el pan, expresan suficientemente el cardcter expiatorio de la muerte
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de Jesus, significada en el pan y vino de la eucaristia.

La repeticion de la orden de «hacer esto en memoria mifa», que no
aparece en la version de Lucas, es posible que haya sido afiadida por Pablo
en orden a subrayar el significado de la eucaristia como memorial de la
salvacion que la muerte de Cristo ha traido a quienes la celebran.

2.3. Comentario sobre el significado de la tradicion
(1Cor 11,26-27)

Este significado de la Cena del Sefior es, en efecto, el que Pablo
destaca en el comentario que en los versiculos 26-27 hace al relato de la
tradicion sobre lo que Jesus hizo en la noche en que era entregado. Por
medio de ellos reconduce el discurso hacia la correccion de la conducta
de los corintios y da la razén por la que ha recordado la tradicidn sobre la
dltima cena. Su finalidad es mostrar que el comportamiento de los corin-
tios, discriminando entre pobres vy ricos y dividiendo a la Iglesia en la propia
celebracion de la Cena del Sefior, contradice el significado profundo de esta
cena, que es «proclamacion de la muerte del Sefior». De acuerdo con la
tradicion que tiene su origen en el Sefior, el pan y la copa de la cena signifi-
can su muerte, y siempre que se come este pan y se bebe de esta copa en
memoria suya se anuncia esa muerte como recordatorio a los cristianos de
la salvacion que Jesus les obtuvo por medio de ella.

Las palabras de JesUs sobre el pan y el vino, que se repiten cada vez
que se celebra la cena, proclaman su muerte por los hombres. «Esto es mi
cuerpo por vosotros» significa su libre entrega a la muerte en favor de los
hombres; igualmente, las palabras sobre el cdliz —«esta copa es la nueva
alianza en mi sangre»— anuncian la sangre derramada en la cruz para
establecer la nueva alianza de Dios con su pueblo. El hecho de que Pablo
subraye el significado de la cena como proclamacién de la muerte de Cristo
indica que es precisamente en este punto donde el modo de actuar de los
corintios falla.

;Por qué su manera de celebrar la cena contradice el significado de
esta como proclamacion de la muerte del Sefior? La respuesta no puede
ser otra que la incompatibilidad entre lo que significa la muerte de Cristo
y el hecho de que, en la celebracidn de la cena, haya divisién en la comu-
nidad que la celebra. En consecuencia, la muerte de Cristo, proclamada en
la cena, debe implicar necesariamente la unidad del pueblo de la nueva
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alianza, donde no tienen cabida las discriminaciones fundadas en criterios
humanos. La Iglesia, como comunidad de iguales en la que no hay lugar para
distinciones entre judios vy griegos, esclavos v libres (cf. |Cor 12,13), es el
nuevo pueblo de la alianza, el efecto necesario e inseparable de la muerte
de Cristo. El memorial de esta muerte ha de ser siempre y obligadamente
memorial de la salvacidon que viene de ella y que incluye como elemen-
to esencial la unidad de los redimidos en el pueblo de la nueva alianza.
Romper la unidad de este pueblo discriminando a los pobres, como ocurre
en Corinto, y hacerlo ademds en el momento mismo en que se proclama
la muerte de Jesus y su efecto salvador, significa negar en la prdctica lo que
se recuerda, por cuanto la division demuestra que en ellos no se actualiza
y no se realiza ese efecto salvador. Se entiende ahora por qué Pablo les ha
dicho a los corintios: «cuando os reunfs, pues, en comun eso no es comer
la Cena del Sefior» (I1,20).

El comentario del versiculo 26 sobre el significado de la Cena del Sefior
como anuncio de su muerte afiade una precision: «hasta que venga». Con
la muerte y resurreccidn de Jesus, de las que se hace memoria en la euca-
ristia, han comenzado ya los Ultimos tiempos, pero no ha llegado todavia la
plenitud escatoldgica, que se producird cuando el Sefior vuelva. Los creyentes
viven ahora en el «ya y todavia no», orientados hacia el futuro escatoldgico.
Al recordar a los corintios este futuro escatoldgico, Pablo esta pensando en
el juicio vinculado a la venida del Sefior (cf. Rm 14,10; 2Cor 5,10), como se
deduce de la consecuencia expresada en el versiculo 27/: «Por tanto, quien
coma el pan o beba el cdliz del Sefior indignamente, serd reo del cuerpo vy de
la sangre del Sefor».

Tomada en si misma, la sentencia formula un principio general, que
se deriva del significado de la cena tal como es expresado en la tradicion
que proviene del propio Sefior: Sin embargo, en el contexto, que considera
la manera en que la cena se celebra en la comunidad de Corinto, la frase
tiene un sentido muy preciso. Asi, el adverbio indignamente no deber ser
entendido genéricamente ni como referencia a las disposiciones interiores
del individuo que participa en la celebracion. Indignamente no significa aquf
que uno participe en la cena teniendo algin pecado o que lo haga sin ser
consciente de la presencia del Sefior; el contexto indica que la indignidad
estd en el modo mismo en que se celebra en Corinto la cena, es decir; en
el desprecio de los que no tienen y la division de la comunidad. Quienes
comen el pan o beben el cdliz del Sefior; quienes participan en la cena
despreciando a los pobres y rompiendo la unidad de la Iglesia, lo hacen
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indignamente.

Quien obra asf es «reo del cuerpo y de la sangre del Sefior». La pala-
bra griega (enochos) traducida como reo es un término técnico del lenguaje
juridico para expresar la idea de culpabilidad. Los corintios que ofenden a
los pobres y destruyen la unidad del pueblo de la nueva alianza en el marco
de la celebracidn de la eucaristia se hacen culpables «del cuerpo y de la
sangre del Sefior». El significado de este genitivo que determina al sustantivo
reo no resulta claro. Caben dos interpretaciones. La primera entiende que la
construccidn de genitivo indica con relacion a quién se es culpable, es decir,
la persona contra la que se ha obrado o a quien ofende el delito. En este
caso hay que entender que el que participa indignamente en la eucaristia es
culpable de pecar contra el Sefior. El pecado consistirfa en la profanacion o
desacralizacidn de la Cena del Sefior: La otra interpretacion considera que la
construccién de genitivo expresa el delito mismo del que el reo es culpable.
Ya que el cuerpo v la sangre del Sefior; tal como muestra la tradicidn sobre
la cena que acaba de ser recordada, significan la muerte de Cristo, lo que se
dice es que los que participan indignamente en la Cena del Sefior se hacen
culpables de su muerte. Esto habrfa que entenderlo en el sentido de que
estdn bajo la misma culpabilidad que aquellos que fueron los responsables
de la muerte de Jesus. La intencidn del texto, si esta Ultima interpretacion
es la correcta, serfa subrayar la gravedad del comportamiento que es objeto
de censura, pero sin explicar cdmo se equipara la culpabilidad de los que
rompen la unidad en la celebracién de la cena con la de los que fueron
culpables de la muerte de Jesus. Seguramente, la idea de fondo es que tal
actitud hace ineficaz la muerte de Jesus, ya que no produce el efecto de
salvacion, concretamente la unidad del pueblo de la alianza, que deberfa
producir. La situacion reclamarfa entonces —se trata evidentemente de una
hipdtesis irreal— que Jesis muriera de nuevo y los responsables de ella lo
serfan de su muerte (cf. Hb 6,4-6; 10,29).

2.4. Aplicacion y exhortacion (1Cor 11,28-34)

La seccidn final del discurso sobre la Cena del Sefior aplica el prin-
cipio formulado en el versiculo 27 a la situacion de la comunidad corintia
y da normas concretas para corregirla. Quien participa indignamente en
la eucaristia, que es proclamacién de la muerte de Cristo, se hace reo
del cuerpo v la sangre del Sefior. ;Cémo evitar caer en esta culpabilidad?
En correspondencia con la idea de culpabilidad, el vocabulario dominan-
te en el pasaje es de cardcter judicial. Los términos espaioles discernir,
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condena (v. 29), juzgar (v. 31), condenar (vv. 31.32.33), castigo (v. 34)
traducen todos ellos palabras griegas derivadas de la raiz krin-, cuyo sig-
nificado bdsico es «juzgar».

Para no hacerse culpables del cuerpo y la sangre del Sefior, Pablo
reclama a los corintios que «se examine» cada uno, para comer asi el pan
y beber el cdliz. «Comer el pan y beber el cdliz» significa, como se ha visto,
participar en la Cena del Sefior, sin que ponga el acento en las acciones
mismas de comer y beber. En cuanto al examen de uno mismo, ha sido
tradicional interpretar las palabras de Pablo como una exhortacidn a exa-
minar la propia conciencia para ver si uno es digno de acercarse a la mesa
del Sefior para comer su cuerpo Yy beber su sangre. Sin embargo, el con-
texto, con sus repetidas referencias al juicio, recomienda entender también
el verbo examinar en sentido judicial, aunque por si mismo el verbo griego
dokimazein («examinary», «someter a prueba») no pertenezca al lenguaje
forense. Pablo exhorta a los corintios a examinarse, ponerse a prueba, juz-
garse a si mismo para no ser juzgados, condenados Yy castigados por Dios. La
manera de evitar ser juzgados por Dios y encontrados culpables del cuerpo
y la sangre del Sefior, es examinarse ellos mismos antes de participar en la
mesa del Sefior.

El examen del que aqui se trata no es de tipo general sobre la ausencia
de pecado y la limpieza de conciencia con que el cristiano debe acercarse
a comer el cuerpo vy la sangre de Cristo. La ensefianza de Pablo tiene un
sentido mds concreto, referido a la situacidn especifica que se estd dando en
la comunidad de Corinto. El examen debe versar sobre el comportamiento
con los demds cuando se celebra la Cena del Sefior. Antes de participar en
este banquete que es proclamacion de la muerte de Cristo vy actualizacidn de
su efecto salvador, deben examinar si su conducta de desprecio a los que no
tienen y ruptura de la unidad eclesial se corresponden con el significado de la
eucaristfa, que actualiza el amor de Cristo, que se entregd a la muerte por los
hombres vy para constituir el pueblo de la nueva alianza, unido en el amor.

La razdn por la que es necesario que los corintios se examinen a sf
mismos para participar en la Cena del Sefior la da el versiculo 29: «pues quien
come y bebe sin discernir el cuerpo, come vy bebe su propia condenay. Si
no se juzgan a si mismo, serdn juzgados y condenados por Dios. La dificultad
del versiculo reside en el sintagma «sin discernir el cuerpo» Y, mds concre-
tamente, en el significado que haya de darse al término cuerpo. En los dos
usos anteriores dentro del pasaje (w. 24.27), séma («cuerpo») se referfa al
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cuerpo eucarnistico de Cristo. Si este fuera el caso también en el versiculo 29,
«no discernir el cuerpo» significarfa que los corintios no son conscientes,
cuando participan en la cena, de que el pan es el cuerpo del Sefior y que
significa su muerte por los hombres. Pero el problema en Corinto no era ese,
sino la marginacion de los pobres en la celebracidon de la cena. Por ello es
preferible entender que cuerpo designa aqur a la Iglesia. Esta interpretacion es
apoyada por la distinta manera en que cuerpo es usado en esta sentencia; en
efecto, aqui aparece de manera absoluta, sin un genitivo que lo cualifique, y sin
que vaya acompafiado de la mencidn de la sangre o el cdliz.

La referencia al cuerpo eclesial en relacidn con la eucaristia ya habfa
aparecido previamente en 10,17: «Porque uno solo es el pan, aun siendo
muchos, un solo cuerpo somos, pues todos participamos del mismo pan».
La comunidén en un mismo pan, que es el cuerpo de Cristo entregado a la
muerte, redne a quienes lo comen en un solo cuerpo, que es la Iglesia. No
se puede comer el uno sin discernir el otro, es decir, sin ser conscientes de
que la muerte del Sefior, de la que la eucaristia es memorial vy actualizacion
de su efecto salvador; realiza la unidad de los creyentes en un solo cuerpo.
La eleccidn del verbo discernir (diakrinein) estd motivada seguramente por
la intencidn de crear un juego de palabras con los otros términos de la
misma rafz que se utilizan en estos versiculos y denotan la idea de juicio,
pero es muy adecuado para expresar condensadamente la idea que Pablo
quiere exponer. Discernir significa «distinguir una cosa de otra, sefialando la
diferencia que hay entre ellas». Los cristianos deberfan distinguir la diferencia
existente entre una comida normal y la Cena del Sefior; en la que en una
mesa comun, comiendo un mismo pan Yy bebiendo de una misma copa,
proclaman que, por medio de la muerte de Cristo, ellos forman un solo
cuerpo, que es el Cuerpo de Cristo. En consecuencia, en la celebracién de la
eucaristia no se pueden mantener las diferencias socioecondmicas, porque
esto implica no distinguir la Iglesia, que es cuerpo de Cristo del que todos
son miembros por igual, de otros grupos sociales.

Quien obra asi, despreciando la unidad de la Iglesia y ofendiendo a
los pobres, que pasan hambre mientras €l se sacia, ciertamente actda «sin
discernir el cuerpo» y se hace culpable, merecedor de condena en el juicio
de Dios, de modo que al comer el pan y beber el cdliz del Sefior «come y
bebe su propia condena».

El juicio de condena, que se podria evitar examindndose uno mismo y
juzgdndose para llegar a «discernir el cuerpo», remite en principio al futuro
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escatoldgico, y asi lo confirma en el versiculo 32 la referencia a la condena
del mundo. Pero el juicio se adelanta ya en el presente en forma de castigo
pedagdgico. No se trata de un anticipo de la condena, sino mds bien de
un instrumento saludable para llevar a los hombres al juicio de si mismos y
evitar la condena junto con el mundo en el juicio de Dios. Pablo descubre
este castigo medicinal en las enfermedades que afectan a muchos de la
comunidad de Corinto y en los abundantes fallecimientos que se producen.
Conocedor de que en la comunidad hay mds enfermedades y defunciones
de lo que serfa normal, el apdstol hace una lectura profética de la situacion,
estableciendo una relacion de causa y efecto entre la inapropiada manera
de celebrar la Cena del Sefor y los males que afligen a los miembros de la
comunidad.

El texto no dice ni sugiere que la enfermedad o la muerte afecten a
quienes crean division en el cuerpo despreciando a los pobres. Mds bien
da la impresién de que el castigo lo es de la comunidad en su conjunto, de
modo que el comportamiento incorrecto de algunos repercute negativa-
mente en todo el cuerpo eclesial. Este castigo en forma de enfermedad y
muerte fisica no se identifica con la condena de la que hablan los versiculos
29 y 32, que es condena en el juicio futuro. Como afirma explicitamente el
versiculo 32, se trata de una correccién por parte del Sefior, precisamente
para mover a los culpables a cambiar de conducta y que puedan evitar asf la
condena futura. Tal correccion no serfa necesaria si los corintios se juzgaran
a si mismos: «Si nos juzgasemos (diakrinein = "“discernir’) a nosotros mismos,
no serfamos castigados (krinein = "juzgar”)». El verbo traducido por «juzgar»
en la primera parte de la oracidén es el mismo utilizado en la expresion
«discernir el cuerpox». Examinarse (v. 29) o juzgarse a si mismo implica, por
tanto, «discernir el cuerpo». Si los corintios lo hubieran hecho, no estarfan
siendo juzgados (castigados como medida correccional) por Dios; v, si lo
hacen, no serdn condenados con el mundo en el juicio futuro.

En los dos ultimos versiculos del pasaje, introducidos con una parti-
cula consecutiva, Pablo traduce la reflexion que acaba de hacer a normas
muy concretas y especificamente dirigidas a resolver la situacion que se da
en Corinto. La solucidn prdctica que propone incluye dos mandatos: que,
cuando se rednan para comer, se esperen unos a otros y que, si alguno
tiene hambre, que coma en su casa. Los dos avisos se dirigen sobre todo a
los cristianos acomodados, que son los que comen sin esperar a los que no
tienen y los que pueden saciarse mientras los otros pasan hambre. Como
se Ve, la solucidn prdctica responde ajustadamente al problema tal como
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habia sido descrito en los versiculos |7-22.

Adoptar la doble medida que Pablo propone eliminard de la reunidn
cultual cristiana la humillacion de los que no tienen y, en consecuencia, la
divisidn por razones socioecondmicas de la comunidad congregada como
Iglesia para celebrar la Cena del Sefior. De este modo la reunién eucaristica
serd para bien y no para mal, es decir, no serd ya motivo de juicio y castigo,
como indica la cldusula final del versiculo 34: «a fin de que no os reundis para
castigo vuestroy. Esta indicacidn introduce en la solucion préctica el tema del
juicio, dominante en la reflexidn teoldgica sobre el significado de la cena y su
aplicacion a la situacion que se daba en Corinto. Con esta referencia al juicio
termina la ensefianza de Pablo sobre la Cena del Sefior en esta seccidn de
| Cor, si bien todavia tiene mds cosas que decir sobre el tema, pero lo hard
cuando visite a la comunidad: «Lo demds lo dispondré cuando vaya» (v. 34).

3. La eucaristia, fuente de unidad y de amor

El comentario exegético de los dos pasajes de |Cor que hablan de
la eucaristia manifiesta que en ellos la preocupacién principal de Pablo es
la unidad de la Iglesia, que ve amenazada por la actitud de quienes obran
en el tema de las carnes sacrificadas a los idolos sin consideracion a la con-
ciencia mds débil de otros hermanos y, de manera todavia mds hiriente, por
quienes trasladan a la celebracién de la Cena del Sefior las discriminaciones
de cardcter social y econdmico, con la consiguiente ofensa a los mds pobres
de la comunidad. En ambos casos, la amenaza contra la unidad proviene del
fallo de los corintios en vivir el amor fraterno como criterio fundamental de
las relaciones entre los creyentes, criterio que debe estar por encima incluso
de la legitima libertad a hacer lo que en si mismo no es moralmente malo
y, con mucha mds razdn, por encima de las diferencias entre las personas
impuestas por la estratificacion social de la época.

En el caso de las carnes sacrificadas a los idolos, el tema del amor
aparece explicitamente al comienzo de la seccidn, contrapuesto al «conoci-
mientox: la ciencia (gndsis) hincha, el amor (agapé) en cambio edifica (8,1).
Aunque el versiculo siguiente hable del amor a Dios (segln la mayoria de
los manuscritos, pues en algunos se omite la palabra Dios), resulta evidente
que el argumento desarrollado por Pablo hace referencia al amor a los
demas; se trata de respetar la conciencia de los débiles y no ser para ellos
causa de escdndalo: «Que nadie procure su propio interés, sino el de los
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demds» (10,24). Lo que debe determinar la conducta del cristiano no es
el conocimiento, sino el amor. Para ser exactos, la contraposicion no es en
realidad entre conocimiento y amor, sino entre un conocimiento imperfecto,
como el que tienen algunos corintios, y el verdadero conocimiento que lleva
a actuar poniendo el amor fraterno como norma suprema.

Para fundamentar esta ensefianza sobre el amor; Pablo hace referencia
a la eucaristia, que pone en comunidn con el Sefior resucitado Y, al mismo
tiempo, en comunidn con los demds que participan del mismo pan. De
este modo, la eucaristia sirve a la vez para fundamentar el rechazo de la
participacidon en banquetes sagrados —no es compatible la comunidn con
los demonios con la comunién con Cristo— v la primacfa del amor como
criterio de conducta para los que tienen conocimiento y saben que, fuera
de los banquetes sagrados, es indiferente comer carnes sacrificadas. El amor
es exigido por el hecho de que los cristianos, por participar de un mismo
pan, que es el cuerpo de Cristo, forman un solo cuerpo. Faltar al amor
poniendo tropiezos a la conciencia del hermano débil es pecar contra el
cuerpo de Cristo que forman los cristianos y contra el propio Cristo, pues
quien rompe la comunion de la Iglesia atenta contra el cuerpo de Cristo y
niega lo que significa participar en la mesa del Sefior;, es decir, la comunidn
con el Sefior y la comunidn con los demds.

La relacién que [Cor 10,14-22 establece entre la eucaristia y el amor
que los cristianos han de tenerse unos a otros es profundizada cuando en
el capitulo || se aborda directamente el tema de la celebracion de la Cena
del Sefior. En este pasaje, el recuerdo de la tradicion sobre lo que Jesus hizo
y dijo en la noche en que iba a ser entregado resalta que la comunidn en
el pan vy el vino de la eucaristia es comunion en el cuerpo vy la sangre de
Cristo «por vosotrosy, es decir, en la muerte de Cristo vy, por tanto, en el
amor de Cristo que le llevd a entregar su vida en la cruz por los hombres.
Resulta, por consiguiente, una verdadera contradiccidn participar en la Cena
del Sefior y renegar del amor ofendiendo a los hermanos mds pobres que
también participan en ella.

Mds aun, la entrega de Cristo a la muerte tenfa la finalidad, como
abiertamente expresan las palabras sobre el cdliz, de establecer una nueva
alianza y, por tanto, constituir el nuevo pueblo de Dios. Ahora bien, este
pueblo de la nueva y definitiva alianza es comunidad de hermanos, por-
que, en Jesucristo, todos son hijos de Dios por el don del Espiritu Santo
que han recibido, de modo que «ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni
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libre; ni hombre ni mujer; ya que todos vosotros sois uno en Cristo Jesus»
(Gal 3,28). Del mismo modo que el pueblo nacido de la alianza en el Sinaf
tenfa una ley, también el pueblo de la nueva alianza en la muerte de Cristo
tiene su ley, la «ley de Cristo» (Gal 6,2; cf. |Cor 9,21). Pero la férmula «ley
de Cristo» no designa un conjunto de normas, sino que es la manera de
expresar que Cristo mismo es la norma de vida para el cristiano. Este debe
configurarse con él imitando su entrega de amor en favor de los demas.
Por eso, la «ley de Cristo» equivale en la prdctica al mandamiento del amor
fraterno: «Ayudaos mutuamente a llevar vuestras cargas y cumplid asi |a ley
de Cristo» (Gal 6,2). En efecto, «toda la ley alcanza su plenitud en este solo
precepto: amards a tu préjimo como a ti mismoy» (Gal 5,14) y «el que ama
al prdjimo, ha cumplido la ley» (Rm 13,8), pues «la caridad es la ley en su
plenitud» (Rm 13,10).

Ahora bien, participar en la Cena del Sefior comulgando el pan vy el
vino significa comulgar en el amor de Cristo, que entregd su vida por los
hombres, y en la eficacia salvifica de su muerte, que congrega a los redimi-
dos en el pueblo de la nueva alianza, cuya ley es el amor; el mismo amor de
Cristo que les es comunicado por el Espiritu Santo (cf. Rm 5,6; 8,14-15; Gal
4,6-7). Por eso la eucaristfa, signo y realizacion de la comunién con Cristo,
realiza la unidad de la Iglesia: al unirnos al cuerpo de Cristo entregado en la
cruz nos une en el cuerpo de Cristo que es la Iglesia.

La reflexidn de Pablo sobre el significado de la Cena del Sefior en | Cor
|'1,17-34 se orienta a corregir un comportamiento que, por ser contrario al
amor y atentar contra la unidad de la Iglesia, es incompatible con la comunion
sacramental del cuerpo y la sangre de Cristo. En principio, su ensefianza se
limita al caso concreto al que hace referencia, o sea, la divisién y ofensa de los
pobres que se produce en el contexto de la propia celebracion de la Cena
del Sefior: Ciertamente, la division y la falta de amor fraterno adquieren una
especial gravedad cuando la Iglesia se redne como Iglesia, como pueblo de la
nueva alianza, para hacer el memorial de la muerte de su Sefior. Pero, prolon-
gando la reflexidn del apdstol, podemos facilmente concluir que toda conduc-
ta contraria al amor fraterno y dafiina para la unidad de la Iglesia supone una
negacidn de lo que significa participar en la eucaristfa.

Esta formulacidon negativa de la relacidn entre eucaristia, unidad de la
Iglesia y amor fraterno —quien no ama y atenta contra la unidad del cuerpo
no puede participar dignamente en la eucaristia— reclama la formulacion
positiva: quien comulga del cuerpo y de la sangre del Sefior tiene que vivir
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el amor fraterno. La eucaristia reclama amar a los demds porque es comu-
nién en el amor de Cristo y quien comulga en el amor de Cristo debe
amar como Cristo y puede hacerlo precisamente porque participando de
Su cuerpo Yy sangre se actualiza para él el efecto salvador de la muerte de
Cristo y el don del Espiritu que le hace capaz de amar como él.Y como el
de Cristo es un amor universal que le llevd a morir por todos los hombres,
el amor que brota de la eucaristia es también universal y quien participa en
ella debe amar a todos los hombres: primero a los «hermanos», que son
miembros del cuerpo de Cristo que es la Iglesia, pero también a los que
no pertenecen a ella (cf. Gal 6,10; I'Tes 3,12; 5,12), ya que estdn llamados a
formar parte de la Iglesia e integrarse en la unidad del cuerpo de Cristo.

La congregacidon de todos los hombres en un solo pueblo de Dios
—Ia Iglesia, cuerpo de Cristo— vy el amor fraterno como criterio funda-
mental del comportamiento moral humano se fundamentan en la muerte
redentora de Cristo, muerte que se significa y actualiza en la eucaristia.
Participando en la eucaristia, el creyente comulga en la muerte y el amor de
Cristo y recibe su efecto salvifico para que viva en la unidad de su cuerpo
y en el amor fraterno, que es participacion e imitacién del amor de Cristo,
«que me amd y se entregd a si mismo por mi» (Gal 2,20; cf. Ef 5,2).
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José Fernandez Lago

Instituto Teoldgico Compostelano (Santiago de Compostela)

Los hombres, habituados a describir las realidades segin la limitacién pro-
pia de la persona, utilizamos diversos vocablos para atinar lo mds posible en el
significado, cosa que conseguimos de modo desigual, segiin los casos.

Existe en nuestra lengua un vocablo que llena el corazdn de todos: es la
palabra amor. Sin embargo, ese término es entendido por los que lo utilizan en
sentidos muy diversos. De ahi que se pueda llamar amor a la atraccion existente
entre dos personas y que suele conducir al matrimonio; otras veces, designa la
pasién que mueve a realizar determinados actos, en los que se busca la pro-
pia complacencia, y en ciertas ocasiones refleja el sacrificio desinteresado por
alguien, incluso desconocido. De este modo, dirdn que una persona que le ha
dado un rifidn a otra, desconocida para ella, lo ha hecho por amor; y también
suele llamarse amor a la accién de una persona que busca el satisfacerse a
cuenta de otra, aunque en realidad haya podido infligirle un mal.

Los cristianos, para referirnos al verdadero amor; hemos intentado uti-
lizar un vocablo cuyo contenido se refleja en el término caridad. Esta palabra,
muy trabajada en la teologfa, viene a significar el amor con que Dios nos
ama, o bien el amor que nosotros proyectamos hacia Dios o hacia otra u
otras personas, basdndonos en el amor que Dios nos tiene. Apoyados en la
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expresion de Jesucristo de que «nadie ama mds que el que da la vida por
sus amigos» (Jn 15,13), consideramos que el amor ha de reflejar; entre otras
actitudes, la disponibilidad al sacrificio en favor de una o varias personas.
Recogiendo, por otra parte, aspectos que se atribuyen al «amor cristiano,
tratamos de distinguirlo de la filantropia y de otros altruismos que no van mds
alld de lo meramente humano. Sabiendo que no hay obra buena del hombre
que no esté suscitada y motivada por Dios, requerimos del amor cristiano
cierta semejanza con el amor de Dios, manifestado en la entrega de su Hijo
por nosotros. De ahi que, para el que contempla la realidad desde nuestra fe,
el amor cristiano viene a ser la virtud teologal de la «caridad».

Sin embargo, en la sociedad inmediatamente anterior al ConcilioVaticano ll
ha llegado a equipararse la «caridad» a las acciones caritativas, realizadas en
algunas ocasiones con espiritu paternalista. En ese sentido, una accion que lle-
vara consigo un especial reconocimiento para quien realiza una obra buena se
alejarfa de lo que Jesus requiere del comportamiento del creyente, tal como
se indica en el Sermdn de la Montafia (Mt 6,1-18). De ahi que, a pesar de que
«caridad» es la virtud teologal por la que amamos a Dios vy a los demds con el
amor con que Dios nos ama, sin embargo en la préctica puede llegar a enten-
derse de otro modo, en especial cuando el que lo escucha no vive la dimension
teologal de la caridad. De ahi que en ocasiones tampoco este vocablo sea el
mas indicado para transmitir lo que se intenta en la tradicidn cristianal.

Ademds del testimonio de los Sindpticos?, de la Carta de Judas® y de
los escritos jodnicos?, que aluden repetidamente al amor, hay en el Nuevo

I. Para aludir a ese amor cristiano, en el Nuevo Testamento se utiliza el término agape, traduci-
do al latin por el vocablo caritas. De ese modo, el Papa actual, Benedicto XVI, se ha referido al
«amony, en su primera carta enciclica, Deus caritas est. El sustantivo ayarn (amor) se usa | 16
veces en el Nuevo Testamento (75 en S. Pablo), mientras que el verbo ayamav (amar) aparece
141,y el adjetivo ayarnToo (amado) se utiliza 61 veces en el Nuevo Testamento.

2. Se refieren al amor a Dios y al amor al préjimo como el culmen de la Ley de Dios (Mc |2,
28-33 par). Nos dicen ademds: «sed misericordiosos, como vuestro Padre celestial es misericor-
dioso» (Lc 6, 36), y también que Cristo considerard hecho a él mismo lo que nosotros realicemos
con nuestros hermanos (Mt 25, 40.45).

3. En ella se utiliza aryarn para significar «el convite de amony, como institucion de amor fra-
ternal: Jds | 2; cf. SCHNEIDER, G.: ayarn, en Balz H., y SCHNEIDER, G.: Diccionario exegético del
Nuevo Testamento, a-«; vol. |, Salamanca 1996, col. 36.

4. Jestis nos manda amarnos unos a otros como €l nos ha amado, hasta el punto de que por ello conoce-

rd el mundo la condicién de los discipulos de Jess (Jn |3, 34s). Es tan fundamental el amor al hermano
que «no puede amar a Dios, a quien no ve, quien no ama al hermano a quien vey» (1jn 4, 20ss).
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Testamento, entre otras, una unidad literaria sobre el amor en la que se
indican diversas cualidades del verdadero amor. De ese modo podremos
distinguir el amor de otras realidades que intentan aparecer como cerca-
nas pero que son distintas de él. Se trata de un texto de San Pablo en su
Primera Carta a los Corintios: |Cor 12,31b-14, la.

. Estructura del texto y del contexto
en que se enmarca: |Cor 12,1-1Cor 14,40

I.1. La primera seccion (1Cor 12,4-31a)

Trata de los dones espirituales, en su unidad y en su diversidad, y sigue
al anuncio del tema en | Cor 12,1-3%. La primera parte de esta seccion indi-
ca que, aunque los dones son diversos, el Espiritu que los reparte entre los
miembros es el mismo (12,4-11). Se afirma en la segunda parte que, como
sucede con el cuerpo humano, que es uno solo con distintos miembros, asf
sucede con Cristo (12,12-27).Ya en la tercera parte manifiesta el apdstol
que en la Iglesia hay diversas categorias y dones (12, 28-30).

Merced a un versiculo de enlace (12,31), se pasard a la segunda
seccion (12,31b-14,1a), la que es objeto de estudio en este articulo.

1.2. La segunda seccion (12,31b-14,1a)

Nos indica que «el camino mds importante es el amor». Se trata del
camino «mas excelso». Alude a lo que el apdstol ha ido diciendo a lo largo
de [Cor |2. Es un camino superior al de los carismas, que Dios suscita
en medio de su pueblo, para servir a todo el cuerpo de la Iglesia. Antes

5. AGUILAR CHU, |. E.: | Cor 12-14. Literary Structure and Theology, Editrice Pontificio Instituto
Biblico 2007, pp. 223-233.

6. Las tres secciones forman una estructura del tipo A-B-A’: diversidad y unidad de los dones
espirituales, el amor como lo mds importante, y los dones espirituales de la glosolalia y la pro-
fecia. Las tres partes de la primera seccidén constituyen una estructura del tipo a-b-a’, en la cual
se corresponden «el Unico Espititu con los distintos donesy y el que «en la Iglesia hay diversas
categorias y donesy, estando en el centro la «semejanza con el cuerpo, aplicada al Cuerpo de
Criston (cf.AGUILAR CHIU, |. E.; | Cor 12-14. Literary Structure and Theology..., p. 224).
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de la primera parte («lo que serfan los dones espirituales, sin el amor»:
| Cor 13,1-3), se hace el anuncio del tema (12,31b). Segin este versiculo,
el amor fraterno supera a todas las gracias con que Dios enriquece a los
miembros de la Iglesia para servicio de todo el cuerpo. Una afirmacién
tan determinante muestra que esos carismas, en ausencia del amor, no
sirven de nada o, lo que es lo mismo, el amor supera inmensamente a
cualquier carisma, a cualquier gracia espiritual, que el Sefior da para servi-
cio de la comunidad cristiana. A continuacién, en la segunda parte, se hace
«apologia del amor» (13,4-7). Finalmente, en la tercera parte (13,8-13a),
manifiesta el apdstol que «el amor permanece, mientras pasan los otros
dones». Se prepara la conclusion en | 3,13b, mostrando que la caridad es
lo mds grande. Asi concluye en 14,13, exhortando a buscar por encima de
todo el amor, la caridad’.

1.3. La tercera seccion retoma un par de dones del Espiritu:
la glosolalia y la profecia (14,1b-40).

Después del anuncio del tema, con exhortacion a buscar los dones
del Espiritu (12,14b), se ofrece una parte discursiva (14,1c-25) y otra nor
mativa (14,26-40). En la discursiva se hace una valoracién de la glosolalia y
la profecia, llegando a considerar mds importante la segunda que la primera,
ya que sirve para edificar al pueblo de Dios8. En la normativa se concretan
reglamentaciones para las asambleas cristianas, apoydndose en el principio
de que todo debe servir para edificacidon de los creyentes?.

7. También en este caso la estructura es del tipo a-b-a’. En ella, lo referente a los dones
espirituales sin caridad (13,1-3), se corresponde con la parte tercera, en la que se afirma
la caducidad de los otros dones, mientras que la caridad permanece (13,8-13a). En el cen-
tro se tiene la apologia del amor (AGUILAR CHIU, |. E.: | Cor |2-14. Literary Structure and
Theology..., p. 224).

8. La consideracién de la profecia como superior a la glosolalia se muestra con una estructura
del tipo a-b-a’, como anteriormente. Se muestra la glosolalia como inferior a la profecia, pues
esta edifica mds (14,2-5: a); se presenta en segundo lugar la insuficiencia de la glosolalia, al
usar palabras ininteligibles o necesitadas de interpretacion (14,6-19: b); de ahf que la glosolalia
sea inferior a la profecia (14, 20-25: d’). Cf. AGUILAR CHIU, J. E.; 1Cor 12-14. Literary Structure
and Theology, pp. 195.225.

9. También aqui se presentan las reglas en una estructura del tipo a-b-a’. Las reglas para
los glosolalistas y los profetas (14,27-33a) se corresponden con la exhortacién conclusiva
(14,36-40), mientras que en el centro (b) se encuentran las reglas para las mujeres (14,33b-35).
Cf.AGUILAR CHIU, J. E.; 1 Cor |2-14. Literary Structure and Theology, p. 225.
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B 2. El buen camino hacia Dios (1Cor 12,31b)

2.1. El camino del pueblo elegido

Para los ndmadas, y consiguientemente para los semitas de los tiem-
pos biblicos, el camino es esencial para la vida. De ahi que, en la reglamen-
tacidn moral de la vida judia, se valore considerablemente el camino, y se
distingan con nitidez el camino del bien y el camino del mal como propios,
respectivamente, del que lleva una vida de acuerdo con el sentir de Dios y
del que se aleja con su vida de la voluntad del Sefior.

Cuando una persona religiosa escucha la voz del Dios que la llama,
se pone en camino sin dilacidn. Asi hizo Abraham cuando sintié la llamada
del Sefior (Gen 12,1-5). Teniendo en cuenta la necesidad de interpreta-
cién, el hombre piadoso le pide a Dios que le haga conocer sus caminos,
de modo que se mueva siempre por sus sendas. Cuando Israel sale de
Egipto, va camino de la tierra prometida a Abraham para él y sus descen-
dientes. A lo largo de la historia, las peregrinaciones a la Ciudad Santa y en
concreto al templo son ejercitaciones de un camino que lleva al encuentro
con Dios.

En general, puede decirse que, desde la escisién del Reino de
Salomdn, yendo la mayor parte de las tribus detrds de Jeroboam, y sdlo
Judd y Benjamin con Roboam, el comportamiento de los habitantes del
Reino de Israel solfa ser poco agradable al Sefior, mientras que las tribus
que constituian el Reino de Judd eran de ordinario mds fieles a Dios. En
este sentido se pronunciaba Isaias cuando aludia a la humillacion de las
tierras habitadas por las tribus de Zabulén y Neptali (Is 8,23). Aquella
zona cercana al Lago de Tiberfades, denominada por el profeta «el cami-
no del mar», designa probablemente la ruta de caravanas que va desde
Damasco hasta Acre, a orillas del Mediterrdneo.Viene caracterizada como
«la Galilea de las Naciones», para significar la mezcla de gentiles con los
miembros del pueblo hebreo!0. Cuando San Mateo quiere referirse al
cumplimiento de lo anunciado por Isafas, dird que el camino del mar, los
territorios de aquellas tribus que moraban en tinieblas, vio una gran luz,
pues Cristo comenzd a exhortarles a la conversién, indicandoles que se
acercaba el Reino de Dios.

10. Cf. Gray, G. B.: A critical and exegetical commentary on the Book of Isaiah, I-XXVII. Vol. |.
Introduction and commentary on |-XXVII, Edimburgo-Nueva York 1969, p. 162.
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Después de que Judd sufrié el exilio de Babilonia, el Deuteroisaias comen-
z6 a anundiar la liberacidn, haciéndose eco de la voz que gritaba en el desierto:
preparad un camino al Sefior; allanad en la estepa una calzada para nuestro Dios»
(Is 40,3). Es el camino que conduce a la tierra prometida, la senda que lleva a la vida.
Asf se revelard la gloria del Sefior; y todos los hombres la contemplardn (Is 40,5).

2.2. El «camino» de los cristianos

El evangelista San Mateo recoge la llamada del Bautista a «preparar el
camino del Sefior», a «hacer rectas sus sendasy», cumpliéndose asf lo anunciado
por Isafas!!. En el momento en que JesUs va a hacer su entrada en Jerusalén, la
gente alfombra con mantos su camino (Mt 21,8). Por su parte, cuando se acer
can los herodianos a Jesus, le dicen que €l ensefia realmente el camino de Dios.
También leemos en los Evangelios cdmo el ciego que Jesus curd le segufa por el
camino (Mc 10,52) y que los dos de Emaus contaron a los Doce lo que les habia
sucedido en el camino, y cdmo reconocieron a Jesus al partir el pan (Lc 24,35).

Refiere el libro de los Hechos de los Apdstoles que después de la resurrec-
cién del Sefor, Felipe, movido por el Espiritu, «se puso en camino» (Hech 8,27),
y por el camino discurria cuando hallé agua con que bautizar al eunuco etio-
pe (Hech 8,36). Por su parte, Saulo se dirigié a Damasco para llevar presos a
Jerusalén a cuantos encontrara «adictos al camino»!2 El cristianismo podia des-
cribirse, pues, como un nuevo camino, el camino de JesUs. Ananias va al encuen-
tro de Saulo y le manifiesta que el Sefior Jesus, que se le habfa aparecido en el
camino que entonces realizaba, le enviaba a curarle y a transmitirle el Espiritu
(Hech 9,17). A la visién que tuvo Pablo en ese camino, alude en su momento
Bernabé (Hech 9,27) y mds tarde el propio Pablo (Hech 26,13). Ejemplo de
iniciado en el camino del Sefior era Apolo, si bien Aquila y Priscila le formaron
un poco mds en él (Hech 18,25-26). En Efeso, los no creyentes maldicen ese
camino ante la multitud (Hech 19,9);y alli, a causa del camino, se llegard a pro-
ducir una turbacidn considerable, provocada por los plateros/s.

I'l. Mt 3,3 cfIs 40, 3.

2. Cf Hech 9, 2. Se trata de la primera vez que aparece «el camino» como una designacién
de la Iglesia cristiana y su ensefianza.Volverd a aparecer en 19, 9.23; 22, 4; 14, 22. Cf. FITZMYER,
J. A Los Hechos de los Apdstoles. Heh 9,1-28, 31 (Vol. Il), Sigueme, Salamanca 2003, p. 20.

13. «Su predicacion del <Camino>, incita a Demetrio, platero de Efeso, a dirigir una multitud
enardecida hacia el teatro, en protesta contra Pablo y la propagacién del cristianismoy (FITZMYER,
J.A: Los Hechos de los Apdstoles. Heh |,1-8, 40 [Vol. [], Sigueme, Salamanca 2003, p. | 96).
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Pablo recordard «ese camino» mientras estd preso, y dird que en
otros tiempos lo persiguid a muerte (Hech 22,4). Otros llaman a ese «cami-
no» «herejia» (Hech 22,14). Sin embargo, para €l no tiene el mal sentido
con que lo utilizan los de afuera, sino que significa un modo de vida bien
distinto de los existentes en el judaismo, por lo que el apdstol prefiere lla-
marle «camino» /4,

2.3. Quién nos enseia el camino

Ese camino, considerado en Hech 16,17 como «camino de salvacidny,
lo muestra a veces directamente el propio Dios (Sal 50, 23). En cambio,
en |Cor 4,17 es Pablo quien, por medio de su discipulo Timoteo, ensefia
las normas de conducta en Cristo, de las cuales hace participes a todas las
Islesias. Ensefia la «regla de oro», la caridad, que en categorfa no tiene par
Quien quiera ser discipulo de Cristo necesita de la caridad, Unico camino
del Reino celestial’>.

3. Sin amor, no soy nada (1Cor 13,1-13)

3.1. El texto de 1Cor 13,1-3

Gira en torno a un vocablo que se utilizard también en la pericopa
siguiente, v que es ayarn, empleado en nueve ocasiones/é. El contenido del

I4. Una concepcién semejante, en la que el término el camino se emplea de modo absoluto,
se encuentra en los Manuscritos de Qumrdn, en donde designa el modo de vida de los que
habitaban el monasterio. All, «el camino del Sefion equivale a «el estudio de la Leyy. Cf. FITZMYER,
J. A Los Hechos de los Apdstoles. Hch 9, [-28, 31 (Vol. ll), Sigueme, Salamanca 2003, p. 2 1.

I5. Spic, C.: Agape en el Nuevo Testamento, ed. Cores, Madrid 1977, pp. 47 112; cf. | Cor 13,12.

|'6. B. Standaert valora la pericopa 12,31-13,13 como un elogio al «dgapey. Dentro de la
estructura de 12,1-14,40, la considera como la digresion que precede a la argumentacion.
Sefiala que el contenido del capitulo |3 no es en absoluto exhortativo, sino mds bien de culto
y alabanza a Dios, a la cual se insta a los corintios. Citado en LAMBRECHT, J.: «The most eminent
way.A Study of | Corinthians | 3», en ibidem. Pauline Studies, Leuven 994, p. 80. Loisy dudaba
de la autoria paulina del capitulo, mientras que J. Hering consideraba interpolados 12,31by 14,
l'a, que irian destinados a enmarcar el texto (cf. SPicq, C.: Agape en el Nuevo Testamento. ..,
p.460 y nn. 4y 5). Para Dibelius no se puede negar la autenticidad paulina (cf. SpicQ, C.: Agape
en el Nuevo Testamento..., p. 46/ y n. 9).
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término es tan sustancial que, de no existir esa realidad del amor; lo demds es
insignificante. El autor del Céntico va desgranando, paso a paso, lo que se aseme-
ja al amor, para indicar al final que, aunque se tenga todo lo otro, si no se tiene
amor, lo precedente no vale de nada. Lo dice con esa breve frase, repetida en
tres ocasiones, que da cohesidn a la pericopa: «si no tengo amor...»!”.

Las realidades que se parangonan con el amor tienen una importancia
considerable en el mundo judio.

En primer lugar, se tratarfa de asumir, haciéndolas propias, unas
cualidades que tienen los hombres mds importantes e incluso los dngeles.
En un primer momento, sefala el texto el «hablar las lenguas» de unos vy
otros, lo que coloca al sujeto en una situacion superior a un elevado de
hombres, hasta situarlo en un rango semejante al angélico’é. Pues bien:
aunque se alcanzara eso, en el caso de no tener «amor» puede uno con-
siderarse de la categorfa de un «metal que resuena o de un platillo que
aturde» (1Cor 13,1)19.

En segundo lugar, se trata de tener el don de la profecia?? y de cono-
cer los misterios mds profundos vy lograr el conocimiento mds sublime.

7. Cf Bornkamm, G.. «El camino mds excelentey, en ibidem, Estudios sobre el Nuevo
Testamento, Sigueme, Salamanca 1983, pp. 43-44.

I8. El hablar en lenguas (glosolalia) es el carisma mds valorado por los carismdticos entusias-
tas, si bien, como se dice en |Cor 14,27-28, necesita de interpretacion (TREVJANO, R.: Estudios
Paulinos, Salamanca 2002, pp. 317-318). Sin embargo, «en | Cor |2y Rom |2... la glosolalia
queda en listados inferiores. El entusiasmo de los fieles de Corinto por este don extdtico, da
ocasién al Apdstol para un adoctrinamiento sobre la valoracién y uso ordenado de los carismas
en las asambleas cultuales (1 Cor | 2-14). Pablo relativiza los dones espirituales por la inclusién
de servicios profanos. Argumenta la necesidad de coordinar el ejercicio de estos dones en bene-
ficio de la comunidad y da normas para ello. Al don de lenguas, sélo directamente provechoso
para quien lo recibe, antepone la profecia por el doble criterio del provecho comunitario y de la
propia racionalidad del don. Las lenguas podian entenderse como un signo contra los incrédulos,
en tanto que las profecias eran claramente un signo para los creyentesy (ibidem, pp. 322-323).
Diaz RODELAS, . M.: Primera Carta a los Corintios..., dice a propdsito de «las lenguas de los
dngeles y de los hombresy: «... parece mejor entender la frase como una expresion polar, indi-
cativa de totalidad» (p. 232).

19. En lo tocante a las expresiones «metal que resuena y cimbalo que aturde», muestran
con una fuerza especial cudn vacio estd de hecho quien carece de amor (Dirz RODELAS, |. M.:

Primera Carta a los Corintios..., pp. 232-3).

20. Algo que el apdstol recomienda en | Cor 14,1.39.
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Siempre se ha considerado importante la ciencia, y mds todavia la «sabi-
duria divina», una sabidurfa escondida (1Cor 2,7), que es preciso pedir a
Dios (Sant I,5) e indagar con perseverancia, para tenerla. Quien escruta
la palabra de Dios, puede llegar a sacar de la piedra mds profunda el agua
del conocimiento divino. Categorfa especial merece el don de la profecia,
por el que hablamos en nombre de Dios (cf. Mt 7,22). Ese don goza de
preferencia en la doctrina del apdstol?/, al tratarse de ofrecer al hombre
lo que Dios le entrega para enriquecerle. Sin embargo, a pesar de tener
el ser humano la posibilidad de conocer los misterios mds profundos, o
bien de usufructuar el carisma profético, o incluso una fe en el grado mds
elevado (cf. Mt 17,20), dice San Pablo que, en caso de faltarme el amor,
todo eso no me sirve de nada.

En tercer lugar, trata el apdstol una situacion mds cercana todavia
a lo que es la caridad cristiana, aunque sin llegar a serlo. Si por filantro-
pfa repartiera mis bienes entre los necesitados, pudiera parecer que en
mi corazdn habia verdadero amor, del amor que Dios nos ofrece. Pero
aun asi puede faltar dentro de mfi el amor divino, en cuyo caso lo que
tenga de nada me sirve. De todos modos, podriamos pensar que una
disponibilidad generosa, llevada al punto de distribuir los propios bienes
entre los pobres, o incluso mds todavia, el entregar a las llamas el propio
cuerpo vy dejarse quemar vivo «en bello sacrificio»?2, podria conseguir
cierto equilibrio por la falta de caridad, al no conformarse con dar de lo
que uno tiene, y llegar a darse a si mismo. Sin embargo, ni asi: de nada
me serviriaZs.

21. [Cor 14,1-12.22-25.29-33 (cf. TREVJANO, R.: Estudios Paulinos, Salamanca 2002, p. 168).

22. En los dltimos tiempos no han faltado quienes se inmolaron para conseguir de la opinidén
publica la solidaridad con una persona o familia que, halldndose en situacion desesperada, no era
tenida en cuenta por los responsables de la sociedad. Algo en cierto modo semejante acontecié ya
en la antigliedad, tal como refiere Plutarco en su Alejandro 69, 6-8, cuando dice que Calano «se
ofrecid a si mismo en bello sacrificion, echdndose a la hoguera a la vista de todos (cf. DiAZ RODELAS,
J. M.: Primera Carta a los Corintios, evd, Estella 2003, p. 233; cf. SpicQ, C.: Agape en el Nuevo
Testamento..., p. 482). C. Spicq considera que en | Cor | 3,3 hay una probable referencia a Dan
3,95, alusiva a la entrega generosa de los tres jévenes a las llamas, cosa que elegian voluntaria-
mente, antes de quebrantar los divinos mandatos (SpicQ, C.: Agape en el Nuevo Testamento. . .,
pp. 480-1). Eso no quita el que el apéstol tenga en cuenta los innumerables casos de muerte por
el fuego, de la literatura judia y pagana (ibidem. p. 481 y n. 50).

23. BorRNKAMM, G.: «EI camino mds excelsoy. .., pp. 44-45. Por ello, dice la | Carta de Clemente:

«Ahora bien, ;qué vamos a hacer, hermanos? ;Vamos a ser desidiosos en el bien obrar y aban-
donamos la caridad? No permita el Sefior que tal suceda...» (1¢ Clem XXXII|, 1).
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3.2. El texto de 1Cor 13,4-7

A continuacion ofrece el apdstol una serie de proposiciones yuxta-
puestas, referidas al amor, las dos primeras formuladas positivamente y de
modo negativo las ocho que le siguen?%. «... Se enumeran quince maneras
de actuar (definidas por medio de un verbo), dependientes de la caridad
(w. 4-7). En su centro estd <no busca lo propio> (v. 5b; cf. 10, 24.33), que
las resume a todas»2>.

En el primer compds, de modo poético, por medio de una bina que
en su segundo término sitla la caridad en distinto lugar que en el primero,
ensalza la amplitud de la caridad: «La caridad es paciente, es benigna la
caridad». Ser paciente lleva consigo el ser de dnimo distendido, sosegado,
tranquilo, amante de la paz. Ser benigna, a tono con el vocablo griego utili-
zado, equivale a ser bondadosa, buena, misericordiosa.

A continuacion se indica que la caridad «no estd celosa», no es envi-
diosa, no tiene espiritu de codicia. Continda el apdstol afirmando que la
caridad no tiene jactancia, no es ostentosa, presumida. Concluye ese versi-
culo 4 afirmando que no se enorgullece, no se muestra altiva, creida..., no
se hincha. Describe de este modo lo que Jesus podria decir, en oposicion
a la levadura que es preciso evitar, o, si se quiere referir a las personas, a la
actitud de los fariseos, llena de hinchazén e hipocresia.

En el versiculo 5 todas son negaciones, como hemos indicado mds arriba:
«no es ambiciosa, no busca (sdlo) lo suyo, no se enoja, no piensa mal». El ambi-
cioso busca para si mds de lo que le corresponderia, mds de lo que procederia
alcanzar. El que es de esa condicion se preocupa demasiado de si mismo, hace
de sf mismo el centro de la vida, todo lo enfoca desde su propio prisma. No
es asf la caridad, sino que es altruista por su propia condicidn: la caridad no se
busca a si misma?é. Por otra parte, estd muy lejos de la caridad el enojarse. Da
la impresion de que lo externo, que viene de los demds, lo recibe con buenos

24. Cf. Diaz RoDELAS, |. M.: Primera Carta a los Corintios, evd, Estella 2003, p. 234. En realidad,
podemos decir que «las afirmaciones positivas del principio y del final enmarcan ocho frases
negativasy (BORNKAMM, G.: «EI camino mds excelso..., p. 45).

25. SANCHEZ BOScH, |.: Escritos Paulinos, evd, Estella (Navarra) 1998, p. 21 2.

26. «El no andar tras lo de uno mismo es uno de los constitutivos de su (de Pablo) definicién de
la caridad (1 Cor 13,5b)» (cf- TREVJANO, R.: Estudios Paulinos, Salamanca 2002, p. 257).
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0jos y con tan buen espiritu que purifica lo que no sea del todo justo. De ahf
que, lejos de airarse ante lo que algunas veces no es correcto, lo transforma y
ama. Tampoco es propio de la caridad el pensar mal. Los hombres facilmente
proyectamos nuestro modo de ser o de actuar sobre el comportamiento de los
demas. De ese modo, volvemos malicioso lo que era inocente, malintencionado
lo que era sencillo y transparente. No es asi la caridad: la caridad no piensa mal.

«No goza con la injusticia, sino que se congratula con la verdad» (v. 6).
Pedro considera a Simdn Mago inmerso en la hiel de la amargura y en la
atadura de la injusticia’. De esta dltima se dice en la obra paulina que no
es objeto de gozo para la caridad. C. Spicq considera que en este lugar
ayarmay tiene el matiz de aclamar: «La caridad es un amor que se prodiga
exteriormente, que sabe discernir los verdaderos valores y se inclina hacia
ellos con gozo, aprobdndolos y exaltdndolos»28.

«Todo lo disculpa, todo lo cree, todo lo espera, todo lo tolera» (v. 7).
No acoge solo lo que agrada, sino que incluso lo desagradable ante otros
ojos se vuelve aceptable para la caridad. También acontece que el hombre
desconfia a menudo, cosa que no sucede con la caridad, que es mds bien
crédula. Por otra parte, los hombres facilmente desesperamos. En la raiz de la
caridad, en cambio, estd la esperanza, que no excluye ningin objeto, sino que
estd abierta a todos??. Ademds, la caridad lo tolera todo. El verbo utilizado en
el versiculo que se comenta tiene mucho que ver con la paciencia y con el
ser paciente. La caridad no rechaza algo que le estorba, sino que lo acoge vy lo
soporta. Al decir «todo, quiere afirmar que no hay nada que se sustraiga a
la capacidad de acogida y de reconocimiento de la caridad, maxime teniendo
en cuenta que ese adjetivo se usa cuatro veces seguidas, designando asf cua-
tro veces la totalidad. La Primera Carta de Clemente considera inenarrable
la altura a la que nos eleva la caridad. Afiade que esta lo soporta todo, y que
es paciente, que no hay en ella nada soberbio y que no es sediciosa, sino que
todo lo realiza segin el corazdn. Sin la caridad, nada es agradable a Dios3°.

27. Lo mismo que en | Cor | 3,6, también en Hech 8, 23 se usa el vocablo adikia, para significar
en este caso que Simén Mago se encuentra atado por la injusticia.

28. Agape en el Nuevo Testamento. .., p. 501; ¢f Lc 1,58; 15,6.9.

29. Se utiliza aqui el verbo elpidsein, vocablo eminentemente paulino, ya que el apdstol lo usa
|9 veces en sus cartas, entre las 3| ocasiones en que aparece en el Nuevo Testamento.

30. 17 Clem XLIX4-5.
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3.3. El texto de I1Cor 13,8-13

«La caridad nunca cesa: si las profecias se acabardn; si las lenguas cesa-
rdn; si la ciencia acabard» (v. 8). Se hace una confrontacién entre las profe-
cfas, las lenguas vy la ciencia por una parte, y la caridad por otra. Mientras que
las primeras estdn llamadas a desaparecer; la caridad permanece siempre>/.
En realidad, una vez cumplida la profecia, ya no tiene fuerza aquel anuncio.
En lo que respecta a las lenguas, tienen su momento, en el cual se concede
a alguien tener el privilegio de ejercer ese don; pero no continda hablando
indefinidamente en lenguas. Con la ciencia sucede otro tanto, pues los cono-
cimientos también se pierden segun pasa el tiempo.

«Pues parcialmente conocemos Yy parcialmente profetizamos» (v. 9).
Esto se afirma ahora, en contraposicidn a lo que serd el conocimiento futu-
ro, cuando lleguemos a conocer de modo perfecto. Otro tanto acontece
con las profecfas, pues lo que se haya de proclamar como palabra de Dios
no estard limitado como ahora, cuando vivimos en el tiempo.

«Sin embargo cuando venga lo perfecto, lo que es parcial se acabard»
(v. 10). Nosotros, los seres humanos, vamos utilizando los términos que
estdn a nuestro alcance para designar lo que hay en la tierra en que vivimos.
Cuando se trata de designar algo que supera lo natural, hemos de valernos
de semejanzas. Ello se debe a que nuestro conocimiento presente no puede
alcanzar cotas mds altas, sino que es parcial. En el tiempo futuro, cuando el
otro edn aparezca, nosotros conoceremos mejor a Dios, hasta el punto de
verle tal como es y de llegar por ello a ser semejantes a El (1]n 3,2). Serd el
tiempo de la perfeccidn, cuando lo imperfecto deje lugar a lo perfecto.

«Cuando yo era nifo, hablaba como nifio, sentia como nifio, delibera-
ba como nifio; pero cuando llegué a hombre, se acabaron las cosas de nifio»

31. Sicen [Cor |3,1-2 las profecias y las lenguas tenian una caracterizacién negativa, pero sélo
en confrontacion con la caridad, ahora, en cambio, en | 3,8b, profecia y lengua son caracteriza-
das negativamente por si solas, y en |3,8a se hace mencion de la caridad. Enlazando [3,8a
y 13,8b, podemos hallar los dos términos de la confrontacién (AGUILAR CHIU, |. E.: 1 Cor 12-14.
Literary Structure and Theology, Editrice Pontificio Instituto Biblico 2007, pp. 197-198). «Todos
los carismas son caducos: tal condicién la marcan ulteriormente la triple repeticién del si ante
cada uno de los carismas mencionados y, ademds, la presencia de una forma verbal delante de
cada una de las frases: se acabardn / se acabard, repite en la primera y la dltima, acentuando
en medio: cesaran todos (cf. DiAZ RODELAS, |. M.: Primera Carta a los Corintios, evd, Estella
2003, p. 237).
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(v. I'l). Hace ahora el apdstol una comparacién con lo que le acontecia en
el pasado, para mostrar cémo habrd también diferencia entre lo que sucede
ahora y lo que acontecerd mas adelante. El razonamiento es el siguiente: del
mismo modo que yo ahora no pienso ni hablo como hacia en el pasado,
cuando era un nifio, tampoco en el futuro veré parcialmente como ahora,
sino que tendré un conocimiento ilimitado, no sensible, sino espiritual, hasta
el punto de ver integramente y en plena luz. Entonces nuestro conocimien-
to celestial se asemejard al que Dios tiene de nosotros32. De esta suerte las
realidades caducas, que tienen ahora cierta importancia, dejardn de tenerla
en el mds alld. Asl pues, lo que de veras interesa son las realidades perennes,
como la caridad.

«Vemos, pues, ahora como por espejo, en enigma; pero entonces,
cara a cara. Ahora conozco parcialmente; pero entonces conoceré como
soy conocido» (v. 12). El modo de ver que tenemos ahora se asemeja al
que adquirimos cuando nos miramos al espejo, o cuando vemos algo por
mediacion del espejo. Nuestra visién no es directa, clara ni duraderas. Al
no ser clara, tiene cierta semejanza con el enigma. Se contrapone a la vision
que tendremos en el mds alld, cuando el Sefior nos conceda una luz especial
para contemplarle. Dice San Juan que entonces «le veremos tal cual es»
(1Jn 3,2). Durante nuestra estancia terrena le conocemos sélo por analogfas,
pues lo bueno que hay en las criaturas existe en ellas por dispensacion de
Dios, que tiene como suyas esas propiedades. Pero los hombres de hoy
conocemos a Dios mds que nada por lo que nos ha ido mostrando Cristo4
y lo que ensefian los libros sagrados en general.

El conocer a Dios «cara a cara» es propio de la condicidon del
cuerpo bienaventurado. Para ello necesitamos que el Sefior nos conceda
una capacidad singular, que no tenemos mientras caminamos por esta
vida. La realidad divina es tal que no puede ser captada en su totalidad
por el hombre viandante. La alcanzard después, por concesion de Dios,
que nos ofrece la posibilidad de conocerle y se nos dard él mismo a
conocer.

32. Cf Spicg, C.: Agape en el Nuevo Testamento, pp. 51 3-4.

33. Sant [,23-25 muestra lo pobre que resulta para el hombre mirarse en el espejo: apenas se
retira de €|, se olvida incluso de cémo era su imagen.

34. Como le respondié Jestis a Felipe, «quien le ve a El, ve al Padre». De ese modo no necesitaban
ellos que les mostrara al Padre, pues ya lo veian y reconocian en fesucristo (cf. Jn 14,7-11).
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Ahora conocemos parcialmente, porque el hombre es limitado y
caduco. Incluso el drgano de la visidon necesita mejoras para contemplar
de modo mds adecuado las cosas terrenas. jCudnto mas para ver las reali-
dades celestiales! San Pablo dice que le fue concedido contemplar en una
vision cosas que no es dado al hombre conocer3®. Lo normal es, pues, que
en esta tierra no lleguemos a alcanzar con la vista las realidades sobre-
naturales. En cambio, cuando salgamos de este mundo, hard el Sefior que
nuestra visién sea perfecta, semejante a la que El tiene. De todos modos,
a juicio de J. Dupont, la semejanza estard, mas bien que en el grado, en el
tipo de conocimiento’?.

«Ahora, sin embargo, queda la fe, la esperanza y el amor, las tres:
la mayor de todas es el amor» (v. 13). No es nada extrafio que la fe sea
inferior al amor, y otro tanto la esperanza. Aunque aqui no se indica que
la fe y la esperanza vayan a desaparecer, sino que se afirma que esas tres
virtudes permanecen, se dice que el amor es la mds importante de las tres.
En otros pasajes del Corpus Paulinum se vuelve a aludir al amor y también
a la fe y a la esperanza. Asf, Pablo da gracias a Dios, recordando la fe, la
caridad y la esperanza de la venida de Cristo que tienen los tesalonicenses
(I'Tes 1,2-3), a los cuales desea que estén siempre revestidos de la fe y del
amor, teniendo como casco la esperanza de la salvacién (1 Tes 5,8). Cuenta
algo semejante cuando escribe a los colosenses: dice que da gracias al
Padre, porque los miembros de la comunidad cristiana de Colosas tienen
fe en Cristo y amor a los demds cristianos, como fruto de la esperanza en
la gloria que el Sefior les dard. Ese amor, que es la caridad, debe aumen-
tar a lo largo de la vida, y sublimarse al pasar a la vida eterna, en la que
contemplaremos el amor que Dios nos tiene y que nos hard semejantes
a lo que El es37.

35. Asi lo dice en una de sus cartas, cuando alude a visiones y revelaciones del Sefior (2Cor 12, 1),
catorce afos antes de escribir aquella carta, cuando fue arrebatado al tercer cielo, con o sin
el cuerpo, y allii en el paraiso, escuchd palabras arcanas que no le es dado pronunciar al ser
humano (1 Cor |2,2-4).

36. DuponT, J.. Gnosis. La connaisance religieuse dans les epitres de Saint Paul, Bruges-Paris
1949, .55, n. 1.

37. Esta es la tesis: pasardn los dones del Espititu (w. 8b-12), mientras que permanecerd el amor
(v. 8a), que es lo mds importante de todo. Cf. SANCHEZ BOScH, J.. Escritos Paulinos..., p. 212.
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3.4. El texto de I1Cor 14,1a: «Perseguid el amor»

Después de haber resaltado la importancia del amor, por encima de
los diversos carismas, la conclusidn parece esperada: jPerseguid el amorl38
Se ve que este es el camino por excelencia, al que aludia en 12,31b, al
comienzo de la pericopa. Si nos ha mostrado el amor a modo de camino
ideal, ahora debemos esforzarnos en ir por ese camino, «andando en verdad
por la caridad» (Ef 4,15), aunque mientras vivimos hayamos de hacerlo de
modo imperfecto, a la espera de lograr la perfeccion en el momento final,
cuando podamos ver a Dios cara a cara.

4. El amor en los escritos paulinos

4.1. Se trata de algo que existe en Dios, pues, aunque se afirme que
la esperanza no defrauda, ello se debe a que «el amor de Dios» ha sido
derramado en nuestros corazones por medio del Espiritu Santo que se
nos ha dado (Rom 5,5). Ese amor de Dios3? se ha mostrado de tal modo
que, «siendo nosotros pecadores, Cristo murié por nosotros» (Rom 5,8).
Gracias a ello, la situacion llega al punto de que no hay criatura humana en el
cielo ni en la tierra que pueda «separarnos del amor de Dios», manifestado
en Cristo Jesus, Sefior nuestro (Rom 8,39). Esta consideracién del «kamor de
Dios» lleva a San Pablo a utilizar expresiones del tipo de «el Dios del amor
y de la paz» (2Cor |3,11) o «el amor del Padre» (1 Cor |3,13). A propdsito
de ese amor, les dice Pablo a los efesios que se trata de un amor grande,
cuando alude expresamente al «gran amor con que nos amé» (Ef 2,4).

Ese amor, que viene de lo alto, se caracteriza en otros pasajes como
«el amor de Cristo», o «de Cristo Jesus»#0, un amor de tal categorfa vy fir-
meza que nadie conseguird apartarnos de él (Rom 8§, 35).

4.2. Tal amor estd considerado por el apdstol como un amor «sin fin-
gir»,lo cuallleva consigo el apartarse del mal para adherirse al bien (Rom 12,9).

38. Elsentirde otros autores es que la pericopa concluye en | 3,1 3. Asi MIGUENS, E.:«I Cor | 3:8-13
reconsiered», CBQ 37 (1975), p. 78.

39. Cf. SCHNEIDER, G.: aryarn, en BALz, H., y SCHNEIDER, G.: Diccionario exegético del Nuevo
Testamento, a-«; vol. ..., col. 30-31.

40. 2Cor 5,14; I Tim 1,14; 2Tim 1,1 3.
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Ello reportard el que todas las actividades de la vida se hagan «con amor»
(ICor 16,14), «con amor no fingido» (2Cor 6,6), con amor «genuino»
(2Cor 8,8), solicito (I Tes 1,3), que brote de un corazdn limpio (I Tim 1,5).
De este modo, el amor se mantendrd junto a la fe, a la piedad, a la conducta,
a la templanza y a la justicia#/.

El amor es el que hace que la fe se vuelva activa (Gal 5,6); y, si vivimos
«en el amor», nos volveremos santos e incorruptibles ante Dios (Ef |,4).

El que ama no hace mal a su prdjimo: por eso el amor es el cumplimiento
cabal de la Ley, de suerte que quien ama ha cumplido la Ley (Rom 13,10). El
amor ha de llevarnos a preocuparnos por los demds, hasta el punto de que
incluso a la hora de comer;si lo que yo como puede herira mi hermano, deberé
desistir, para evitar hacerle dafio (Rom 14,15). El cristiano ha de obrar por amor,
sirviendo asf a sus hermanos (Gal 5,13). De este modo, el amor ha de situarse
por encima de todo (Col 3,14), pues es la plenitud de la Ley (Gal 5,13-15).

El amor viene infundido por el Espiritu?2, hasta el punto de poder
afirmar el apdstol que «el fruto del Espiritu es el amor» (Gal 5,22).

4.3. Esta situacidn nos hace percibir que el amor lleva a quien lo
tiene a un ambiente gozoso vy pacifico. Asi, mientras que «el conocimiento
hincha, el amor edifica» (1Cor 8,1b)43. Por ello, si estamos arraigados y
cimentados en el amor, llegaremos a conocer en profundidad el amor de
Cristo (Ef 3,17-19). Por otra parte, en virtud del amor, todo el cuerpo va
obrando su propio crecimiento (Ef 4,15-16)44.

4.4. Pablo hace gala de tener amor a aquellas comunidades cris-
tianas a las que escribe. Asf se lo indica a los corintios, y se esfuerza en
manifestdrselo con su comportamiento?. No era para menos, teniendo en

41 1Tim 2,15, 4,12, 6,11; 2Tim 1,7, 2,22;Tit 2,2.

42. Rom 15,30; Col 1,8.

43. Cf. DiooN Xl 5: «Comprendiendo el apéstol este sentido y reprendiendo la ciencia que se
gjercita, sin el mandamiento de la verdad, en orden a la vida, dice: la ciencia hincha, mds la
caridad edifica».

44, Cf.AGUILAR CHIU, | E.: ... 1Cor 12-14. Literary Structure and Theology..., p. 293.

45. [ Cor 16,24; 2Cor 2,4.
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cuenta que él vive «por la fe en el Hijo de Dios, que me amd y se entregd
a la muerte por mi» (Gal 2,20)46.

Por ello Pablo exhorta a la comunidad cristiana de Corinto a mostrar
su amor para con aquel miembro afligido, al que en su momento habfa cas-
tigado?’. Esa misma condicién ha de llevar a la Iglesia de los efesios v a otras
Iglesias a tener amor «a todos los santos»#8, a soportarse unos a otros con
amor (Ef 4,2), con un amor sincero (Ef 4,15) y mutuo (cf. Flp 2,2), creciendo
y construyéndose en el amor+?, de modo que caminen en el amor (Ef 5,2)
y rebosen amor mutuo®0. Como acontecia en Jerusalén (Hech 2,42-47), asf
sucedia en Colosas (Col 1,4), Efeso (Ef |,15) y Tesalénica (1Tes 1,3;3,12):tal
como Cristo lo habfa predicho (Jn 13,35), todos reconocerfan la condicion
de sus discipulos, por el amor entre ellos, ya que era la caracteristica dife-
rencial de los cristianos®!.

De ese modo, pide al Sefior el apdstol que dirija las conciencias de
los creyentes al amor de Dios (2Tes 3,5), de suerte que se logre en ellos
lo que se aprecia en Filemdn en lo tocante al amor al Sefior Jesds vy a
todos los cristianos, haciéndose incluso siervos los unos de los otros, por
amor (Flm 8-20).

Cierto que no se ve en los escritos paulinos una exhortacién clara
al amor a los enemigos. Sin embargo, el apdstol nos exhorta a un amor
ilimitado, apoydndose en que el Sefior nos amd cuando éramos todavia
pecadores, enemigos suyos (Rom 5,10). Ademds, cita la tradicion judia de
Pr 25,11,y urge a los cristianos a dar de comer y de beber al enemigo
necesitado~2.

46. Cf. KLAsseEN, W «Love (NT and early Yewish)», en The Ancor Bible Dictionary, vol. 4: K-N,
Doubleday, Nueva York, Londres, Toronto, Sidney, Auckland 1992, pp. 392-3.

47. 2Cor 2,8, 8,24.

48. Ef. 1,15; cf. Col 14.

49. Ef 4,16, cf Flp 1,9, cf. Col 2,2.

50. Cf ITes 3,12; cf. 2Tes 1,3.

51. Spicg, C.: Agape en el Nuevo Testamento. .., p. 632.

52. Kiassen, WilLove (NT and early Yewish)»..., p. 393.
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En resumen, ese amor viene de Dios, anida en los cristianos y se
transmite de nuevo a Dios, asemejdndose en su ejercicio al amor con que
Dios nos ama. Ese amor vuelve activa la fe, por la que somos justificados
(Gal 5,6).

- 5. El amor de Pablo a los corintios

No era la comunidad corintia la mds querida por el apdstol San
Pablo, como no lo era tampoco la de Galacia. Sin embargo, a pesar de ello
el apdstol se muestra como una persona que los ama de corazon. Tanto
mas si consideramos que a esa comunidad de Acaya, teniendo en cuenta
las que se han perdido o las que se han agrupado, se dirigid el apdstol en
mds ocasiones que a ninguna otra Iglesia. Asf eran las cosas, a pesar de que
el modo que tenfan los corintios de vivir su fe, no estaba muy en sintonfa
con los preceptos del Sefior y los consejos del apdstol. La tendencia de
algunos de sus miembros a tomar parte en los banquetes idoldtricos, como
si no les bastara el participar de la Cena del Sefior; la actitud de algunos
de los participantes en la eucaristia, que llevaban su comida y se hartaban,
delante de otros que las pasaban muy estrechas; el que existiera entre los
cristianos de alli un discipulo incestuoso, que convivia con su propia madre,
y otras deformaciones de la fe cristiana, hacian que esa comunidad no fuera
de las mds atrayentes. Sin embargo, a los corintios dirige Pablo su palabra
para que busquen la sabidurfa divina, y les dice también que el Sefior ha
querido salvarnos por la sabidurfa de la cruz. A ellos pide que no aflijan
demasiado al incestuoso, una vez corregido, para que no se desanime en el
camino de la fe cristiana. A todos llama Pablo a huir de las divisiones, evitan-
do el poner la fe en alguno de los predicadores del Evangelio, como Apolo,
Cefas o cualquier otro, pues Cristo no estd dividido, y en Cristo han sido
ellos bautizados. A ellos les recuerda el apdstol que no son gente de alta
categorfa social, sino que el Sefior ha escogido a los débiles para confundir
a los fuertes, y a los ignorantes para confundir a los sabios y entendidos, de
modo que nadie pueda considerarse poderoso ante el Sefior.

A pesar de todos los males de la comunidad, Pablo considera a los
corintios como una carta de recomendacion para €l ante Dios, con quien
tiene confianza gracias a Cristo, que le hizo administrador de la Nueva Alianza,
una Alianza en el Espiritu, que nos ofrece la vida. En tal Espiritu logramos los
creyentes la libertad. De ese modo, todos vivimos confiados, sabedores de
que el Sefior; al final del camino, nos dard una vida que no termina. Como
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Cristo murié por todos, asi nosotros hemos de vivir al servicio de otros, por
los que también murié Cristo. En El somos criaturas nuevas, reconciliadas
con el Padre, a quienes entregd Cristo el ministerio de la reconciliacién. El
apdstol pide encarecidamente a los corintios que se dejen reconciliar con
Dios, pues para ello cargd el Padre sobre Cristo todos nuestros pecados,
de modo que nosotros llegdramos a ser «justicia de Dios.

Sufre con los corintios, llegando incluso a sentirse incapaz de visitarles,
y prefiere enviarles una carta. Les cuenta también unas revelaciones que
tuvo, haciéndoles ver asi que, sin ser de los Doce, también €l era apdstol.
De ahi que pudieran hacerle caso, en lugar de seguir la doctrina de los
judaizantes, como si Cristo no se hubiera entregado por nosotros. Les desea
a todos que gocen de la gracia de Cristo, el amor del Padre y la comunidn
del Espiritu Santo.

San Pablo pide a los cristianos de Corinto que no se junten con gente
iInmoral, avara, explotadora o iddlatra. Les exhorta a no pleitear entre ellos,
y que, en todo caso, no acudan a tribunales paganos. Les anima a dejarse
despojar, antes que despojar ellos a otros, y les recuerda que los que realizan
una serie de males que él cita no heredardn el Reino de Dios. Les ruega
que hagan una colecta, con el fin de remediar la estrechez econdmica de
los cristianos de Jerusalén.

Les dice el apdstol que, si quieren seguir su consejo, se mantengan céli-
bes, como servicio al Reino de los Cielos. Les indica que él ha querido hacerse
todo a todos, para procurar la salvacion de algunos. Les recuerda que el cuer-
po del creyente es templo del Espiritu Santo, por lo cual no deben profanarlo,
para no profanar el templo de Dios, que nos envid su Espiritu. Asi el Sefior les
resucitard, como fue resucitado Jesus. Refiere San Pablo cémo Jesus se apa-
recid resucitado a los Doce y a mds de quinientos hermanos, de los cuales la
mayorfa vivian en aquel entonces. Les pone en guardia, no les suceda lo que
a los judios, que, a pesar de la bebida espiritual que les acompafiaba, que era
el propio Cristo, llegaron a prevaricar: de ahf la advertencia de que, «quien
crea estar en pie, mire bien, no caiga» (1Cor 10,12). Les habla de la Eucaristia
cristiana, muestra las palabras de su institucion y exhorta a no participar
indignamente de la Cena del Sefior. Les indica que el Sefior suscita carismas,
en beneficio de todo el Cuerpo de Cristo, y les advierte de que el mayor
carisma, sin el cual los otros no sirven para nada, es la caridad. Precisamente a
ellos envia San Pablo la pieza literaria mds completa y redondeada, referida al
amor cristiano, a la caridad evangélica. En ella se muestra el camino de la vida,
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por el que debe discurrir el creyente, y que muestra a los demds el verdadero
distintivo del discipulo de Cristo.

- 6. Conclusion: el camino del cristiano

El género literario de esa pieza no esta tan claro como para poner
de acuerdo a los estudiosos®3. Sin embargo, el sentido de las tres pericopas
y del marco en que se encuentran es manifiesto.

En primer lugar, el apdstol nos anima a seguir un camino que es
excepcional, un camino mucho mejor que cualquier otro que uno se pueda
imaginar. Ese camino es el amor, el amor cristiano, la caridad (1Cor 12,31b).
Ese camino, que es el propio del cristiano, es tan importante, que, aunque
uno tenga las cualidades o virtudes mds elevadas, si le falta la caridad todo
eso no le vale de nada. Aunque uno tenga el don de la profecia y el del
conocimiento de lo mds oculto, e incluso la fe mds pura, ese tal no es nada si
no tiene caridad. Ni siquiera aunque uno se entregue a sf mismo Yy se inmole,
entregando su vida, si no tiene caridad no le sirve de nada (I Cor 13,1-3).

En segundo lugar, San Pablo alude a ese camino como el del ejercicio
de la paciencia y de la humildad, el de la no reivindicacion de lo que es suyo
y de la busqueda del bien de los otros; el del pensamiento limpio y honesto;
el del apoyo en la verdad, de la aceptacion del propio sufrimiento, y de la
mirada hacia delante con horizontes llenos de esperanza (1 Cor 13,4-7).

En tercer lugar, desgrana el apdstol algunas realidades que compara
con la caridad. Asi, las profecias pasan, el don de lenguas se termina en algin
momento Yy la misma ciencia se destruye. En cambio, la caridad nunca termina.
Vivimos en un mundo en el que no existe lo perfecto, sino que todo es par-
cial. Cuando llegue lo perfecto, dejard de tener vigor lo parcial. Lo imperfecto
respecto de lo perfecto, se asemeja a lo que haciamos de nifios, respecto de
lo propio de los mayores. Se puede comparar a lo que es la vision a través de
un espejo, que resulta un tanto enigmatica, respecto de la vision directa, cara
a cara. Ahora conocemos parcialmente, mientras que entonces conoceremos
como somos conocidos por Dios. En una palabra: si ahora tenemos la fe, la
esperanza v la caridad, la mayor de todas es la caridad (|1 Cor 13,8-13).

53. CfAGUILAR CHIU, |. E..... 1 Cor |2-14. Literary Structure and Theology..., p. 281-2.
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Finalmente, como queriendo ponerle el broche a esa unidad litera-
ria que trata de la caridad, nos dice: «jPerseguid la caridad» (1Cor 14, 1a).
Da la impresion de que el apdstol quiere enlazar con la primera llamada,
cuando afirmaba querer mostrarnos un camino mucho mds importante
respecto de los carismas que el Sefior ofrecia a los fieles. Si la caridad es lo
mads sublime, hay que pedirla al Sefior, hay que buscarla, hay que ejercerla. Si
incluso supera a la fe y a la esperanza, hay que vivirla en el corazén. De ese
modo, lejos de actuar de modo paternalista o filantrdpico, ofreciendo algo
que podemos tener, transmitiremos lo que vivimos, como si de un trozo de
nuestro corazon se tratara. La caridad es algo que viene de Dios a nosotros
y que, residiendo en nosotros y ofreciéndoselo a los demas, retorna hasta
Dios, dador de todo bien.
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5. La «riqueza de la pobreza»
(2Cor 8): la solidaridad como
condicion y fruto del Evangelio

Carlos Gil Arbiol
Universidad de Deusto (Bilbao)

Hacia el final del siglo primero, el evangelista Lucas vuelve la mirada
sobre los origenes de la Iglesia para ofrecer a los cristianos de su tiempo
una orientacién. Una de sus grandes preocupaciones fue que el anuncio de
Jesus, el reino de Dios, tuviese una concrecion real, practica, en la vida de los
creyentes. Por ello, presentd a los primeros seguidores de Jesus en Jerusalén
de este modo (cf. Hch 2,42-45):

«*2 Se mantenfan constantes en la ensefianza de los apdstoles, en la comunidn,
en la fraccién del pan y en las oraciones. 43 El temor se apoderaba de todos,
pues los apdstoles realizaban muchos prodigios y sefiales. 44 Todos los cre-
yentes vivian unidos y tenfan todo en comun; 4> vendian sus posesiones y sus
bienes y repartian el precio entre todos, segin la necesidad de cada uno...».

En esta presentacion ideal de los primeros seguidores de Jesus des-
taca la idea final: tenfan todo en comdin, vendian sus posesiones y repartian
todo entre todos... Se percibe que es una idea preferida de Lucas porque la
repite un poco mds adelante (Hch 4,32: «nadie llamaba suyos a sus bienes,
sino que todo era en comun entre ellos»), como habfa hecho a lo largo del
Evangelio (cf. Lc 6,24; 14,12; 16,1ss; 16,19ss; 18,25; 19,2ss; etc.). Aunque los
exégetas digan que se trata de textos elaborados por Lucas para exhortar
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y orientar a su comunidad y que no reflejan necesariamente la historia, no
cabe duda de que reflejan algo de ella. jNo fue ese, precisamente, uno de
los signos mas caracteristicos y llamativos del modo de vivir Jesus y sus
discipulos en Galilea?

i |. Jesus de Nazaret: la solidaridad
como condicion del Evangelio

Jesus llevd una vida desarraigada desde el punto de vista econdmico y
social: dejé a su familia (cf. Mc 3,21.31-35), su casa y los pocos o muchos bie-
nes que tuviera, quedando «sin lugar donde reclinar la cabeza» (Lc 9,58). Sus
discipulos abandonaron igualmente a sus familias y sus casas para seguirle (cf.
Mc 1,16-20);a quienes querfan seguir a JesUs, este les pedia renunciar a los bie-
nes que tuvieran (cf. Mc 10,17-22) y al derecho a la herencia (cf. Lc 9,59-60);
y a los que lo hacian les prometia una recompensa mayor (cf. Mc 10,29-30);
asi les enviaba totalmente dependientes de quienes les quisieran acoger (cf.
Lc 10,4-9). Si afiladimos a estos datos la cantidad de veces que Jesus ensalza
a aquellos desarraigados, desclasados, excluidos por sus circunstancias econo-
micas (cf. Lc 6,20-21 y par;Lc 7,22 y par; Mc 10,21 y par; Mc 12,42-43 y par;
etc.), nos daremos cuenta de que no estamos ante un hecho secundario.

Para JesUs, este estilo de vida no era Unicamente una consecuencia
inevitable del anuncio del reino de Dios; no se trataba de dejar a la fami-
lia para no complicarles la vida; ni se asumia el desarraigo como un mal
menor para poder estar mas libre para el anuncio del Reino. Ese estilo
de vida de Jesus formaba parte de su propio modo de anunciar que el
reino de Dios ya estaba comenzando, que Dios tenia un mensaje de libe-
racion para quienes estaban excluidos del sistema social y religioso, que
la salvacion que Dios ofrecia a través de Jesds debia alcanzar, especial vy
primeramente, a aquellos Ultimos. Los que no tenfan nada, los marginados
por cualquier razdn, eran los primeros destinatarios de ese mensaje de
salvacion. Jesus no sdlo lo decia, sobre todo lo vivia. Descubrid que alli,
con los Ultimos, los que nada tienen y quizd nada esperan, comienza el
proyecto de Dios para todas las personas. De modo que si el reino de
Dios comenzaba donde estaban quienes nunca tuvieron nada o lo perdie-
ron todo, habia que ir allf, vivir con ellos, ser de ellos («Felices los pobres,
porque vuestro es el reino de Dios» [Lc 6,20]), porque de ahi naceria el
horizonte de esperanza.
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Este estilo de vida, indudablemente, deja huella en todos aquellos que
descubrieron que JesUs era algo mas que un profeta. Desde el punto de vista
socioldgico, cualquier observador plantearia la dgica continuidad de aquel
estilo de vida entre sus seguidores tras la muerte de Jesus. Es muy probable
que los discipulos (sobre todo si nos dejamos guiar por el evangelista Marcos)
no fueran los mds capaces para captar la hondura del mensaje de JesUs ni
de su estilo de vida, pero es claro que las opciones que habian hecho con él
les condicionaron. La verglienza de la mendicidad habfa sido invertida simbd-
licamente como signo de la pertenencia al grupo de los elegidos (cf. Mc 8,38
y par; Lc 16,3), de modo que la pobreza y dependencia no les resultaban un
modo de vida ajeno. La vuelta a sus familias originales no es fdcil de concebir
en todos los casos. Su forma de vida era, pues, dependiente v se pudieron ver
abocados en alglin caso a la miseria; la solidaridad que generaba el anuncio del
reino de Dios y de Jesus el Sefior fue el modo mds significativo de continuar
el estilo de vida de Jesus. Por tanto, los llamados «sumarios» del Libro de los
Hechos que hemos citado antes son plausibles e histdricos desde este punto
de vista: la solidaridad fue, en primer lugar, una condiciéon del Evangelio.

Teniendo en cuenta esta forma de vida de Jesus, radicalmente vin-
culada al anuncio del reino de Dios que estaba comenzando, los primeros
seguidores de JesUs en Galilea y Judea comenzaron a poner en prdctica la
solidaridad porque era el modo de vivir y anunciar el Evangelio de Jesus tal
como €l lo habfa hecho. Se trataba de hacer visible aquello que Jesus habfa
anunciado: que los pobres son bienaventurados porque de ellos es el reino
de Dios, que los que dejaban casa y familia y bienes tendrfan cien veces mas,
un tesoro en el cielo... Para poder vivir el Evangelio, los primeros segui-
dores de JesuUs practicaron la solidaridad: la renuncia a los bienes vy la vida
dependiente de los demds; asi se comenzaba a hacer presente el reino de
Dios. En la medida en que eran capaces de vivir esa solidaridad que habia
vivido y pedido JesUs, la vida comenzaba a ser Evangelio.

La fe en Jesus habfa hecho que aquellos seguidores pusieran toda su
esperanza en Dios: todo en la vida se convertia en signo de esa esperanza en
que Dios iba a cambiar la historia, iba a hacer justicia, iba a hacer hijos suyos a
todos, comenzando por aquellos que habfan perdido la esperanza. Jesus se la
devolvié haciéndose uno de ellos para traerles la esperanza. Esta forma de vivin,
de ser Evangelio, desafié a toda la sociedad, especialmente a los mds poderosos,
porque cuestionaba valores centrales sobre los que se sostenia y presentaba
otros alternativos antagonistas. La reaccion social no pudo ser otra: su autoen-
trega en la cruz parece afirmar la derrota y el fracaso de su Evangelio: los pode-
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rosos acabaron con una alternativa que buscaba nuevos valores v criterios para
la clasificacion de las personas.

Sin embargo, la resurreccién de Jesus invirtid radicalmente ese final. JesUs
habfa honrado a Dios con una obediencia hasta el limite, hasta la muerte; y esta
autoentrega mediante una muerte humillante le desposeyd de todo honor: Sin
embargo, Dios se lo restituyd y lo exaltd a la médxima dignidad, cumpliendo los
dichos que JesUs habfa proclamado en vida. La autoentrega de Jesus le situd en
lo mas alto de una nueva escala de valoracién que es la que rige en el nuevo
grupo de seguidores de Jesus. Esto es lo que descubrieron sus seguidores en la
experiencia de la resurreccion: que lo que Jesus dijo e hizo era cierto y se habia
hecho realidad en él; que Dios es autoentrega (cf. Mc 10,41-45; Lc 14,27).

- 2. Pablo: la solidaridad como fruto
del Evangelio

Cuando el estilo de vida de Jesds comenzd a extenderse gracias, en
gran medida, a la solidaridad como forma de anuncio del reino de Dios, el
grupo de seguidores de Jesus fue creciendo y empezd a extenderse mds alld,
incluso, de las fronteras de Israel. Muchos judios y no judios creyeron en Jesus
como Mesfas, como Hijo de Dios, y el grupo de creyentes aumentd; la credi-
bilidad de los testigos, sin duda, tuvo que jugar un papel importante en este
éxito misionero. De modo que, al aumentar el ndmero, la solidaridad debfa
mantenerse y cuidarse a toda costa. Sin embargo, no todos experimentaron
desde el inicio la fuerza que habfa transformado la vida de los primeros disci-
pulos de Jesus en Galilea (cf. Mc |,16-20). Algunos creyeron en Jesus pero su
vida no cambid mucho (Lucas narra un ejemplo en Hch 5,1-11). Esto hizo que
se pusiera un gran esfuerzo en generar mecanismos de solidaridad para que
el Evangelio mantuviera su coherencia, su valor y siguiera siendo esperanza
de los pobres. Uno de estos mecanismos serd el de la colecta, que nos revela
una de las claves teoldgicas mds importantes del desarrollo del cristianismo
primitivo, asi como el esfuerzo por conectar la vida con la fe.

a) «cAcordarse de los pobres» (Gal 2,10)

Aproximadamente en el afio 49 d. C. se celebrd en Jerusalén una
asamblea a la que acudieron tres delegados de la comunidad de cristianos
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de Antioqufa: eran Pablo, Bernabé vy Tito (cf. Gal 2,1). El motivo de esta
reunion de dirigentes de dos comunidades tan distantes fue el creciente
ndmero de creyentes de origen pagano y las dificultades de convivencia
que esto suponia para algunos judios: estos no podian sentarse a comer en
la misma mesa que los paganos sin incurrir en impureza, de acuerdo a las
prdcticas de pureza ritual judias vigentes en ese momento (cf. Hch |'1,1-3).
Muchos creyentes en Jesus de origen judio no tuvieron problema por esta
impureza, porque consideraban que la fe en Jesus habfa redefinido las nor
mas de pureza, que habia cambiado el modo de relacionarse con Dios; el
Dios Padre del que hablaba JesUs era generosidad y solidaridad incondicio-
nal y desbordante, que no pedia condiciones de pureza para relacionarse
con él. De este modo, sin dejar de ser judios, podian comer con paganos. Sin
embargo, otros creyentes de origen judio crefan que debian seguir siendo
fieles a aquellas normas de pureza porque Jesds no las habfa suprimido, sino
que las habia interpretado de otro modo, mds radicalmente.

Este primer conflicto, uno de los mds importantes del cristianismo
primitivo provocd aquella primera asamblea en la que se debatia si la fe en
Jesus era una condicidn suficiente para pertenecer al nuevo pueblo elegido
por Dios (posicién defendida por los de Antioquia) o, por el contrario, se
debfa exigir a los paganos la circuncision para entrar en el grupo de creyen-
tes (posicion de algunos de Jerusalén). Estaba en juego algo fundamental: la
comunion entre dos pueblos separados desde siempre.

No es ahora el momento de hablar de las implicaciones teoldgicas v
socioldgicas de cada una de las posturas y de este debate, que es primera
magnitud. Las dos posturas parece que obtuvieron un acuerdo que consis-
tfa en no pedir la circuncision a los paganos, aunque si exigirles otras cosas
(cf. Hch 15,19-20). Lo que nos interesa en este momento es un particular
«detalle» de la narracion que de este hecho hizo el mismo Pablo, testigo de
primera mano de esta asamblea. Su relato de este acuerdo es el siguiente:

« ... Viendo que me habia sido confiada la evangelizacién de los incircun-
cisos, al igual que a Pedro la de los circuncisos, & —pues el que actud en
Pedro para hacer de él un apdstol de los circuncisos, actud también en mf
para hacerme apdstol de los gentiles— 7 y reconociendo la gracia que me
habfa sido concedida, Santiago, Pedro vy Juan, que eran considerados como
columnas, nos tendieron la mano en sefial de comunion a mi'y a Bernabé:
nosotros nos irfamos a los gentiles y ellos a los circuncisos. /0 Sélo nos pidie-
ron gue nos acorddramos de los pobres, cosa que he procurado cumplir con
todo esmerox» (Gal 2,7-10).
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Este «detalle» al que nos referimos es el Ultimo al que hace referencia
Pablo en este pdrrafo: «que nos acorddramos de los pobresy» (Gal 2,10); los
de Jerusalén les piden a los de Antioquia que se acuerden de los pobres de
Jerusalén, es decir, que les muestren su solidaridad. ;Por qué esta peticion
de los de Jerusalén a los de Antioquia? ;Qué relacidn tenia con el problema
planteado?

Judea no es precisamente la tierra que «mana leche y miel» (Ex 3,8); es
unatierra pobre que apenas producia suficiente alimento paralos habitantes que
tenia entonces. A esta escasez habia que afadir el probable hecho de que algu-
nos judios observaran el precepto del afo sabdtico (Lv 25,1-17;cf. | Mc 6,49),
que hacfa que los campos produjeran menos. La solidaridad y el hospedaje
habfa sido una prdctica habitual de Israel desde sus inicios (cf. Dt 14,29); los
periodos de escasez y de hambre se compartian;los afios de buenas cosechas
también se compartian, especialmente con los Ultimos de la sociedad, como
los huérfanos, las viudas vy los forasteros (cf. Dt 24,19-21; 26,12). Todo ello
significaba que Dios se preocupaba de los mds débiles; que cuidando de ellos,
Dios cuidaba de todo el pueblo. La solidaridad era un signo de que Dios cuida
de su pueblo constantemente, en la escasez y en la abundancia; de este modo,
la solidaridad tenfa una funcién identitaria fundamental: aquellos con los que
se compartia eran del mismo pueblo, eran lo mismo, de Dios. La solidaridad,
por tanto, generaba sentido de pertenencia al pueblo elegido. Este doble sen-
tido de la solidaridad (como signo de la bondad y cuidado de Dios, por una
parte, y como signo de pertenencia, por otra) estd, sin duda, en el fondo de
la peticidn de los de Jerusalén a los de Antioquia.

Asf, en primer lugar, esa peticion descubre la necesidad material de los
creyentes jerosolimitanos con escasas posibilidades materiales v los recursos
econdmicos de los creyentes antioquenos, que vivian en una ciudad grande,
con gran comercio y no sometida a los afios sabdticos. Si los de Antioquia
habfan recibido el Evangelio por la predicacion iniciada por los de Jerusalén,
bien estaba que los de Antioquia reconocieran y agradecieran aquel regalo
compartiendo lo que tenian. Por tanto, quienes mds tenfan debian compar-
tir con quienes menos tenian v la solidaridad se comprende aqui como un
fruto del Evangelio.

Y, en segundo lugar, y esto es lo mds importante, esta solidaridad
estaba generando unos lazos que jamds habian existido antes entre pueblos
separados. La solidaridad que se habia ejercido entre judios en la tradicion
biblica como signo de la bondad y el cuidado de Dios se pedia ahora no
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entre judios, sino entre paganos v judios. La peticién de «acordarse de los
pobres» hecha por los de Jerusalén suponia una aceptacion tdcita de la
pertenencia de los paganos al pueblo elegido, puesto que los de Jerusalén
aceptaban la solidaridad de los de Antioquia como fruto del anuncio del
Evangelio. «Acordarse de los pobres» era, en este contexto, un vinculo
material que concretaba la comunidn entre pueblos, entre gentes separadas
hasta entonces, que encontraban en la solidaridad el modo de romper unas
fronteras que nunca antes habian sido superadas como ahora. Este fruto del
Evangelio lograba que el anuncio de la Pascua de Jesus tuviera unas conse-
cuencias histdricas y socioldgicas de enormes dimensiones vy que llevara a
los primeros cristianos a superar barreras étnicas, culturales, sociales y reli-
giosas. La solidaridad fue capaz de crear lazos, abrir puertas, unir pueblos. ..
Esto era el Evangelio anunciado por los primeros seguidores de JesUs fuera
de Palestina.

b) «La riqueza de la pobreza» (2Cor 8,9)

Esta tarea de «acordarse de los pobres» Pablo la concretd en una
colecta que fue realizando en todas sus comunidades formadas por mayorfa
de creyentes de origen pagano. Su misién con los paganos en las ciudades
de Asia Menor, Macedonia, Acaya, Galacia. .. tuvo, entre otros, un denomina-
dor comun: la colecta para los pobres de Jerusalén. Con ella, como hemos
visto, ademds de aliviar la dura situacion de las comunidades necesitadas
de Judea, creaba, sobre todo, un vinculo de comunidn con aquellos. La soli-
daridad que se expresaba en la colecta era, para Pablo, un fruto coherente
con el Evangelio: era el mismo Evangelio.

Asi lo expresa Pablo en 2Cor 8,9: «Conocéis bien la generosidad de
nuestro Sefior Jesucristo, el cual, siendo rico, por vosotros se hizo pobre a fin
de que os enriquecierais con su pobrezay. ;Cémo puede alguien enriquecer
con su pobreza! Es una contradiccion que, sin embargo, forma parte de la
historia de JesUs: su autoentrega, su abajamiento hasta la cruz fue recompen-
sado por Dios con «el nombre sobre todo nombre» (Flp 2,9). Asi, el des-
prendimiento, la autoentrega, la autoestigmatizacion que Jesus fue realizando
a lo largo de su vida hasta el final, Dios la acogié como obediencia, honor,
reconocimiento, prestigio. Dios, al resucitar a Jesus, invirtid el valor negativo
que tenia su entrega, su estigma, su deshonor, reconociéndole el mdximo
prestigio, el maximo poder, cuando no tenfa ninguno. Este movimiento
simbdlico de abajamiento y exaltacion serd, para los primeros cristianos, un
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principio hermenéutico con el que leerdn toda la vida. Pablo, por su parte,
hizo de €l su criterio preferido y, [&gicamente, es el que sostiene teoldgica-
mente la exhortacidn para la colecta.

De este modo, los creyentes de las comunidades fundadas por Pablo,
en su mayorfa de origen pagano, expresardn con su solidaridad la acogida
del Evangelio. Desprendiéndose de algunos bienes materiales imitaban a
Cristo, se abajaban como él, se vaciaban en cierto modo. Ademds de enri-
quecer a otros (los pobres de Jerusalén), ellos lograban un enriquecimiento
que sdlo se podia experimentar de ese modo. Algo ildgico, absurdo, estipi-
do habfa en todo ello. La cruz de Jesus no es algo |dgico; en realidad resulta
una locura; este es, de hecho, el presupuesto con el que Pablo comienza la
Primera Carta a los Corintios y que marcard todo su mensaje.

Este comienzo (1 Cor |,17-31) nos ofrece uno de los primeros testi-
monios de como Pablo ha comprendido las consecuencias socioldgicas del
acontecimiento de la cruz. En este texto Pablo recoge magistralmente una
de las aplicaciones de esa inversidon simbdlica: «Mientras los judios piden
sefiales y los griegos buscan sabidurfa, nosotros predicamos a un Cristo
crucificado; escdndalo para los judios y necedad para los gentiles; mas para
los llamados, lo mismo judios que griegos, un Cristo, fuerza de Dios y sabi-
duria de Dios» (I1Cor 1,22-24). Pablo, llamativamente, parece intensificar
aquel rasgo de su predicacion que resulta mds estigmatizante: la muerte de
Jesus en la cruz.Y, lejos de omitirlo, se convierte en la bandera, en el signo,
en su identidad y en la de todo creyente. La verglienza de proclamar que
un muerto en la cruz, paradigma del deshonor, es el Sefior, Pablo la invierte
para convertirla en prototipo del honor.

La explicacién que Pablo desarrolla es sencilla y eficaz. Lo podemos

descubrir en la interpretacion que hace de la comunidad de los creyentes.
Dice en |Cor 1,26-28:

«Mirad hermanos quiénes habéis sido llamados. No hay muchos sabios
segun el mundo, ni muchos poderosos, ni muchos de la nobleza. Ha escogido
Dios més bien los necios del mundo, para confundir a los sabios. Ha escogido
Dios a los débiles del mundo para confundir a los fuertes. Los plebeyos y
despreciables del mundo ha escogido Dios; lo que no es, para reducir a la
nada lo que es».

En un contexto de disputas internas (cf. | Cor I,11-13) en el que algu-
nos, quiza los dirigentes, pretendian con «su sabiduria» un lugar privilegiado
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basado en su conocimiento (cf. |Cor 8,1-13), Pablo invierte los criterios
de clasificacion internos colocando en el lugar privilegiado a los «necios»,
«deébiles», «plebeyos», «despreciables», «los que no son nada». Incluso, por
si no quedara claro, insiste a quienes se creen superiores: «iQue nadie se
engafe! Si alguno entre vosotros se cree sabio segln este mundo, hdgase
necio, para llegar a ser sabio; pues la sabiduria de este mundo es necedad a
los ojos de Dios» (1Cor 3,18).

Esta es la verdadera razén: Dios ha dado la vuelta a las clasificaciones
al uso; lo ha hecho en la cruz de Jesus. Si el crucificado es el Sefior, si los mds
insignificantes de la sociedad son los llamados, es que Dios ha invertido el
mundo. Los Ultimos comienzan a ser los primeros, como habia proclamado
Jesus. Dios hace realidad el Evangelio de Jesus en la predicacion de Pablo y
en la comunidad de los elegidos (cf. Mt 19,30; 20,16; 20,24-28 y paralelos).
En realidad, una comunidad que reconoce a un Sefior como Jesus, un Sefior
crucificado, no puede ser de otro modo: estd llamada a hacer realidad la
sabiduria de la cruz, a ser los Ultimos con vocacidn de primeros, a no ser
nada para serlo todo, a aceptar la necedad para ser sabios...

Pablo concluye esta parte de la carta asf: «Por tanto, que nos tengan
los hombres por servidores de Cristo y administradores de los misterios de
Dios» (1Cor 4,1). Sabfa Pablo que el honor de un servidor, de un esclavo,
dependia del honor de su amo; que participaba del honor de aquel a quien
servia. Los creyentes en Cristo, haciéndose servidores, esclavos de JesUs,
participan del mismo honor que él. El servicio, por tanto, aparece desde
el primer momento como una clave de participacion del destino de Jesus,
como un modo de ser como JesUs el Sefor. Al final de su vida Pablo aplicard
la tradicidn de Jesus sobre el amor al enemigo a sus comunidades en estos
términos:

«Bendecid a los que os persiguen, no maldigdis. Alegraos con los que se
alegran; llorad con los que lloran. Tener un mismo sentir unos con otros sin
complaceros en la altivez, atraidos mds bien por lo humilde; no os complaz-
cdis en vuestra propia sabiduria... Antes al contrario: si tu enemigo tiene
hambre, dale de comer;y si tiene sed, dale de beber; haciéndolo asf, amon-
tonards ascuas sobre su cabeza» (Rom 12,14-21; cf. Pr 25,21-22).

Este es el principio teoldgico que le lleva a Pablo a comprender
también lo econdmico en un sentido simbdlico, como hard con el servicio
(cf. Rom 15,25.27.31; 2Cor 8,4.19-20; 2Cor 9,1). En 2Cor 9,13 Pablo hace
la siguiente interpretacion de la generosidad econdmica: «Experimentando
este servicio, “los que reciben el dinero” glorifican a Dios por vuestra obe-
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diencia en la profesién del Evangelio de Cristo y por la generosidad de
vuestra comunion con ellos y con todosy». De este modo, Pablo coloca a los
creyentes en Cristo en la misma situacion que Jesus: tienen la oportunidad
de honrar a Dios en su obediencia, empobreciéndose; asi enriquecen de
hecho a otros y honran a Dios.

c) «Cada uno lo que haya ahorrado» (ICor 16,2; Fip 4)

Con este fundamento teoldgico, Pablo organizard desde el afio 49
hasta su dltimo viaje, a finales de los afos 50, una gran colecta en todas sus
comunidades. Esta prdctica de Pablo, que, como hemos dicho, tiene su origen
en la asamblea de Jerusalén, tenia dos importantes analogias en el contexto
grecorromano: las colectas que se hacfan entre adoradores de ciertos cultos
como el de Isis (ver los ejemplos en A. C. Thiselton: The first epistle to the
Corinthians. A commentary on the Greek text, Eerdmans, Grand Rapids, 2000,
p. I318) y el impuesto para el templo que los judios de la didspora envia-
ban regularmente a Jerusalén. Sin embargo, aunque efectivamente podia ser
comprendida la colecta en esos términos, Pablo da muestras de evitar toda
confusién y le da a la colecta, en radical coherencia con el sentido teoldgico
que acabamos de presentar, una dimension original y nueva.

Asf, Pablo subraya en sus cartas que la colecta no es una tasa o un
impuesto, y mucho menos periddico. Se trata de un «regalo», una «gracia»
(ICor 16,4;2Cor 8,7); es, asimismo, un «acto de servicio», de «diaconia», «de
socorroy» (2Cor 8/4;9,1.12.13; Rom 15,25.31); es, ademds, un «acto de perte-
nencia», «de fraternidad», «de solidaridad», «de comunién» (Rom 15,26); es
una «bendicidn» (2Cor 9,5) vy un acto de «servicio a Dios» (2Cor 9,12).

Dios, a través de Cristo, ha dado a cada creyente todo cuanto posee;
este es uno de los principios del Evangelio recibido. Si es asi, la vida de cada
creyente, su trabajo, su modo de ganar, poseer y gastar, su acumulacion y
generosidad, sus transacciones, etc., todo debe expresar la nueva condi-
cion de la creacidn: todo es gracia y todo lo recibido debe valorarse de
ese modo. El abajamiento y ensalzamiento de Cristo en la cruz servird de
modelo para el uso de los bienes: no son propiedad de ninguna de las per-
sonas; ellos lo han recibido gratuitamente de Dios y a él lo deben devolver.
Compartir, comunicar lo propio, solidarizarse con el que tiene menos no es
una cuestion de generosidad desmedida, sino un signo y fruto del Evangelio.
Con la colecta, cada creyente estaba significando lo mucho que habfa reci-
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bido de Dios y cédmo deseaba que todos los demds experimentaran el
mismo regalo, deseando que en el dia del Sefior todos puedaran gozar de
los mismos dones.

Se trata, pues, en primer lugar, de la realizacidn del amor cristiano,
de la expresion de la unidad cristiana y, en cierto modo, de la esperanza
escatoldgica cristiana. Si los judios de la didspora tenfan por costumbre
enviar dinero para el sostenimiento del templo de Jerusalén y asi ayudaban
a la limitada economia de Judea, no es extrafio pensar que los creyentes
en Jesuds de las ciudades del Mediterrdneo ayudaran econdmicamente a
aquellos judios creyentes en Jesus que dificilmente recibirfan ayuda de otros
judios precisamente por su particular confesion. Si los periodos de escasez,
afios sabdticos y la venta de propiedades debemos tomarlos como datos
histdricos, la situacion de los creyentes de Jerusalén estaba en desventaja
econdmica con sus conciudadanos, entre otras razones, por ser coherentes
con su fe en Cristo. Era, pues, de justicia mostrar también la solidaridad con
ellos, que habian sido los iniciadores del movimiento que terminarfa llevan-
do el Evangelio a quienes ahora realizaban la colecta. Se trata, pues, también,
de un reconocimiento a los primeros testigos de la fe en la resurreccion y
a los primeros creyentes en Cristo.

Sin embargo, Pablo no comprende la colecta Unicamente como una rela-
cién bidireccional. Cuando instruye a los de Corinto sobre el modo de hacer la
colecta (1 Cor 16,1-4), menciona la que estdn realizando (o han realizado ya) en
las comunidades de Galacia. Es, pues, un mecanismo de red, una estructura con-
feccionada a modo de tejido en la que participan todas las comunidades. Con
ella Pablo sienta una de las bases sociales mds claras (junto con la hospitalidad y
sus viajes y envio de colaboradores) para la universalidad de la Iglesia.

Pablo ofrece una serie de datos interesantes sobre el procedimiento
de la colecta:

«! En cuanto a la colecta en favor de los santos, haced también vosotros tal
como mandé a las Iglesias de Galacia. 2 Cada primer dfa de la semana, cada
uno de vosotros reserve en su casa lo que haya podido ahorrar, de modo
que no se hagan las colectas cuando llegue yo.3 Cuando me halle ahi, enviaré
a los que hayadis considerado dignos, acompafados de cartas, para que lleven
a Jerusalén vuestra liberalidad. Y si vale la pena que vaya también yo, irdn
conmigo» (1Cor 16,1-4).

Este es, probablemente, el primer testimonio cristiano de la reunidn
de los creyentes «cada primer dfa de la semana». Es una cuestion discutida
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el cardcter polémico o no de este cambio del «séptimo» al «primer» dia
de la semana, si es 0 no una relectura e interpretacion cristiana del precep-
to de la Tora sobre la observancia del sdbado (cf. Ex 16); se cree que este
cambio entre los creyentes no se generalizd hasta el siglo segundo, pero,
en cualquier caso, expresa un significativo cambio de centro. El tiempo vy el
espacio son las dos coordenadas mds importantes sobre las que se elabora
la historia, la identidad y la pertenencia; aqui, Pablo da muestras de haber
desplazado el centro del tiempo, uno de los ejes fundamentales, al «dia del
Sefor», ddndole al acontecimiento pascual la categoria de «centro del tiem-
po» y punto desde el que todo toma referencia y adquiere sentido. Algo
similar va a ocurrir con el espacio; del mismo modo que los judios (incluso
los de la didspora y especialmente estos) miraban a Jerusalén y al templo
como centro que conferfa identidad y referencia, y los paganos tenfan sus
propios umbilicus mundi (en Delos o en Roma), las comunidades paulinas
van a desplazar el centro desde el que todo obtiene referencia al «cuerpo
de Cristo», a la comunidad (cf. |Cor 12; Rom 12).

No hay en el texto mencionado (I Cor 16,1-14) ninguna referencia
directa a la celebracion de la Cena del Sefior ni al tipo de asamblea en la
que la colecta se realiza. Segin los datos que aporta Pablo, las reuniones
de Corinto tenian lugar en dos contextos diferentes: en primer lugar, las
reuniones de «la asamblea de la casa de alguien» (cf. |Cor 16,19; FlIm 1,2;
Rom 16,5...) v, en segundo lugar, las reuniones de «toda la asamblea» de
una ciudad (cf. ICor | 1,20; 14,23; Rom 16,23...). Parece que la «Cena del
Sefior» se celebraba en este segundo contexto, a juzgar por las referencias
de |Cor I'l, mientras que la colecta parece realizarse en el primero de
los contextos, aquel que tiene un cardcter mds doméstico, como sugiere
la expresion de Pablo que hemos citado: «Cada primer dia de la semana,
cada uno de vosotros reserve en su casa lo que haya podido ahorrar»
(ICor 16,2). Es probable que se le esté reservando a la colecta un cardc-
ter privado y discreto para evitar la comparacion, la competitividad o la
verglienza de quienes tenfan menos o nada (cf. | Cor |1,22). Ademds, con
esta sencilla organizacion, Pablo obliga a prever el dinero que se entregaba
y evitaba los peligros de la precipitacion; resultaba mds facil que las fami-
lias en sus casas hicieran una prevision semanal de lo que podfan gastar y
aportar vy, asf, al llegar Pablo, lo podian entregar todo junto. Sea como sea
la coincidencia o no de estas asambleas y el procedimiento, es importante
destacar que esta colecta se realiza el primer dia de la semana, como un
signo, un fruto de lo que los cristianos recordaban ese dfa: la muerte y
resurreccion de Jesus.
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;Qué significa reservar «lo que hayan podido ahorrar»? ;Se trata de
una parte fija que se separa semanalmente o el remanente no gastado del
presupuesto semanal? jHabfa proporciones establecidas o cada uno aporta-
ba lo que querfa? ;Se exigia un minimo obligatorio o quedaba al criterio de
cada uno? La expresidn griega no es muy clara y existen escasos paralelos
en la literatura griega en los que nos podamos apoyar. En este punto, otro
texto de Pablo parece salir en nuestra ayuda:

« Mirad: el que siembra con mezquindad, cosechard también con mezquin-
dad; el que siembra en abundancia, cosechard también en abundancia. / Cada
cual dé segun el dictamen de su corazdn, no de mala gana ni forzado, pues:
Dios ama al que da con alegria» (2Cor 9,6-7).

Esta aclaracion de Pablo en una carta posterior a la misma comuni-
dad parece aclarar los problemas que ellos mismos tenian, probablemente
porque se preguntaron al inicio lo mismo que nosotros y Pablo no habia
establecido criterios. En este texto el criterio es la conciencia de cada uno,
espoleada, podriamos decir; con la exhortacidon a ser generoso y animada
por el deseo de una recompensa en abundancia. Pablo establece aqui un
paso mds respecto a la solidaridad: si Jesus habfa establecido la solidaridad
como condicidn del Evangelio y Pablo como fruto, el mismo Pablo recupera
aqui el valor de la solidaridad como condicidn de esa herencia generosa que
espera a todo creyente. El desplazamiento que Pablo hace del reino de Dios
al tiempo escatoldgico le permite volver a establecer la solidaridad como
condicion ética del tiempo de transicion hasta que el Sefior vuelva.

La comunidad debe designar a los «considerados dignos», enviados a
la misidn de llevar el dinero a Jerusalén. La cantidad econdmica recaudada
iba a ser, probablemente, considerable, y era necesario verificar la integridad
y garantfa de quienes tenian confiado el cuidado de una suma de dinero que
apeteceria a cualquiera. Es probable que para el viaje la suma de dinero se
convirtiera en oro para hacerlo menos voluminoso; pero esto mismo facili-
taba la estafa o el fraude (también el robo), por lo que era importante que
la comunidad misma eligiera a sus delegados. Esta era una estrategia que
Pablo utiliza a menudo y que también lo hardn las comunidades fundadas
por él (cf. Flp 4,10-20). Pablo se reserva su participacion, Unicamente si los
corintios lo consideran necesario; en principio, los delegados son los que la
comunidad designe. Aqui se produce un interesante conflicto de autoridad,
que aparece también en el caso del que vive con la mujer de su padre
(ICor 5,1-8): la comunidad es la que tiene la mdxima autoridad y debe ser
ella quien designe a los delegados, pero son enviados a Jerusalén por Pablo
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(«Cuando me halle ahf, enviaré a los que haydis considerado dignos, acom-
pafiados de cartas, para que lleven a Jerusalén vuestra liberalidad.Y si vale
la pena que vaya también yo, irdn conmigo» [ | Cor |6,3-4]).

La mencidn de las cartas, por otra parte, resulta curiosa. jEra nece-
saria una carta para garantizar a los delegados! ;No es suficiente garantia
el contenido de la colecta? ;En qué pueden ayudar unas cartas para que la
colecta llegue? Parece, mads bien, que la funcidn de las cartas, ademds de pre-
sentar a los portadores como los verdaderos delegados de la comunidad,
tenia como objetivo explicar el sentido de la colecta. En esto Pablo se juega
mucho, como hemos dicho, y es muy importante para él que aquel dinero,
atractivo en sf, sea aceptado como signo de comunidn de las Iglesias de la
gentilidad con las Iglesias de Judea. Las cartas, pues, explicarian que con esa
cantidad de dinero, ademds de ayudar a los pobres de Jerusalén, concreta-
ban la universalidad de la Iglesia.

Pablo pone mucho énfasis en que la colecta no es para él. Este tema
va a desencadenar en poco tiempo una crisis sin precedentes en la relacidn
de Pablo con la comunidad de Corinto, hasta el punto de que estuvieron
a punto de romper sus relaciones, tal como queda recogido en las cartas
agrupadas en la Segunda Carta a los Corintios. El dinero genera desconfian-
za, recelos, dudas, envidias... En el caso de Pablo, influyeron decisivamente
otros elementos que tienen que ver con el modo que tuvo Pablo de con-
cebir su propio apostolado: sin depender econdmicamente de sus comuni-
dades (cf. ICor 9). Esto le trajo un sinfin de problemas que casi le cuestan
la salud a Pablo (cf. 2Cor 1,8).

d) «Dios mismo os ha instruido sobre el amor mutuo» (I Tes 4,10)

La solidaridad, que se expresaba con la hospitalidad ademds de la
colecta, también tenfa sus peligros, como acabamos de ver. La solidaridad
econdmica con las comunidades lejanas de Judea tenia un correlato en la
solidaridad con los mds cercanos: la ayuda mutua, la hospitalidad, el soporte
econdémico de los dirigentes, etc. En la primera carta que Pablo escribe a
una de las primeras comunidades de Europa debe abordar explicitamente
los problemas que provocaba la solidaridad (mal entendida) y la necesidad
de establecer unos Iimites que garanticen su verdadero objetivo.

Asi leemos en | Tes 4,9-12:
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«? En cuanto al amor mutuo, no necesitdis que os escriba, ya que vosotros
habéis sido instruidos por Dios para amaros mutuamente. /0 lo practicdis
bien con los hermanos de toda Macedonia. Pero os exhortamos, hermanos,
a que continuéis practicindolo mds y mds, /! y a que ambicionéis vivir en
tranquilidad, ocupandoos en vuestros asuntos, y trabajando con vuestras
manos, como os lo tenemos ordenado, /2 a fin de que vivdis dignamente
ante los de fuera, y no necesitéis de nadie».

En la tradicion cristiana se aplicd a los apdstoles, misioneros y diri-
gentes la idea de que «el obrero merece su salario» (Mt 10,10; Lc 10,7;
Gdl 6,6; I Tim 5,17-18). Este derecho conllevaba explicitamente, segin la
tradicién que Pablo hereda, el privilegio de no trabajar (1Cor 9,6). La base
de esta tradicidn no se remonta sdlo hasta Jesus, sino que se apoya en Dt
254. Pablo no hizo uso de este privilegio ni en Tesaldnica ni en Corinto,
aungue no rechazd ayuda de los filipenses, por ejemplo (cf. Flp 4,1 1 'y 2Cor
I'1,7-9) v esto le trajo muchos problemas (2Cor 12,12-19). La aspiracion a
la «autosuficiencia» (o «autarquia») es bastante importante en la estrate-
gia misionera de Pablo (ITes 2,9; 1Cor 9,15-18; 2Cor 12,13; Flp 4,1 1...; cf.
también 2Tes 3,6-16). Parece que esta renuncia de Pablo a ser sustentado
por la comunidad y la determinacion de trabajar con sus propias manos no
fue un ejemplo seguido por todos los miembros de sus comunidades. Los
datos que nos ofrece la Primera Carta a los Tesalonicenses nos permiten
vislumbrar un conflicto intracomunitario que tiene alguna relacién con el
liderazgo de la comunidad y con la hospitalidad.

La formacién por parte de Pablo de una red de comunidades en Asia
Menor, Mecedonia y Acaya ofrecid la posibilidad de que hermanos de otros
lugares encontraran acogida en otra comunidad, al modo de algunas asocia-
ciones voluntarias. Esta muestra de amor y de solidaridad era un magnifico
signo de la universalidad de la Iglesia. Sin embargo, también se prestaba a
abusos: una comunidad pobre tendria mds dificultad que una con muchos
miembros ricos para dar cobijo a hermanos de otros lugares.

Esto es lo que Pablo aborda con la respuesta que da en ese fragmen-
to de la Primera Carta a los Tesalonicenses sobre el «amor mutuo» o la
filadelfia. En 1Tes 4,10 Pablo parece aludir a la acogida fraterna de los her-
manos que viven en la provincia de Macedonia. La hospitalidad con la que
se hacia palpable la universalidad de la Iglesia tenfa sus cargas econdmicas,
especialmente pesadas para una comunidad pobre como parece que era
la de Tesaldnica (cf. I'Tes 2,9-10). Sin embargo, habian sido ejemplares en
esta prdctica (cf. I'Tes 1,3.7-9;4,10). No es extrafio que la pregunta sobre
el «amor fraterno» incluyera alguna cuestién de los tesalonicenses sobre
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los Iimites de las prdcticas que la condicidn de cristianos exigfa para con
los demds hermanos. Pablo responde anteponiendo sobre todo el valor de
estas prdcticas de amor (I Tes 4,9) y reconociendo el esfuerzo que hacen
los tesalonicenses. La expresion de Pablo «os exhortamos a que progre-
séis mas» (1 Tes 4,10) debe ser entendida no como una peticidn a ser mads
generoso, sino a ser mds cuidadoso con la generosidad, a progresar en el
discernimiento de las muestras de amor para con los demas, a madurar.

Parece que, en el caso de la comunidad de Tesaldnica, algunos esta-
ban intentando tener mayor presencia activa en la vida de la comunidad
cristiana, quizd con la pretensidn de tomar parte en las tareas asignadas
a los dirigentes (como parece sugerir Pablo en [Tes 5/12) vy, por tanto, a
recibir la recompensa merecida por el trabajo dedicado a los demds. Asi
las cosas, la peticion de «ocuparse de lo propio» parece una prohibicidn
al entrometimiento de algunos en las funciones de otros miembros de la
comunidad. Si alguien deja de trabajar por dedicarse a los servicios de la
comunidad, necesita que otros le mantengan econémicamente. Si aspiraban
a una mayor participacidn comunitaria, si se entrometian en los asuntos de
los demds, si deseaban puestos dirigentes, posiblemente aspiraban también
a gozar del privilegio de no trabajar, reconocido ampliamente en las prime-
ras comunidades cristianas. Parece que la hospitalidad también suscitaba
excesos. Algunos cristianos, pues, mostraron una cierta ansiedad por tener
un participacién muy activa en la vida de la comunidad. Quizd fue tan des-
medida que descuidaron su propio trabajo por dedicarse a los asuntos de
los demds. Al preferir este modo de vida ante el suyo, apelaban al derecho
de ser sustentados por la comunidad para dedicarse por entero a ella. De
este modo, hacian de la generosidad un mecanismo malévolo que permitia
el abuso, el egoismo de algunos.

La respuesta que ofrece a esta situacion estd basada en la importancia
de la imagen publica del grupo: esa situacidn es un mal ejemplo no sélo para
otros cristianos, sino también para los no cristianos. Pablo siempre muestra
una gran preocupacion por la imagen de la Iglesia y en ello descansaba gran
parte de su estrategia misionera. Asf lo dice claramente al final de la pericopa,
como mostrando el objetivo de todo lo que ha dicho: «a fin de que vivdis dig-
namente ante los de fuera» (1 Tes 4,12). La propagacion del mensaje cristiano
no se basaba sélo en la proclamacidon de un mensaje, sino, sobre todo, en el
ejemplo de una determinada ética marcada por el amor; los creyentes deben
ganarse a los de fuera mostrando que la ética del grupo es digna del mayor
honor y provoca la pregunta por Quién la hace posible.
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Esta era, precisamente, una de las peticiones de la oracidn con la que
Pablo concluia la primera parte de la Primera Carta a los Tesalonicenses:
«Que el Sefor os haga crecer y sobreabundar en un amor de unos hacia
otros y hacia todos, tan grande como el que nosotros sentimos por voso-
tros» (I Tes 3,12). Aqui radica el nucleo, el punto de apoyo de la ética
cristiana: es Dios el autor y artifice que hace posible este ejercicio de amor
«gratuito e inmerecido; si se ha experimentado («aprendido de Diosy)
puede reproducirse en los demds. Por eso Pablo lo pide a Dios en |Tes
3,12 para los tesalonicenses y se lo pide a estos para con todos, los de fuera
(1Tes 49-10a.12a) y los de dentro (I Tes 4,10b-11).

Justo al final parece dar respuesta a la pregunta por la relacién entre
el «amor fraterno» y la «autosuficiencia». La necesidad de mantener por
encima de todo el amor fraterno ya ha quedado claro; sin embargo, los
peligros de los excesos le obligan a Pablo a establecer unos Iimites que, por
otra parte, estaban de algiin modo implicitos en el mensaje inicial. El trabajé
CON SUS propias manos para nNo ser gravoso a ningun cristiano; él no necesitd
de nadie.Y esto, efectivamente, ya lo debian saber (I Tes 4,1 1) porque for-
maba parte de la primera predicacidn (este problema, sin embargo, no se
solucionard, sino que se agudizard).

e) «Que el socorro sea recibido» (Rom 15,31)

Pablo pidid, como hemos dicho, que cada casa, cada comunidad,
recogiera un dinero semanal para las comunidades pobres de Judea.
Sabemos que las comunidades de Galacia lo hicieron vy, probablemente,
llevaron por su cuenta el dinero a Jerusalén (1Cor |6,1). Pero ;qué ocu-
rri¢ con la colecta que tanto le costé recaudar a Pablo en Corinto? jFue
llevada a Jerusalén? ;Quién la llevd? ;Se aceptd? ;Qué consecuencias tuvo!?
;Sirvid a los objetivos de Pablo?

Pablo mismo dard detalles de esta colecta mas adelante, especial-
mente en su Ultima estancia en Corinto, hacia el aflo 56, unos cinco afios
después de las primeras referencias a la colecta en [Cor 16,1-4. En esa
dltima visita a la comunidad de Corinto, tras unos afios muy tensos y duros
en los que se sucedieron visitas frustradas y cartas tensas, reconciliado ya
con la comunidad, prepard el Ultimo viaje que le llevaria hasta Roma, pasan-
do antes por Jerusalén. En la Carta a los Romanos, escrita en esta Ultima
estancia en Corinto, escribe lo siguiente:
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«30 Os suplico, hermanos, por nuestro Sefior Jesucristo y por el amor del
Espiritu Santo, que luchéis juntamente conmigo en vuestras oraciones rogan-
do a Dios por mf, 3/ para que me vea libre de los incrédulos de Judea, y el
socorro que llevo a Jerusalén sea bien recibido por los santos; 32 y pueda
también llegar con alegria a vosotros por la voluntad de Dios, y disfrutar de
algln reposo entre vosotros. 33 El Dios de la paz sea con todos vosotros.
Amén» (Rom 15,30-33).

En este ultimo escrito de Pablo antes de embarcarse para Jerusalén,
Pablo da testimonio de que la colecta de Corinto (y Acaya) habia sido,
por fin, realizada vy él, de acuerdo con la posibilidad que habia previsto, iba
a ser portador de la misma a las comunidades de Judea. El tono de esta
mencidn aporta algunos datos interesantes. Es dificil encontrar otro pasaje
de las cartas de Pablo en el que se muestre mds interesado, mds compro-
metido, mds preocupado, mds profundamente implicado, mds necesitado
de ayuda de Dios, mds inseguro respecto al destino de su empresa que en
este texto que acabamos de leer. Pablo «suplica» a los creyentes de Roma
que «lucheny, «oren», «rueguen» para que Pablo lleve adelante su mision.
;Estaba preocupado porque la gran suma de dinero fuese robada o hubiera
algin desfalco? ;Estaba preocupado Pablo porque no confiaban en él quie-
nes habian recaudado la colecta o tenfa miedo de no estar a la altura de las
circunstancias! Nada de esto se percibe en el texto.

La preocupacion de Pablo es una y muy concreta: «que el socorro
que llevo a Jerusalén sea bien recibido por los santos» (Rom [5,31).
Pablo contempla la posibilidad de que la colecta no sea aceptada. No estd
hablando en general de todos los creyentes de Jerusalén, sino de algunos
a los que, paraddjicamente, llama «incrédulos» o «desconfiados» (no se
trata de increyentes, es decir, de no creyentes, sino de creyentes en Cristo,
miembros de la comunidad de Jerusalén [cf. Rom 10,21; I'1,30]). La tra-
duccién «desconfiados», probablemente, hace mds justicia al sentido que
Pablo quiere dar a estos versiculos. Pablo ha encontrado a lo largo de toda
su etapa como misionero independiente, tras su marcha de Antioquia,
oposicion de sectores judaizantes de entre los creyentes en Cristo, que
han intentado que su misidn incluyera la incorporacién de paganos al
judaismo a través de la circuncision y del cumplimiento de la ley mosaica.
Estos sectores son los que, probablemente, mds se han opuesto a su visidn
de una Iglesia universal en la que participaran, en igualdad, judios y paga-
nos sin circuncidar. Para los opositores de Pablo, era una clara violacion del
proyecto de Dios de una alianza con su pueblo y del deseo de que todos

los demds pueblos terminaran acudiendo a Jerusalén como atraidos por
una gran luz (cf. Is 42,6.16; 49,6; 60,3).
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Pablo, pues, muestra su enorme preocupacion y su inseguridad ante
la empresa que persigue. Pero, sobre todo, muestra en ese fragmento de
la Carta a los Romanos su compromiso, su implicacion, su ansiedad, su mds
hondo proyecto en esa colecta. Pablo ha llevado a cabo su mision como
«apostol de los gentiles» (Rom |1,13) y ha creado una comunidades de
creyentes en Cristo procedentes de la gentilidad. Su proyecto no ha sido
incorporarlos a la alianza que se firma con la Tora, sino a la nueva alianza que
habfa sido sellada por Dios a través de la muerte y resurreccion de Jesus.
Esta nueva alianza superaba las fronteras étnicas del antiguo pueblo y debia
expresar la radical novedad de la muerte de Jesus. Si Pablo hubiera circun-
cidado a los paganos a los que les anunciaba el Evangelio, habrfa traicionado
la cruz de Jesds (Gal 2,21). Por tanto, el dinero de la colecta era el signo
del vinculo de comunidn que €l habia establecido entre las comunidades de
Judea, de origen judio, y las comunidades de Macedonia, Acaya y Asia menor,
de origen pagano (en su mayoria). Si los creyentes de Jerusalén aceptaban el
dinero de la colecta, aceptaban la mano tendida y se fundian en un abrazo
universal que sellarfa de modo efectivo su mds ansiado proyecto misionero:
la Iglesia universal.

Sin embargo, Pablo no nos dard ya ninglin dato respecto a la colecta,
porgue no conservamos mds cartas suyas Y, en cualquier caso, las escri-
tas por sus discipulos no ofrecen ningin dato explicito. Por otra parte,
Lucas, autor del libro de los Hechos de los Apdstoles, ofrece en el capi-
tulo 21 de su obra una referencia, aunque estd muy determinada por el
interés narrativo y teoldgico de su autor y debemos leerlo con cuidado.
Ahf; Lucas menciona el viaje de Pablo con el dinero de la colecta desde
Corinto hasta Jerusalén, pasando por Tiro y Cesarea, entre otras ciuda-
des. La llegada de Pablo a Jerusalén, tras la primera acogida «con alegria»
(Hch 21,17), desencadena una critica en la que le hacen ver a Pablo los
muchos judios que han abrazado la fe y el recelo que suscita su misién
porque exhorta a «apartarse de Moisés diciendo que no circunciden a
sus hijos ni observen las tradiciones» (Hch 21,21). ;Serdn estos a los que
Pablo se referfa en Rom 1531 como «desconfiados»? Para resolver el
problema planteado, le piden a Pablo una prueba de su fidelidad a la ley
«purificdndose» y «pagando» por unos judios que tenian hecho un voto
(Hch 21,24). Esta es la Unica alusion que hace Lucas en este capitulo a la
cuestion del dinero que trafa Pablo. De acuerdo a este relato, Pablo acepta
y paga «por cada uno», aceptando tdcitamente el signo de sometimiento
«a Moisés». Lucas no dice nada mds porque inmediatamente apresan a
Pablo. ;Quiere decir tdcitamente el autor de este relato que, del mismo
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modo que Pablo aceptd pasar como fiel cumplidor de Ia ley, los creyentes
de Jerusalén aceptaron su dinero y con ello la comunién de las comu-
nidades de mayorfa pagana sin circuncidar fundadas por él? ;Es un signo
de comunidn en el que todos ceden? Ninguna de las fuentes aclara esta
cuestion. Sin embargo, el devenir de los acontecimientos parece respon-
der afirmativamente.

- 3. Conclusion

La solidaridad tiene muchas lecturas, muchas funciones, muchos
sentidos en la vida de Pablo y de las primeras comunidades de creyentes
en Cristo. Es una condicién para que el reino de Dios vaya abriéndose
paso en la historia, para que las injusticias de los hombres se reparen y
quienes las sufren tengan abierta la esperanza de una vida plena; es un
signo del desprendimiento que Dios ha mostrado en la vida de Jesus; es
un signo de la autoentrega de JesUs hasta la muerte para mostrar esa
generosidad desmedida de Dios que no se reserva nada para sf. Es, tam-
bién, un fruto de quien ha descubierto tal generosidad, la ha experimen-
tado en su propia vida cuando reconoce a Dios volcdndose por €l,y no
puede sino imitarle, viviendo generosamente para significar la gratuidad
de la vida, el don de todo lo recibido, y la ineludible preocupacién por
quienes no tienen.

Pablo utilizd la colecta como uno de los mejores signos de comu-
nidn entre las comunidades fundadas por él, de mayoria pagana, y las
comunidades de Judea, de origen judio. Estas dltimas necesitaban el
dinero; aquellas necesitaban el reconocimiento de igualdad, como signo
de la nueva alianza que JesUs habia sellado con su muerte, una alianza
entre Dios y el nuevo pueblo que trascendia las fronteras étnicas del
antiguo Israel.

La solidaridad es, pues, un signo privilegiado de cdmo actia Dios en
la historia, de las condiciones para su actuacidn y de los frutos de quien lo
descubre. Es un signo de la necesaria comunidn entre quienes han descu-
bierto la generosidad desmedida de Dios y deben imitarle, porque todo es
regalo. Es un signo de la universalidad de un proyecto que trascendid todas
las fronteras vy posibilitd que el Evangelio se extendiese a toda la creacidn.
La solidaridad es la traduccidn secular de la salvacion descubierta en la cruz
de Jesus.
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6. Sustento del apoéstol
y responsabilidad comunitaria.
A propésito de I1Cor 9

Jacinto Nufiez Regodén

Universidad Pontificia Salamanca

l. Introduccion

Entre los datos que ofrece el Nuevo Testamento sobre la economia de
las comunidades primitivas, no es de menor importancia el que se refiere al
sustento de los misioneros. La tradicion evangélica conoce esta cuestion cuando,
en el llamado «discurso misionero», Jesus envia a sus discipulos a evangelizan
Las palabras del Sefor, recogidas de Q por Mateo y por Lucas, estan formula-
das de la siguiente manera: «el obrero merece su salario» (Mt 10,10; Lc 10,7).
El libro de los Hechos de los Apdstoles informa en mds de una ocasion de
cémo las comunidades provefan a sus misioneros de lo necesario para sus viajes
(cf. 15,3;28,10).

Las cartas de Pablo conocen también el asunto, referido directamente
a la misma persona del apdstol. Es particularmente interesante el texto de
| Cor 9, en el que Pablo reconoce, por una parte, su derecho a ser susten-
tando por la comunidad y, por otra, reclama su libertad para no hacer uso
de ese derecho. Lo mismo se deduce de los textos de 2Cor | 1,7-10 y 12,
[3-14, en los que Pablo reconoce abiertamente haber aceptado dinero de
otras lglesias, pero tiene por titulo de honra el no haber sido una carga para
los corintios.
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La opcidén defendida por Pablo en Corinto, en el sentido de no acep-
tar ayuda econdmica de la comunidad, se encuentra ya al menos sugerida
en |Tes 2,7-9, donde el apdstol hace memoria de la visita fundacional a
Tesaldnica: «trabajando dia y noche, para no ser gravoso a ninguno de voso-
tros, os proclamamos el evangelio de Dios».

Pero el comportamiento del apdstol conoce la excepcidon de esta
practica misionera, como es el caso, sobre todo, de la situacion reflejada en
Flp 4,10-20, donde queda claro que Pablo aceptd de la comunidad de Filipos
una ayuda, que no puede interpretarse tanto como un regalo de cortesia
cuanto como un socorro material para atender «una necesidad» (cf. 4,16).
Se trata, ademads, de algo que no ocurrfa por primera vez, pues estando el
apostol en Tesaldnica al poco tiempo de abandonar Filipos después de la
visita fundacional, los filipenses ya le enviaron una ayuda en dos ocasiones
(4,15). Por otra parte, del texto de Gdl 6,6 se deduce claramente que Pablo
invitd a aquellas comunidades a socorrer materialmente a sus «maestrosy,
entre los que quizds haya que incluir al propio apdstol.

Llama la atencidén que Pablo reconozca un proceder distinto segun
los casos: mientras que aceptd de Macedonia unas ayudas que remediaran
su necesidad, considera una gloria no aceptarlas de Acaya (2Cor | 1,8-10).
;Por qué de unos si'y de los otros no? ;Cudles son las razones para aceptar
las ayudas o rechazarlas? ;jLa diferencia de comportamiento es puramente
coyuntural e incluso caprichosa, sujeto a los vaivenes de las simpatias huma-
nas, o responde a cuestiones de principio?

El presente trabajo se ocupa del conjunto de textos que acabamos
de sefialar; tratando de ver el contexto inmediato de cada uno de ellos y de
establecer las relaciones entre unos y otros que puedan dar explicacion de
los mismos. Los distribuiremos en dos bloques, seglin se trate de textos en
los que Pablo acepta o rechaza la ayuda material de las comunidades.

Nos ocuparemos, en primer lugar, del texto de | Cor 9. Se trata de un
texto singular, pues el apdstol se emplea a fondo en defender su derecho
a ser sustentado por la comunidad, pero no para reclamarlo de facto, sino
para todo lo contrario: dejar claro que no ha hecho uso de ese derecho.
En segundo lugar, estudiaremos el texto de Flp 4,10-20, buscando sobre
todo el sentido que Pablo da al socorro de los filipenses. Ese sentido puede,
ademads, ayudar a comprender Gél 6,6, otro texto en el que se contempla la
responsabilidad de la comunidad en el sustento de sus lideres.
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2. 1Cor 9: derecho de sustento
y renuncia

a) Contexto

Para el propdsito de este trabajo interesa fundamentalmente la perico-
pa de |Cor 9,4-14, que habla de forma especifica del tema del sustento del
apdstol. Pero conviene situarla en su contexto literario mds amplio, que es
la seccidn que se extiende de 8,1 a I'l,l, cuyo hilo argumental gira en torno
a la cuestion de los idolotitos y particularmente en responder a la pregunta
de si los cristianos pueden participar en banquetes en los que se consumen
carnes sacrificadas a los idolos!. Como miembros de una sociedad idoldtrica, a
los cristianos corintios se les presentaban muchas ocasiones de comer aque-
llas carnes. De hecho, Pablo contempla tres casos diferentes: en primer lugan,
podria tratarse de la participacidon en banquetes de los mismos templos paga-
nos, como parece ser el caso en 8,10; en segundo lugar, estaba la posibilidad
de que los cristianos, sin saberlo, compraran en el mercado carnes sacrificadas
a los idolos, como parece deducirse del texto de 10,25; finalmente, el caso
probablemente mds comun era que se les ofreciera ese tipo de carnes en
invitaciones a casas particulares, como queda sugerido en 10,27-302

Hay que preguntarse en qué medida la cuestion del sustento del
apostol tiene que ver con la de los idolotitos.

Al comienzo de la seccidn, en relacion directa con el asunto de lo ido-
lotitos, Pablo plantea un criterio de discernimiento que le es familiar: los limites
de la propia libertad. En 8,1 este criterio se presenta bajo la contraposicidn de
ciencia y amor: «sabemos que todos tenemos ciencia, pero la ciencia hincha,
sdlo la caridad edifica». El sentido parece claro: no basta que uno tenga claros
los principios («ciencia»), sino que el criterio Ultimo de aplicacion de los mismos
es el amor, concretamente el amor a los «débilesy» (cf. 8, 9.1 ; cf. 8,12). En este
esquema el amor al débil se convierte en instancia epistemoldgica, una forma
superior de conocimiento. La recomendacion de Pablo es tajante: «tened cuida-
do de que vuestra libertad no sirva de tropiezo a los débiles» (8,9).

I. Un repaso excelente de la investigacion sobre |Cor 8-10 en NEwTON, D.: Deity and Diet:
The Dilema of Sacrificial Food at Corinth, [SNTS 169 [Sheffield: Sheffield Academia Press],
pp. 25-39.

2. Cf. DiAZ-RoDELAS, | M. Primera Carta a los Corintios [Estella: Verbo Divino 2003], pp. 143-
144.
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El principio con el que Pablo opera reaparece también bajo la férmu-
la «todo me es licito, mas no todo es conveniente» (|1 Cor 10,23; cf. | Cor
6,12) y, especialmente, bajo la afirmacién mds explicita acerca de cémo el
auténtico ejercicio de la libertad es el que se hace desde y para el amor:
«habéis sido llamados a la libertad, sdlo que no toméis de esa libertad pre-
texto para la carne, antes al contrario, haceos esclavos por amor los unos
de los otros» (Gdl 5,13). Era imposible llegar mds alto en la relacion entre
libertad y amor.

b) Libertad, derecho y renuncia

Dentro de la seccién, Pablo habla expresamente de libertad (eleutheria)
en 10,29, en una afirmacidn de cardcter general. Por otra parte, el adjetivo libre
(eleutherds), que aparece por dos veces, lo dice de si mismo: «;no soy yo libre?»
(9,1, «siendo libre de todos» (9,19). Queda claro, asf, que al tema general de la
libertad, propio de toda la seccidn, aplica Pablo el de su propia libertad.

El ejercicio de la libertad se manifiesta, entre otras cosas, en la pose-
sién de unos derechos. Aparte de 8,9, donde va se ve claramente que el
término exousia es sindnimo de libertad, el apdstol habla de forma expresa
y abundante de sus propios derechos. Exousia, como ejercicio de la libertad
y los derechos propios del apdstol, aparece también en 9,4.5.6.12a.12b.18.

Lo caracteristico de nuestro texto es que Pablo dice no haber usado
de esa libertad y de esos derechos. En 9,12b y 15a se dice claramente:
«pero no he hecho uso de esos derechos». Tanto es asi que la pericopa
que nos ocupa (9,4-14), en la que Pablo se autopresenta como hombre
libre en posesidon de determinados derechos, tiene su contrapunto en la
pericopa siguiente (9,15-18), en la que habla de la obra del Evangelio como
un encargo y no una iniciativa propia, por lo que no tiene ningdn derecho a
recompensa, sino que ha de hacerlo gratuitamente. El versiculo siguiente, a
modo de cierre, no puede ser mds explicito: «siendo libre de todos, me he
hecho esclavo de todos» (v. 19). Quien hasta hace un momento hacia gala
de su libertad, ahora se autopresenta como un esclavo.

De esta forma, Pablo establece, aplicado a si mismo, el siguiente
dinamismo: libertad + derecho/renuncia al derecho, que sirve para ilustrar,
a modo de ejemplo, aquel otro dinamismo de libertad/amor, al que nos
hemos referido anteriormente y que es caracteristico de toda la seccidn.
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c) El motivo de la imitacién

El apdstol quiere ilustrar con su propio comportamiento la recomen-
dacion hecha a los corintios para que aprendan a renunciar a su libertad, si
fuera necesario, en atencidn a los mds débiles. De hecho, la seccién se cierra
con la siguiente invitacion: «sed imitadores mios, como yo lo soy de Cristo»
(ICor I'I,1). El motivo de la imitacidn, frecuente en Pablo, estd asociado a
la idea de paternidad. Esa relacidn aparece de forma meridiana en el texto
de |Cor 4,15-16: «aunque haydis tenido mil pedagogos en Cristo, no habéis
tenido muchos padres. He sido yo quien, por el evangelio, os engendré en
Cristo Jesus. Os suplico, por tanto, que sigdis mi ejemplo»>.

La imitacion a la que invita Pablo remite al dinamismo ya referido de
libertad-renuncia como principio general y no en sus motivos concretos,
pues mientras en |Cor 8 + 10,19-33 se trata de la aplicacién de aquel dina-
mismo a la cuestion de los idolotitos, en el capftulo 9 el tema es el derecho
y renuncia de Pablo al sustento de parte de la comunidad.

La relacion de estos dos niveles (el general de la seccion vy el parti-
cular de la pericopa 9,4-14) afecta también a la pregunta sobre el género
literario. No puede negarse que en el capftulo 9 hay alguna forma de apo-
logia®. El versiculo 3 es bien explicito: «esta es mi defensa frente a los que
me critican». Pero la seccidn, considerada en su conjunto, no es de género
apologético sino deliberativo.Ya sea en |Cor 9,15, donde el «yo» de Pablo
tiene cardcter ejemplar, como de forma ain mads clara en |Cor | I,| con el
motivo de la imitacidn, de lo que se trata es de que los corintios aprendan
a comportarse a la manera del apdstol-.

3. Para la relacién paternidad-imitacion, cf. BELLEVILLE, L.L.: «Imitate Me, Just | Imitate Christ:
Discipleship in the Corinthians Correspondence», en LONGENECKER, R. N.: (ed): Patterns of
Discipleship in the New Testament [Grand Rapids: Eerdmans [996] pp. 121-122. Con
cardcter mds general, CLARKE, A. D.: «Be Imitator of Me: Paul's Model of Leadership», en Tyndale
Bulletin 49 (1998), 329-360, quien estudia los textos paulinos que tienen el motivo de la
imitacidn, expresado con el grupo de palabras «imitan» o con la idea de Pablo como ejemplo
y modelo.

4. Cf:WiLws, Wz «An Apostolic Apology? The Form and Function of | Cor 9, JSNT 24 (1995), 33-48.
5. Cf Barron, S.C.: «All Things to all People. Paul and the Law in the Light of | Corinthians 9,
19-23», en DUNN, . D. G. (ed): Paul and the Mosaic Law, WUNT 2/23 [Tibingen: J.C.B. Mohr

1996], 271-285, en pp. 272-273, para quien el fondo argumental de | Cor es la imitatio Pauli,
expresada en forma de mandamiento en la conclusién de la seccién (1 Cor I'1,1).
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d) Las preguntas retéricas

En ningun otro lugar de sus cartas hace Pablo un uso tan abundante
de la pregunta que suele llamarse retdrica. Después de una primera baterfa
de cuatro interrogantes seguidos (1Cor 9,1), con la que comienza el capi-
tulo, en los versiculos 4-14 hay que sumar otra docena en lo que puede
considerarse como un abuso de ese recurso, muy frecuente en la diatriba
propia del estoicismo, sobre todo en sus niveles populares.

Las preguntas retdricas, que pueden ser usadas con diferentes inten-
ciones?, traslucen claramente, en el texto de | Cor 9,1, la situacidn planteada
en la comunidad corintia con respecto a la persona del apdstol. Las cuatro
preguntas son las siguientes:

|. {No soy yo libre?

2. {No soy yo apdstol?

3. j}Acaso no he visto yo a JesUs, Sefior nuestro?
4. iNo sois vosotros mi obra en el Sefior?

Las dos dltimas cuestiones son la respuesta del propio Pablo a la
segunda pregunta, sobre su condicidn de apdstol. En efecto, la prueba de
que €l es apdstol es doble. En primer lugar, porque ha sido constituido tal
«no de parte de los hombres, ni por los hombres, sino por Jesucristo vy por
Dios Padre» (Gdl 1,1). Esa investidura ha tenido lugar en la cristofania del
camino de Damasco: a ella se refiere Pablo cuando afirma que «ha visto
al Seflor»’. Esta referencia tiene cardcter fundante. La segunda mira a la
comunidad, de la que Pablo habla como su «obra», un término propio de
la literatura paulina para referirse a los trabajos misioneros. En el versiculo
siguiente va a profundizar en la misma idea, hablando de la comunidad
como su «sello», un término propio del lenguaje diplomdtico-administrativo:
«vosotros sois el sello de mi apostolado en el Sefior». La doble referencia al

6. Cf. WHITERINGTON I, B.. Conflict and Community in Corinth: A Socio-Rhetorical
Commentary on | and 2 Corinthians [Grand Rapids: Eerdmans | 9557, pp. 205-206; WUELLNER,
W.: «Paul as Pastor:The Function of Rhetorical Questions in First Corinthiansy, en VANHOYE,A. (ed.):
L' Ap6tre Paul. Personalité, style et conception du ministere, BETL [Leuven: | 986] pp. 49-77;
y Watson, D. F: «I Corinthians 10.23-11,1 in the Light of Greco-Roman Rhetoric: The Role of
Rhetorical Questionsy, |BL 108 (1989) 301-318, en pp. 312-314.

7. En este sentido hay que entender también la inclusion de si mismo en la lista de | Cor |5,3-8,
en la que se ha colocado en la secuencia de los privilegiados con las apariciones del Sefior.
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Sefiory a la comunidad sefiala, respectivamente, los dos momentos propios
del apostolado: la vocacion y la misidn, que sélo pueden entenderse en su
unidad y en su mutua relacion.

Asl pues, la secuencia de las preguntas 2, 3 y 4 no entrafia mayor
dificultad si las preguntas 3 y 4 se entienden a la manera de prueba de la
reivindicacidn que se hace en la 2: «;no soy yo apdstol?».

Las cosas son distintas por lo que se refiere a la relacion de las pre-
guntas | vy 28 ;Cudl es el fondo de estas dos cuestiones: la duda o negacion
de que Pablo sea apdstol o de que, si verdaderamente lo es, sea libre para
actuar como €l lo estd haciendo? ;La pregunta principal es sobre la libertad
o sobre el apostolado?

e) Las sospechas sobre San Pablo

En el contexto inmediato de |Cor 9y la seccidn 8,1-11,1 no es el tema
del apostolado el que esta en cuestion, sino el de la libertad. No hay razones
para pensar que en el momento de escribir | Cor hubiera en aquella comuni-
dad dudas especfficas sobre la condicidn de apdstol de Pablo, como serfa des-
pués el caso en Galacia por lo que se deduce de la apologfa que €l hace de su
condicién de apdstol en Gdl -2, asi como la problemética reflejada en 2Cor,
donde las referencias de Pablo a los «superapdstoles» (2Cor 1,5 12,11) y a
los «pseudoapdstoles» (2Cor | 1,13) apuntan directamente a la cuestion de
la legitimidad apostdlica de Pablo por parte de algunos corintios?.

De |Cor 9 se deduce, mds bien, que era su modo de proceder lo que
levantaba las sospechas en algunos. ;No soy yo libre? no es sdlo la primera
cuestion de una serie de cuatro, sino la cuestidn fundamental. Pablo apela a
su libertad para justificar su modo de proceder con relacidn a unos dere-
chos que le corresponden precisamente por su condicion de apdstol. Pero
es probable que aquel proceder terminara por hacer dudar a algunos de

8. Cf. NUNEZ REGODON, J.: El evangelio en Antioquia. Gdl 2,15-2| entre el episodio antioque-
no v la crisis gdlata, PT 7 [Salamanca: Publicaciones Universidad Pontificia 2002], pp. 47-64.

9. Cf. NUNEZ REGODON, .. «La situacion histdrico-social de 2Cor», en NUNEZ REGODON, J. (coord.):

Ministerio apostdlico y misterio pascual: para una lectura pastoral de la segunda carta a los
Corintios [Madrid: Edice 2007] 31-49, en pp. 42-43.
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que Pablo fuera un verdadero apdstol o, al menos, a servirse de ese argu-
mento para criticar su comportamiento. Es lo que se deduce del versiculo 2:
«si para algunos no soy apostol, al menos para vosotros lo soy».

f) El grupo de los acusadores

El versiculo 2 distingue claramente «para algunos»/«para vosotros»,
lo que parece ser un signo de que no era toda la comunidad la que tenia
sospechas de Pablo, sino sélo algunos, a los cuales, en el versiculo siguiente,
se califica de «acusadores».

;Quiénes son estos acusadores! En el contexto de 2Cor reclamard
su gloria (2Cor | 1,10: «esta gloria no me serd arrebatada en las regiones
de Acaya») frente a los falsos apdstoles (cf. 2Cor I'1,13). Alli se iba a tratar
probablemente de un grupo venido de fuera de la comunidad, mientras que
en | Cor el problema estd dentro de los grupos que existen en el seno de la
misma y precisamente a propdsito de la relacidn entre ellos (1 Cor |,10-17).

Del contexto de |Cor 8-10 se puede postular la hipdtesis de que
habfa un grupo al que podria llamarse de los fuertes (cf. | Cor |,26: dynatdi),
que hacfa gala de conocimiento y de ciencia en el tema de los idolotitos
(I1Cor 8,1.2.7.10.1'1). Es a ellos a quienes Pablo se dirige en el capftulo 8
con un «tu» literario: «si alguno te viere a ti, que tienes ciencia, sentado a
la mesa en un santuario de fdolos, en la flaqueza de su conciencia, jno se
creerd inducido a comer las carnes sacrificadas a los idolos? (1 Cor 8,10). Es
razonable pensar que Pablo se presenta como modelo de comportamiento
para todos, pero particularmente para aquellos.

Se trata, probablemente, del mismo grupo que reaparece, a lo largo
de toda la | Cor, con distintas manifestaciones, pero siempre en una misma
direccidn. En [ Cor |,18ss se trata de un grupo que hacia gala de la retdrica
y un uso de la misma que terminaba por anular la cruz de Cristo. Hay moti-
VOS para pensar que para este grupo la sabiduria tenia que ver, ademds, con
el estatus social y la influencia’?. Por | Cor I'|,17 sabemos, ademds, que habia
un «grupo de los ricos» que en las reuniones de la comunidad hacia osten-

10. Cf. Pickert, R: The Cross in Corinth: The Social Significance of the Death of Jesus
[Sheffield: Sheffield Academic Press 1997], pp. 53-54.
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tacion de su riquezal!. j;Pueden ser aquellos ricos los mismos que hacen
gala de retdrica y ahora, en |Cor 8, se consideran con una ciencia superior
a los demds? En otros contextos Pablo los acusa de tener una disposicion
arrogante: «estdis hartos, estdis satisfechos» (4,8); «vosotros fuertes, llenos
de gloria, reconocidos» (4,10); vy en 4,19 se les llama abiertamente «orgu-
llosos». No es dificil postular una relacién entre complacencia retdrica, gala
de la propia posicion social y conciencia de tener un conocimiento superior
en cuestiones particulares.

g) Los derechos y sus razones

En ICor 9,4-6 Pablo habla de cudles son los derechos del apdstol.
De una lectura superficial podria concluirse que se trata de tres derechos
diferentes:

* El derecho a «comer y beber», entendido en el sentido de la liber-
tad para participar en los banquetes de los paganos de los que se
habla en el capitulo 8.

* El derecho a ir acompanado de una mujer.

* El derecho a no trabajar y, en consecuencia, a ser sustentado por
la comunidad.

Sin embargo, es probable que los dos primeros derechos hayan de
ser entendidos en relacion directa con el tercero, sobre el derecho al sus-
tento. En ese caso, el derecho a «comer y beber» parece confundirse con
el del sustento’?. De igual forma, en este contexto el derecho a «llevar con
nosotros una mujer hermana» parece que implicaba que también la esposa
fuera sustentada por la comunidad.

Por el texto de | Cor 9,6, en el que Pablo habla del proceder particular
que siguen €l y Bernabé con relacion al trabajo manual, podemos suponer

I'l. El apéstol habla de aquellas divisiones como bandos y partidos, términos que hacen pensar
que no se trata de divisiones individuales sino de divisiones de grupo: «los ricos con los ricos, los
pobres con los pobresy. El contraste entre quienes se emborrachan y quienes pasan hambre y la
referencia, en el verso siguiente, «a los que no tienen» (v. 22b) permiten concluir que en aquellos
encuentros se dejaba sentir la diferente extraccién social de sus miembros

I 2. Cf Diaz-RoDELAS: Primera Carta a los Corintios, p. [55.
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que el trabajo de los misioneros era una tradicion propia de la Iglesia antio-
quena, cuyos esquemas teoldgicos y opciones misioneras determinaron, sin
duda, tanto la mente como las practicas del apdstol Pablo.

La argumentacion del derecho al sustento se desarrolla en un in cres-
cendo de cuatro etapas:

|. Empieza por tres argumentos de experiencia (v. /).

2. Sigue un argumento de Escritura (vv. 8-10).

3. Continda por una razén de naturaleza comunitaria (w. | [-12).

4. Termina con una orden del Sefior, conocida por la tradicidn evan-
gélica (v. [4)13.

Los tres datos de experiencia (v. 7), un recurso frecuente en la retdri-
ca antigua, estdn tomados del mundo de la milicia (el soldado con derecho
a rancho), de la agricultura (el vifador que come los frutos mientras vendi-
mia) y de la ganaderfa (el pastor que se alimenta de la leche del rebafio).

Sigue después un argumento fundado en la Ley (w. 8-10). Dt 254 es
un texto de la ley agricola: «no pondrds bozal al buey que trilla». Es intere-
sante la hermenéutica usada por Pablo para ajustar el texto a sus intereses
argumentativos. El principio hermenéutico fundamental es que aquello se
decia «por nosotros», de modo que en donde el texto habla del alimento
de los bueyes ha de suponerse el derecho de los misioneros al sustento.

La razén siguiente (wv. |1-12), recurrente en Pablo como veremos
al estudiar el texto de Flp 4,10-20, tiene que ver con la comunién (koino-
nia) eclesial: «si nosotros sembramos en vosotros bienes espirituales, jserd
mucho que nosotros cosechemos vuestros bienes materiales?».

Por lo que se refiere a la tradicion evangélica citada en el verso 14, el
principio de que los que anuncian el Evangelio vivan del Evangelio se pre-
senta como una orden del Sefior. El paralelo sindptico es Lc 10,7/Mt 10,10.
No hay evidencias textuales que permitan postular que el apdstol conocid
alguna version del discurso misionero en cuyo contexto se encontraria el
logion ahora evocado, pero el hecho de que €l remita a aquel dicho sin

I3. El argumento de los versiculos |2-13 sobre los derechos de los ministros del altar ha de entenderse
como fundamento de la obra del Sefior citada en el versiculo |4; por eso ese versiculo dice; «asi tambiény.
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convertirlo propiamente en una cita podria significar que era familiar a los
corintios. Una sefal de que ese dicho del Sefior ha sido conocido por la tra-
dicién paulina se encuentra en | Tim 5,18, que lo cita ya como «Escritura».
Lo mds llamativo es que lo que segun el propio testimonio de Pablo era una
orden, €l lo estarfa interpretando como un permiso!’#.

;Estd Pablo violentando realmente un mandato del Sefior? Cabe pensar,
mas bien, que el mandato del Sefior obligaba a la comunidad y no al misione-
ro. Este es digno de un sustento al que la comunidad estaba obligada'>.

h) Las razones de la renuncia

Ya hemos visto que Pablo se manifiesta firme en que €l no ha hecho uso
de sus derechos de apdstol. Sorprende que dé las razones del derecho pero no
las de la renuncia, al menos de manera directa. No es imposible, sin embargo,
recuperar, por otros textos, los argumentos esgrimidos por el apdstol.

La primera referencia a esta cuestion se encuentra en |Tes 2,1-12, a pro-
posito del recuerdo que hace Pablo de la evangelizacidn de Tesaldnica. Entre otras
cosas, menciona su «trabajo y fatiga: trabajando noche y dia, para no ser gravoso a
alguno de vosotros, os predicamos el evangelio de Dios» (v. 9)/¢. En 2Cor | 1,27
también hace mencion de su trabajo manual entre las penalidades de la mision.

[4. Cf: NUREZ REGODON, |.: «La tradicion de Jestis en Pabloy, en GujArRRO OPORTO, S. (ed.): Los comienzos
del cristianismo [Salamanca: Publicaciones Universidad Pontificia 2006], 131-142,en p. | 35.

I5. Cf: WHITERNGTON [ll: Conflict and Community in Corinth, pp. 209-210; Feg, G. D.: Primera
epistola a los Corintios [Buenos Aires: Nueva Creacién 1994] i h. I, y FURNISCH, V. Jesus According
to Paul: Understanding Jesus Today [Cambridge: University Press], p. 53. Sin embargo, para THEISSEN,
G.: «Legitimacion y sustento. Estudio de sociologia de los misioneros cristianos primitivosy, en Estudios
de sociologfa del cristianismo primitivo, BEB 51 [Salamanca: Sigueme 1985], pp. 151-187, Pablo y
Bernabé, en razén de los nuevos factores econdmicos y culturales, habrian cambiado el mandato del
Sefior a los misioneros, que tenia el sentido de acogerse humildemente a la providencia y lo habrian
convertido en un derecho. Este cambio habria sido interpretado por los oponentes corintios en el
sentido de que Pablo se estaba dejando dominar por la preocupacion de su sustento.

16. Segin TREVIANO ETCHEVERRIA, R: «La misidn en Tesaldnica (ITes 1,1-2,16)», en Estudios Paulinos,
PT 8 [Salamanca: Publicaciones Universidad Pontifica 2002], | 13-146, pp. 134-135, cuando Pablo
evoca su evangelizacién en Tesaldnica usa términos tomados de los polemistas que atacaban a los
predicadores ambulantes del mundo griego de entonces. Como si hubiese sido tachado de sofista
charlatdn por los griegos apela a los convertidos, testigos de su conducta irreprochable. De forma
parecida, COLLINS, R. F: First Corinthians [Collegeville: The Liturgical Press 1999], p. 208.
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La informacién del apdstol es coherente con la que se encuentra en
Hch 18,3, que informa de que, en Corinto, Pablo se mancomund laboral-
mente con Aquila y Priscila, pues tenfan el mismo oficio de fabricantes de
tiendas. Por | Cor 9,6 puede deducirse que la alternancia de trabajo laboral
y actividad misionera fue una prdctica propia de la Iglesia de Antioquia.

Mientras que en la tradicidn judia estaba asumido el sentido positivo
del trabajo humano, en las clases altas de la sociedad grecorromana se
miraba con desprecio el trabajo manual, si bien es verdad que los propios
artesanos y mercaderes no compartian ese punto de vista como demues-
tran sus inscripciones funerarias: ellos se sentfan orgullosos de su trabajo!”.

Es posible que Pablo trabajara no sélo para evitar aparecer como un
sofista, sino también porque quiso colocarse deliberadamente a sf mismo en
el nivel social mds bajo y, de esta forma, identificarse con los estratos mas
humildes de la sociedad. A favor de esta explicacion estd la autodenomina-
cion de «siervo de todos» que aparece en |Cor 9,19. No es dificil imagi-
nar que la comunidad de Corinto, como cualquier asociacion deseosa de
mostrarse digna de prestigio y aprecio, asumiese como un honor el deber
de financiar a su apdstol. No es extrafio, en consecuencia, que pudieran
sentirse humillados al verle ocupado en tareas que para algunos resultaban
vergonzantes/é.

Los corintios han de sentirse ofendidos, |dgicamente, con el proceder
seguido por Pablo en la relacidn con ellos. P Marshall ha hecho notar que la
negativa del apdstol de aceptar la ayuda de los corintios debid de ser inter-
pretada por ellos, de acuerdo con las normas sociales vigentes, como un
agravio muy ofensivo y como un signo de rechazo a una oferta de amistad!?.

I'7. Cf. CoLuns: First Corinthians, p. 209.

I8. Cf. FERNANDEZ SANGRADOR, |. J.. «Apologia del ministerio | (2Cor 10,1-11,15)», en
NUREZ REGODON, J. (coord.): Ministerio apostdlico y misterio pascual: para una lectura pasto-
ral de la segunda carta a los Corintios [Madrid: Edice 2007], 107-125, pp. 1 18-119. Por su
parte, MARTIN, D. B,, Slavery as Salvation: The Metaphor of Slavery in Pauline Christianity [New
Haven:Yale University 1990], p. |35, cree que los corintios pensaban en un liderazgo cristiano
modelado por el estatus del sabio benevolente, libre de estatus alto, mientras que Pablo recha-
zaria ese tipo de liderazgo de alto standing.

9. MARSHALL, P: Enmity in Corinth: Social Conventions in Paul's Relations with the
Corinthians [Tlbingen: .C.B. Mohr [987], pp. 165-257.
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Pero, a la vez, es probable que en Corinto, mds que en ninguna otra parte,
quisiera el apdstol asegurar su libertad si, como hemos sugerido, existfa
en aquella comunidad un grupo que hacia gala de su superioridad social y
econdmica y que pudiera pretender incluso alguna forma de patronazgo
sobre el apdstol. Este era quizad el caso de los calificados «pseudoapdstoles»
(2Cor |1,12), de los que Pablo habla precisamente cuando estd tratando
la cuestién de su renuncia al derecho de sustento. El no permitird que le
comparen con ellos, que quieren aprovecharse de los corintios.

En el mismo contexto de 2Cor |2 afiade Pablo otra razén que, en
lenguaje actual, podriamos decir de naturaleza pastoral. El, que se sabe padre
(cf. 1Cor 4,15), tiene claro que es a él a quien le toca atesorar para sus
hijos (se entiende que bienes espirituales) y no al revés (cf. 2Cor 12,15).
Ademds, ahondando en la relacidn que mantiene con los corintios, confiesa:
«no busco lo vuestro sino a vosotrosy» (v. 14), reconociendo, con fina ironfa,
que es esa «paga» la que ha buscado con astucia (v. 7).

El capitulo se cierra con una referencia a Tito, que puede hacer pensar
que, en el fondo, habfa contra Pablo una acusacion en el sentido de que estaba
queriendo recaudar, por medio de Tito, un dinero que en publico se preciaba
de no aceptar (w. | 7-18). Es probable que hubiera sospechas concretamente
con relacién al dinero de la colecta, en la que Tito tuvo una parte tan activa
(cf. 2Cor 8,16-24), y que, por eso, el apdstol sea tan explicito: «trato de evitar
que nadie nos pueda poner tacha con motivo de esta importante suma que
pasa por nuestras manos, pues procuramos hacer bien las cosas, no sdlo a los
ojos del Sefior; sino también a los ojos de los hombres» (wv. 20-21).

3. Flp 4,10-20: las ayudas al apéstol

a) Los datos

El comportamiento de Pablo en Corinto parece conocer algunas
excepciones, en el sentido de que hay textos en los que resulta claro que el
apostol aceptd, en ocasiones, alguna ayuda de la comunidad corintia cuando
se trataba de proveerle convenientemente para sus viajes misioneros. Es el
caso de | Cor |6,6: «para que vosotros preparéis mi viaje donde tenga que
i, y de 2Cor |,16: «y pasando por vosotros ir a Macedonia, y de nuevo
desde Macedonia volver a vosotros, y que vosotros tomaseis a vuestro
cuidado mi viaje a Judeay. Es dificil no entender los verbos utilizados como
una ayuda material.

134 | 135



I Jacinto Nufez Regodon

Cabe postular la hipdtesis de que Pablo rechazaba el sustento cuando
estaba presente en la comunidad y no rechazaba, sin embargo, la colabo-
racion para sus correrfas apostdlicas, motivando de esta forma el espiritu
misionero de sus iglesias.

Pero el texto mds claro para ver de qué forma y con qué sentido
acepta Pablo la ayuda de una de sus comunidades es el de FIp 4,10-20, en el
que habla con algin detalle de una ayuda recibida de parte de los filipenses
a través de Epafrodito. Llama la atencién que Pablo no sdlo no rechaza esa
ayuda, sino que dice acogerla con sentimientos de profunda alegria (v. 10).
No es, ademas, la primera vez que se encuentra socorrido por la comunidad
de Filipos. En dos ocasiones anteriores, estando en Tesaldnica, poco tiempo
despugs de la evangelizacion de Filipos, los cristianos de aquella comunidad
habfan socorrido la necesidad de Pablo (v. 16). Resulta no menos llamativo
que, a pesar de ser una cuestidon que, probablemente, molestaba a los corin-
tios, haga gala ante ellos de aquellas ayudas recibidas de Macedonia, en lo
que él mismo llega a calificar de «agravio»:

«Despojé a otras iglesias, recibiendo de ellas estipendio para serviros a voso-
tros; y estando entre vosotros y hallindome necesitado, a nadie fui gravoso,
pues atendieron a mis necesidades los hermanos venidos de Macedonia, y en
todo momento me guardé y me guardaré de seros gravoso» (2Cor | 1,8-9).

De forma parecida:

«Pues en qué habéis sido inferiores a las otras iglesias sino en que no os fui
gravoso. Perdonadme este agravio» (2Cor 12,13).

b) La relacién con los filipenses

A veces se ha hecho notar como una anomalia que Pablo hable de la
ayuda de Filipos sélo al final de la carta, y se ha interpretado en el sentido de
que Flp 4 serfa, en realidad, una carta originalmente distinta, a especie de una
nota dirigida por Pablo a los filipenses con ocasion de la recepcidn de la ayuda
de aquellos. Sin embargo, el que se retrase la referencia al final de la carta nada
dice en contra de que la respuesta al regalo sea uno de los motivos principales
de la misivaZl.

20. Cf.en este sentido PETERMAN, G.W.: Paul's Gift From Philippi. Conventions of gift exchange
and Christian giving [Cambridge: University Press 1997], p. 1 22.
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De hecho, la pericopa de Flp 4,10-20 es paralela a la de Flp 1,3-11,
pues en ambas se aborda la relacién que mantiene Pablo con la comunidad
de Filipos. Una comparacién entre |,3-4 y 4,10 pone de relieve que esa
relacidn estd sustentada en el comun recuerdo, en el mutuo afecto y en la
alegria.

El tema de la ayuda econdmica no puede separarse de esta idea
de la intima relacién que une al apdstol y a los cristianos de Filipos. La
ayuda sirvid precisamente para expresar esa relacidon y estrechar los
lazos de la misma. Para hablar de aquella relacion Pablo se sirve de una
terminologia caracterfstica, a saber, la del sentimiento. El verbo phronéo
se usa por dos veces en 4,10, precisamente cuando se empieza a hablar
del tema de la ayuda de los filipenses. El verbo, caracteristico de Pablo
dentro del Nuevo Testamento y cuyo uso es particularmente frecuente
en Flp2/, no significa un sentimiento genérico. En cuanto expresiéon no
sélo de la razdn, sino también de la voluntad puede significar «optar,
«tomar partido por». En todo caso, expresa una relacion muy intensa
entre los filipenses y Pablo.

Ademds de la terminologia de «sentimiento», la relacidn entre
el apdstol y la comunidad filipense viene expresada con el lenguaje de
la comunidn (koinonia). El versiculo 14 habla de sygkoinonésantes mou,
en el sentido de «compartir conmigo» la tribulacion. En el versiculo
siguiente se dice que ninguna otra Iglesia (ekoindnesen) compartié con
él, como Filipos, una relacion de «haber y deber»??. La otra ocasiéon en
que se habla de comunién es en Flp 1,5, y esta se dice expresamente
con relacién al Evangelio: «vuestra comunidn (koinonia) en el evange-
lio...». Parece claro, pues, que la comunidn en los bienes temporales no
es ajena, sino todo lo contrario, a la comunidn establecida, en torno al
Evangelio, entre el apdstol y su comunidad.

21. Cf Flp 1,7;2,2.5 3,15.19;4,2.10.

22. Estd muy extendida la idea de que los términos del texto original griego hay que enten-
derlos en el dmbito del vocabulario comercial del mundo antiguo. Pero MARSHALL: Enmity in
Corinth, pp. 163-173, entre otros, no cree que Pablo esté utilizando terminologia del mundo de
los negocios, sino una metdfora comun para expresar la reciprocidad social y, en concreto, las
obligaciones mutuas de la amistad entre Pablo y los filipenses.
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c) La autarquia del apéstol

De hecho, la alegria que manifiesta el apdstol se debe mds a los
sentimientos de los filipenses hacia él que a la ayuda material. No le
preocupa a Pablo su indigencia: «pues he aprendido a bastarme con
lo que tengo» (Flp 4,11). La idea de autarkeia («suficiencia», «lo nece-
sario») se encuentra frecuentemente en Séneca y en otros estoicos.
Pero no es equivalente al uso que hace Pablo de esta idea, pues mien-
tras la suficiencia de los estoicos afecta a todas las dreas de la existencia,
en Flp 4,1| afecta sélo a los bienes materiales?3. Asf lo confirma el ver-
siculo 12, donde los contrastes entre estrechez-abundancia, estar harto-
andar hambriento, estar sobrado-andar escaso no pueden referirse a
otra cosa que a cuestiones materiales. Por otra parte, en su existencia en
general Pablo no se basta a si mismo: «lo puedo todo en aquel que me
conforta» (v. I3); es decir, no se siente autosuficiente, sino dependiente
del Sefior.

d) La correspondencia don-beneficio

Por lo que se refiere al sentido que Pablo dio a la ayuda recibida
de los filipenses, ha llamado siempre la atencidn que, en su respuesta
a la misma, el apdstol haya evitado el uso del verbo eujaristéo para
expresar su gratitud. Segin Peterman?4 Pablo habria querido evitar
intencionadamente una respuesta convencional para agradecer el rega-
lo, prefiriendo, en cambio, instruir a los filipenses sobre el sentido del
mismo. Es bien explicito el versiculo |/: «no es que yo busque el don;
lo que busco es que el interés vaya multiplicdndose en vuestra cuenta.
Aparece aqui un pensamiento tipico de Pablo cuando trata cuestiones
de tipo econdmico, a saber: que cuando uno da, el don reporta, en
primer lugar, en beneficio propio. Por ejemplo, al hablar a los corintios
de la colecta, él pondera cdmo la pobreza de los macedonios se habia
convertido, por su generosidad, en una riqueza para ellos mismos: «su
extremada pobreza se convirtié en riqueza de generosidad» (2Cor 8,2).

23. Cf. PETERMAN: Paul's Gift From Philippi, pp. 135-138.

24. Cf. PetermAN: Paul's Gift From Philippi, p. 122
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Y en el mismo contexto de la colecta se dice en otro texto: «el que
siembra generosamente, generosamente cosecha» (2Cor 9, 6)2°.

Aunqgue se dice de forma indirecta, la ayuda de los filipenses es
una expresion de su gratitud al apdstol por la obra de la evangelizacidn,
a la que hay una clara referencia con la expresidon «en los comienzos
del evangelio», que aparece en 4,15. La idea de que la ayuda material
visibiliza la gratitud por el beneficio espiritual responde probablemente a
un principio teoldgico caracteristico del apdstol. Asf, por ejemplo, cuando
informa a la comunidad de Roma de la colecta realizada en Macedonia
y en Acaya a favor de los santos de Jerusalén, lo justifica de la manera
siguiente: «si de sus bienes materiales han participado los gentiles, deben
estos a su vez consagrar a su servicio los propios bienes materiales»
(Rom 15, 26-27). De igual manera, como ya se vio a propdsito de las
razones para el sustento del apdstol, puede leerse en [Cor 9,1 |: «si
sembramos en vosotros bienes espirituales, jes mucho que recojamos
de vosotros bienes materiales?».

e) Ayuda econdémica y ofrenda litirgica

En Flp 4,18 Pablo habla de la ayuda de los filipenses con los
siguientes términos: fragancia de suavidad, sacrificio acepto, agradable a
Dios. El paralelismo entre los dos sustantivos permite entender que la
«fragancia» se dice también con alguna relacion a la idea de sacrificio.
Se da aqui, de nuevo, una clara analogfa con lo que se dice de la colecta
en 2Cor 8-9. Ademds de los términos gracia (8,4.6.19), comunion (8,4),
obsequio generoso (9,5), servicio (9,13), Pablo la denomina expresamente
con el término servicio litdrgico (9,12: leiturgia).

25. Se pueden establecer otros paralelismos entre Filipenses y 2 Corintios a propdsito de la
colecta. PETERMAN, Paul’'s Gift From Philippi, p. 159, sefidla las siguientes correspondencias:

2 Cor Fip

98 suficiencia 4,11
9,10-11 recompensa de Dios 4,19
9,12 liturgia 2.25.30
9,12 gracias a Dios [,3

9,13 comunién 1,5, 4,15
9,13 evangelio 1,5, 4,15
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Cuando en Flp 4,18 se habla de la ayuda material de los filipenses
con el término especifico de thysia (sacrificio), probablemente estd latente
la idea de que toda la obra de la evangelizacidn tiene un cardcter cultual.
Y la ayuda de los filipenses, signo de la alegria y la comunidén en aquella obra,
no queda fuera de esa dindmica cultual. Es dentro de ese simbolismo en el
que Pablo puede hablar de si mismo como «liturgo de Cristo, ejerciendo la
funcidn sagrada del evangelio de Dios» (Rom 15,16).

f) La riqueza de Dios

La dimensidn religiosa de la ayuda de los filipenses aparece también
en los dos Uultimos versiculos de la pericopa que nos ocupa. En un contexto
de semdntica econdmica el apdstol termina hablando de la riqueza de Dios
(ploditos): «Mi Dios os dard todo lo que os falta, segiin su riqueza» (Flp 4,19).
En el mismo versiculo se aclara que esas riquezas estdn «en Cristo Jesus».
Existe aqui’ una Ultima coincidencia con el planteamiento que se encuentra
en 2Cor 8, cuando se subraya que el ejercicio de la caridad es expresion
misma del misterio de Cristo, «el cual, siendo rico, se hizo pobre por voso-
tros para enriqueceros con su pobreza» (2Cor 8,9).

Aunque en el texto de Flp no queda tan explicito como en el de
2Cor, no hay duda de que también apunta Pablo al fundamento cristoldgico
de la generosidad de los filipenses. En Cristo Dios provee colmadamente, y
de esa riqueza nace la generosidad.

g) La responsabilidad comunitaria en el sustento
de los «maestros» segun Gal 6,6

El texto de Gdl 6,6 es bien explicito:

«el que recibe la instruccién, comparta todos sus bienes con el que le
instruye».

Este versiculo se encuentra en el contexto de algunas recomendacio-
nes finales que hace Pablo a los gdlatas en su condicién de «espiritualesy» (cf.
Gdl 6,1). En los versiculos finales de la pericopa queda claro que un rasgo
primero y fundamental de tales espirituales es el de «hacer el bieny, espe-
cialmente a los hermanos en la fe (cf. Gal 6, 9-10). Nos encontramos, pues,
en el campo del gjercicio del amor como expresion suprema de la vida en
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el Espiritu.Y es en ese contexto en el que hay que entender la invitacion a
compartir los bienes.

No han faltado autores para los que este «compartir los bienes»
haya que entenderlo en sentido extenso y amplio y no tanto reducido
a los bienes materiales. Se argumenta, en este sentido, que la idea de
comunién (koinonia) y su verbo correspondiente (koinonein) en el Nuevo
Testamento es mds «tener parte» que «dar parte», asi como que «los
bienes» se han de entender, mds bien, como bienes religiosos y morales,
como serfa el caso en Rom 3,8;5,7; 7,13. Pero ninguna de estas dos razo-
nes es definitiva, pues en Flp 4,15 se usa el verbo koinonein con el sentido
de «dar parte». Apoya esto mismo el uso de koinonia en el sentido de
ayuda, tal como aparece en Rom 15,26 v 2Cor 9,13. Por otra parte, Lc
12,18s muestra que los «bienes» pueden ser entendidos como «bienes
materiales»?6.

Del texto no es fdcil deducir si se trata de una recomendacién o
de una obligacion. En Rom 15,27 aparece la idea de «deuda», pero habria
que distinguir entre el sentido juridico y el sentido moral. Desde luego,
del texto de Gdl 2,6.10 no se puede concluir que la colecta fuera plantea-
da como una obligacion o una imposicion de la Iglesia de Jerusalén a las
nuevas comunidades cristianas. Se tratd probablemente de una peticidn
de ayuda motivada por la precaria situacion econdmica de la comunidad
jerosolimitana. Otra cosa es que, con el paso del tiempo, Pablo profun-
dizara en el sentido de la colecta como algo mas que una pura ayuda
material?/. De igual forma, no hay motivos para pensar que el texto de
Gdl 6,6 se trate de una obligacidn de cardcter juridico, sino que se trata
de una recomendacion que se ajusta, mas bien, a la prdctica social de la
reciprocidad en los regalos?8.

26. Cf, para estos argumentos, SCHLIER, H.: La carta a los gdlatas, BEB 4 [Salamanca: Sigueme
1975] pp. 318-319. Cf. NUNEZ REGODON, |.: «Pobreza y comunidn de bienes en las comuni-
dades primitivas», en FERNANDEZ, B., y PRADO F. (eds.): Pobres en un mundo global (Madrid:
Publicaciones Claretianas 2004), p. 107.

27. Cf: NUNEz REGODON: El evangelio en Antioquia, pp. 89-91.
28. Asi lo entiende PETERMAN: Paul's Gift From Philippi, pp. 147-148, quien critica la idea de

Hainz, |.: Ekklesia [Regensburg: Friedrich Pustet | 972], b. 67, que entiende la koinonia como obli-
gacién en el texto de Gdl 6,6 y, a partir de ese texto, extiende el mismo sentido al de Flp 4.

140 | 141



I Jacinto Nufez Regoddn

No queda claro quiénes son estos «catequistas» (hay que tener en
cuenta que se usan expresamente los términos katejoumenos y katejounti
[catecUmeno-catequista]). Dedicados a la instruccion (ese es el sentido de
la rafiz) podria pensarse que tienen un ministerio de ensefianza parecido al

- de los «maestros» (didaskaloi) de los que se habla en [Cor 12,28 y que,
junto con los apdstoles v profetas, tenian una clara funcién de liderazgo en
la comunidad corintia. También se habla de los «maestros» en Ef 4,1 1. Lo
que a nosotros interesa ahora, mas que las funciones particulares de cada
uno de esos ministerios, es que Pablo exhorta a los gdlatas a que compartan
sus bienes con aquellos que los gufan en la fe2?.

4. Conclusion

No son pocos ni irrelevantes los datos que ofrece Pablo con rela-
cion a la responsabilidad que tienen las comunidades en el sustento de sus
misioneros y dirigentes. La primera impresion podria ser que el apdstol no
tiene una opinidn sdlida y que sus decisiones a ese respecto son arbitra-
rias y caprichosas. jPor qué acepta algin tipo de ayuda de Corinto cuando
se trata de provisiones para un viaje Y, sin embargo, lleva a gala no haber
recibido el sustento de la comunidad mientras estaba entre ellos? ;Por qué
—como él reconoce abiertamente— fue tan reacio a aceptar las ayudas de
Corinto hasta el punto de presentar su rechazo como tftulo de honra y, sin
embargo, manifiesta de forma tan explicita su alegria cuando la ayuda viene
de la comunidad de Filipos?

Después del estudio de las pdginas precedentes, aquella primera
impresion ha de ser abandonada. Pablo tiene las cosas mds claras de
lo que pudiera parecer en un primer momento. Con cardcter general,
podria decirse que Pablo sabe ajustar el nivel de los principios y el de su
aplicaciéon concreta. En el nivel de los principios, el apdstol conoce bien,
en primer lugar, su derecho de sustento, pero también es consciente
de la oportunidad, llegado el caso, de renunciar a ese derecho en bien
precisamente de su libertad al servicio de la evangelizacion. Ese es el
caso de Corinto. Al mismo tiempo, Pablo conoce bien la alta significa-

29. No vemos razones suficientes para apoyar la sugerencia de MUSSNER, F: Galaterbrief
[Freiburg: Herder 19817, pp. 402-403, en el sentido de que puede haber aqui una invitacién a
participar en la colecta, a la que los gdlatas habrian sido reacios.
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cion religiosa que tiene el que las comunidades compartan sus bienes
con aquellos que los acompafian en el camino de la fe. Es el caso de la
ayuda de Filipos.

Los ejemplos de Corinto y de Filipos, respectivamente, son una buena
prueba de cdmo ha hecho Pablo, en cada caso, la aplicacion de uno u otro
principio.
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7. Entre Ia evergesia y la limosna.
La idea de beneficencia en el
mundo grecorromano
y el judaismo helenistico

Enrique Mena Salas

Seminario C. San Julidn Cuenca.

i !. Nocion general de pobre y pobreza
en el Mediterraneo antiguo

La categorfa social de pobre y pobreza, segin aparece en el mundo
antiguo, es de una notable complejidad, cuyo estudio no es el objeto de este
articulo, aunque ha sido tratado desde diversos perfiles en varias monografias'.

. Cierta bibliografia: BRoussg, E.: De I'assistance publique chez les Romains. Droit romaine;
De Lassistance publique: Droit francais, Paris | 876; LALLEMAND, L.: Histoire de la charité. 4 vols,,
Paris 1902-1912; VAN BERCHEM, D.: Les distributions de blé et d'argent a la plebe sous
I'Empire, Génova [939; HANDS, A. H.: Charities and Social Aid in Greece and Rome (Aspects
of Greek and Roman Live), Londres [968; ATkiNS, M., OSBORNE, R. (eds.): Poverty in the Roman
World, Cambridge |990. Hay traducciones al espaiol de obras cldsicas sobre la sociedad
romand, como CARCOPING, |.: La vida cotidiana en Roma en el apogeo del imperio, Madrid
1996; FREDLANDER, L.: La sociedad romana, Madrid 947, y, sobre todo, la obra de GUILLEN, |.:
Vida y costumbres de los romanos. [l. La vida publica, Salamanca 1995, y IV. Constitucidn y
desarrollo de la sociedad, Salamanca 2000. También habria que afiadir algunas obras en rela-
cién con la pobreza y su beneficencia en referencia a la sociedad judia de época neotestamen-
taria, como la de JEREMIAS, |.: Jerusalén en tiempos de Jesus. Estudio econdmico y social del
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Sin embargo, un acercamiento a las diversas actitudes que se podran calificar
de beneficencia, usadas en el mundo grecorromano, debe llevarnos a describir
brevemente quiénes pudieron ser los destinatarios de dichas obras y cudles
fueron las condiciones sociales en que estos se movian.

a) El mundo de la polis

El mundo del Mediterrdneo antiguo se basd en una economia neta-
mente rural y agricola, en que los bienes, procedentes de la tierra, eran
limitados. Eso implicaba una organizacidn social igualmente bien definida,
dependiente de la posesion de dichos bienes. Por ello, la ciudad preindus-
trial se concebia como el centro administrativo, religioso y comercial de
dicha sociedad?.

Pues bien, los limites en la posesion y herencia de los bienes habia
generado el criterio que configuraba la estratificacidn social, el estatus parti-
cular: Ser rico o pobre eran términos que no se relacionaban directamente
con la posesién o incremento de los bienes personales, como en el mundo
industrializado, sino con el poder por el cual era posible permanecer en
el propio estatus y, en consecuencia, mantener aquello que, por derecho,
se merecia un ciudadano debido a su posicidn social originaria. Por ello,
ser pobre conllevaba en realidad la imposibilidad de defender lo propio,
el estrato en que ha nacido, y, por tanto, de ser considerado «socialmen-
te desgraciado»’. Intenta ser rico el codicioso, que quiere mds de lo que
corresponde a su posicion real en el estatus, violando asf los limites de una
economia de bienes limitados.

Estas ideas se ven reflejadas, de una u otra forma, en las fuentes
griegas, sobre todo en aquellos autores que analizan las relaciones

mundo del Nuevo Testamento, Madrid 2000; o de época misnaica y rabinica, como FLUEGEL,
M.: The Humanity, Benevolence and Charity Legislation of the Pentateuch and the Talmud,
Baltimore [908; HAMEL, G.: Poverty and Charity in Roman Palestine. First Three Centuries
C.E. (Near Eastern Studies, 23), Berkeley-Los Angeles-Oxford 1990.

2. MALINA, B. J.: El mundo del Nuevo Testamento. Perspectivas desde la antropologfa cultural
(Agora, 1), Estella 1995, [ 14-118.

3. MALINA, B. .y ROHRBAUGH, R. L.: Los evangelios sindpticos y la cultura mediterrdnea del siglo I.
Comentario desde las ciencias sociales (Agora, 2), Estella | 996, 394.
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sociales entre las clases dentro de la ciudad-estado, la moAcs. Para el
griego, la nobleza, la posesion de la excelencia (dpeTr) era posesion
de los mejores (dploTot)* de donde se supone la riqueza vy la ausen-
cia de cualquier trabajo. Por oposicion, los que carecen de dicho nivel
social, por principio, también desean los bienes, que, para conseguir,
deben trabajar. Son gente necesitada, que tiene que ganarse el susten-
to (dmopol - mevéTes). La distincidon entre ambos grupos constitufa la
estructura social bdsica, casi dialéctica, de la polis>. Por ello, el pobre,
entendido como mE€rns, era valorado positivamente, ya que formaba
parte de los mecanismos politicos y econdmicos, especialmente alli
donde existieran regimenes democrdticosé.Y participaba, en definitiva,
el orden social establecido.

Pero esta descripcion no se adecua a la idea de pobre expuesta
arriba. Por eso, los griegos llamaban 77wyds al que sufrfa una completa
indigencia que forzaba a buscar ayuda de otros por la mendicidad. Quiza la
distincién mds clara fue expuesta por Aristdfanes:

«Propio de la vida del mendigo (7mTwxds) a quien td te refieres
(cf. w. 535-548) es, en efecto, vivir sin tener nada, y la del pobre (mérns)
lo es haciendo economias y dedicado al trabajo, y no tener nada de sobra
sin que le falte de nada»”.

La diferencia entre uno y otro estd, mds que en la posesion de
bienes, en la permanencia o no del estatus. Los mendigos, a los que se
afladen discapacitados, enfermos, tullidos, ciegos, desterrados, extran-

4. Homero: lllada lll, 39; Odisea IV. 21 |; XI, 489.

5. PLaTON: Republica VIl 551 d; aunque esta visién es criticada por ARISTOTELES: PoliticaV, |2, 15,
1316 b;véase también VI, 2,7, 1317 b.

6. ARISTOTELES: Polftica VI, 5, 7-8, menciona la necesidad del reparto de la riqueza entre los mds
pobres como ley compensatoria para la buena marcha de la democracia. Era propio de la
sociedad preindustrial la redefinicién de los bienes limitados.

7. PLuto 552-554, citado segtin ARISTOFANES: Comedias. [ll. Introduccién, traduccién y notas
de L. M. Macia Araricio (Autores Griegos), Madrid 1993, 315. Cf. M. AureLio: Soliloquia 1V, 29:
«mendigo es el que tiene necesidad de otro y no tiene junto a sf todo lo que es necesario para
vivipy, citado segin MARCO AURELIO: Meditaciones. Introduccién de C. GARCIA GUAL, traduccion y
notas de R. BAcH PELLICER (Cldsicos de Grecia y Roma, 8), Barcelona 1995, 89.
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jeros, etc., tienen cardcter marginal e infrasocial para el orden perfecto
de una sociedad estamental. No han podido mantener sus derechos de
estatus que deberian tener por nacimiento y han caido en desgracia,
aunque en general eran bien acogidos®.

Estas personas no tenfan derechos ciudadanos, no pertenecian al
mecanismo politico o social del estado y eran despreciados y rechazados,
ya que no aportaban nada al cuerpo social pero vivian a sus expensas sin
trabajar. La profunda conciencia de que sélo existian ciertos bienes limitados
vela tan mal la codicia de los ricos como la holgazaneria parasitaria de los
pobres?. La pobreza, asi entendida, nunca podia ser una virtud, si acaso un
mal, que habia que erradicar de la ciudad’®.

b) El mundo cosmopolita: el ejemplo de Roma

La ciudad antigua, a partir del helenismo, sufrié una serie de transfor-
maciones que influyeron notablemente en la constitucion social de la misma.
La mezcolanza cultural y racial, originada en la idea universalista de Alejandro,
implicé el crecimiento demogrdfico de ciertos nicleos urbanos hasta términos
insospechados. Se trataba de gentes emigradas de los campos, de otras ciuda-
des, griegas o bdrbaras, por las mds diversas razones: colonizacidn, comercio o
esclavitud. La ciudad perdia, en consecuencia, su identidad politica como realidad
auténoma para comenzar a depender de un monarca o emperador, del mismo
modo que el ciudadano dejaba de ser tal para convertirse en su subdito.

Esta situacidon trajo consigo también una reorientacién del estatus.
Segufa existiendo la estructura bdsica de las clases altas y bajas, pero la pérdida
de participacion politica, concentrada ahora en poderes externos a la ciudad

8. Homero: Odisea XVII, [0-13.18s. Pero esto provocaba la picaresca, ya que muchos, sobre todo
en época romana, disimulaban una discapacidad, relataban el conjunto de sus desgracias, como
el que por un naufragio habian perdido todo, e incluso mutilaban nifios expuestos para mover a
compasion. De ahf el sentido de mendicus, como mendum dicens, el que dice mentira: cf. GUILLEN,
J:VRBS ROMA Vida y costumbres de los romanos. Il. La vida publica (El peso de los dias, 6),
Salamanca #1995, | 1 3; sobre estos mendigos profesionales, también en Odisea XV, Is.

9. OsBORNE, R Introduction: Roman Poverty in Context, en ATKINS, M., y OSBORNE, R. (eds.):
Poverty in the Roman World, Cambridge 2006, | 3.

10. PLATON: Leyes X, 14, 936 a-b.
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e impuestos a ella, provocd también una degradacion en sus condiciones
sociales. Los nobles no gozaban ya de un poder real, si acaso delegado; los
pobres (el mévns de la polis) se disolvian en la masa del pueblo y perdian su
capacidad de decision.Y por esa razdon, muchas veces, como se constata en los
LXX, son asociados al mTwyos!!, algo impensable en el mundo clasico.

Por otra parte, la avalancha de grandes grupos migratorios muy diversos
llevaba consigo el desarraigo familiar; el individualismo mds radical y la masi-
ficacion dispar en arrabales anexos y extramuros a la propia ciudad. Buenos
estudios’? han manifestado las pésimas condiciones generales de vida en que
se hallaba gran parte de la poblacién: la insalubridad de calles y casas, sobre
todo las cubiculae de las famosas insulae; la fatta de agua corriente o la posibi-
lidad, muy alta, de contraer ciertas enfermedades en muchos lugares infectos
o mal ventilados; por fin, la total ausencia de cierta proteccién de muchos que,
cumplido el plazo, tenfan que abandonar su miserable lugar de habitacion por
falta de pago!3.

Roma es un ejemplo muy ilustrativo de todo lo que venimos expo-
niendo. Es cierto que quizd represente el modelo mds extremo, pero
también el mejor documentado.Y es muy probable que la situacion de los
pobres fuera andloga, aunque a otros niveles, en otras grandes ciudades del
Imperio.

Es cierto que la ciudad del Tiber, debido a la austeridad propia de la
época republicana, habfa afiorado la vida feliz del hombre pobre alejado de
las acechanzas de la urbe’4. Salustio, por ejemplo, recordaba aquellos tiempos
antiguos en que la pobreza era simbolo de honradez, mientras que la causa

I'l. COENEN, L.: «pobre (mévns)», DTNT i, 380.

I 2. CARCOPINO, |.: La vida cotidiana en Roma en el apogeo del Imperio (Bolsitemas, | 1),
Madrid 41996, 44-70; STARK, R.: Antioch as the Social Situation for Matthew's Gospel, en
BaLcH, D. L. (dir): Social History of the Matthean Community. Cross-Disciplinary Approaches,
Minneapolis 1991, 189-210, extrapola, con éxito relativo, la situacion de Roma y otras ciudades
a Antioquia de Siria.

| 3. MARCIAL: Epigrammae XiI, 32. Este epigrama es citado frecuentemente en los autores para
describir la pésima situacion de la vivienda romana: cf. FREDIANDER, L. La sociedad romana.
Historia de las costumbres en Roma, desde Augusto a los Antoninos, México-Buenos Aires
1947, 164-165.

4. PLutarco: Vitae. Caton Maior 3.
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de los males actuales era la avaricia que habia provocado las guerras civiles
y el fin de la Republica’>.

En esta misma época, Roma se iba convirtiendo progresivamente en
punto de llegada de riadas de gentes’/¢, con el objetivo Unico de medrar
o de vivir de la ciudad!’. Eso provocd la formacidn de una gran bolsa de
pobreza!8 y de barrios marginales, ya que muchos de ellos no consiguieron
nunca sus propositos, mientras que otros sdlo aspiraban a aprovecharse de
la magnanimidad polftica del César, en forma de panes et circenses!?.

Todo ello desvirtud la estructura social de la ciudad antigua, sobre
todo en las relaciones entre desiguales, gentes de diverso estatus, que habian
practicado desde el origen de aquella la costumbre del patronazgo. Ser
patrén implicaba la idea del pater como ciudadano perfecto??, descendiente
de los fundadores de un centro urbano. Por esa razdn, tenia la obligacion
de proteger a todos aquellos que se encontraban bajo su influencia o a su
servicio, a los cuales se les llamaba clientes. Esto implicaba una sociedad de
tipo «familiar», jerarquizada y bien estructurada. La responsabilidad patronal
suponfa el cuidado, desde todos los puntos de vista, de sus clientes y amigos,
como parentela, mientras estos sentfan verdadera reverencia y fidelidad por
el sefior, incluso cuando este, si eran esclavos, les concedia la libertad.

Pues bien, esta estructura familiar y comunitaria se rompié en la
Roma tardorrepublicana e imperial. Se mantuvo, formalmente, el sistema de
patronazgo, porque era necesario para conservar el lugar en el estatus. Sin
embargo, el aumento de una poblacidn extranjera, hambrienta y necesitada

I5. SALusTio: De Coniuratione Catilinae Xil, I: «empezé a aflojarse la virtud, la pobreza a ser
tenida por deshonra (pauperitas probro haberi coepi)»; cf. X, 3. También aparece el tema en
PLATON: Republica 555 b; Tucibipes: Historia de la guerra del Peloponeso Il 82, 8.

1 6. SENECA: Consolatio ad Helviam 6, 2-4

I'7. MARCIAL: Epigrammae Ill, 38.

I8. Dicho aumento de la pobreza y la mendicidad ya en el s.ll a. C. es mencionado en PLAUTO:
Captivi |3; Epidicus 223, etc.

9. GUILLEN, |.: VRBS ROMA. Vida y costumbres de los romanos. [V. Constitucion y desarro-
llo de la sociedad (El peso de los dias, 27), Salamanca 2000, | 4é.

20. GUILLEN: op. cit, 1V, 229; cf. COULANGES, F. de: La ciudad antigua (Historia, ciencia, sociedad
188), Barcelona 1984, 104-107.
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de alguien que la protegiera en la hostilidad de la gran urbe, obligd a que
muchos de ellos practicaran la aplicatio?! a un patrén u otro, segin lo que
cada cual pudiera ofrecer, casi siempre muy poco, a cambio de sus servicios.
Iban, generalmente, detrds de su sefior, formando su séquito, lo que mos-
traba ante los demds su longanimidad y expresaba su lugar real en la escala
social. A cambio, los clientes, cada vez mds numerosos debido a la indigen-
Cia, recibian en la puerta de la casa del amo, muy de mafiana, una cestita,
la sportula, donde se encontraban alimentos para el dia, o algo de dinero42.
Puesto que habia cada vez mds gente necesitada, el querer ser cliente se
multiplicaba y también, con ello, las vejaciones de que eran objeto. El poeta
Marcial podrfa decir mucho de esto al sufrirlas en su personaZ-.

Una mencidn final sobre los mendigos, ya mencionados anteriormente
en nota. Se colocaban en la entrada de los puentes y de los templos?4. Eran tan
numerosos que no habfa hueco que no ocuparan en estos lugares. Juvenal habla
de la existencia de judios entre ellos?®. Para nosotros, sin embargo, eran men-
digos también esos clientes que iban a pedir a sus patronos la sportula. Lo eran,
aunque de otra manera, ciertos filésofos cinicos que, bajo pretexto de llevar una
vida pobre y severa, con fines educativos, encubrian su miseria?é. Lo eran, al fin,
los miembros vagabundos de ciertas asociaciones religiosas de tipo oriental, ado-
radores de Cibeles o la Dea Syria?’, que propagaban con gran pompa musical y

21. Es decir, la eleccion de un patrén aceptando ponerse bajo su proteccion, segtin GUILLEN:
op. cit, IV, 235.

22. JUVENAL: Satirae VII, 96-99, se queja de la escasez de la sportula en su tiempo, frente a la
época de Mecenas, aunque probablemente lo mismo dirian los de la época de este Ultimo; cf.
SENECA: De Brevitate Vitae 14, 3.

23. Las alusiones en sus poemas se multiplican; he aqui algunos: Epigrammae Il, 18; VI, 88; IX
85; X, 100; XI, 1 8. También JuveNAL: Satirae |, | 20-1 26, se refiere a ciertos ricos que ponian cara
de mendigos e iban a casa de otros mds ricos a tomar la sportula.

24. JUVENAL: Satirae IV, [ 16-118; V. 7-10; MARCAL: Epigrammae IV, 53; SENECA: De Vita
Beata 25, I.

25. JUVENAL: Satirae [ll, 13-18.

26. MARCAL: Epigrammae |V, 53: «esse putas Cynicum deceptus imagine ficta: non est hic
Cynicus, Cosme; quid ergo? Canis» El hecho de que en el poema aluda también al uso de
baston y saco recuerda a los predicadores itinerantes cristianos de la fuente de los dichos: Q Lc
104,93y Mc 6,7-13.

27. ApuLEYO: Metamorphoses VI, 28, 5.
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extrafos ritos de autoestimatizacidn su culto, solicitando posteriormente la bene-
ficencia de los mds poderosos y prometiéndoles con ello el favor de la deidad.

Este pudo ser; pues, el panorama social en que se movié Pablo de Tarso
y, en general, el movimiento cristiano que se dirigid a los gentiles. La pérdida de
la dimension familiar del patronazgo antiguo, la disolucidn de la polis en una cos-
mopolis andnima, la pérdida de estatus de las clases mds bajas y la emigracion
de gentes a la ciudad son algunos detalles del aumento de la pobreza.

Ahora nos proponemos describir; brevemente, los modos que tenia la
civilizacién grecorromana de paliarla y cémo dichos mecanismos funcionaban o
se reinterpretaban en el judaismo. Comenzaremos por una costumbre comun
y universal, la ley de hospitalidad, para luego centrarnos en el evergetismo, inten-
tando dar una explicacion de la razén social de dichos comportamientos.

- 2. Diversos niveles de beneficencia
grecorromana

2.1. La costumbre de la hospitalidad y su motivacion

La estructura puramente cldnica y familiar en que se basé el mundo
antiguo obligaba a prevenirse contra el extranjero, porque era desconoci-
do, causa de temor vy rechazo. Es conveniente destacar, desde el principio,
que las mismas raices servian, en la lengua griega o latina, para designar al
extranjero y al huésped (&ev- y host-), al bdrbaro enemigo vy al acogido por
la familia o la ciudad?s.

Aquel que se vela obligado a viajar debfa tener en cuenta la dificultad,
lentitud y peligrosidad de los periplos, la hostilidad de ciertas naciones que
prohibian la entrada a gentes diversas en su territorio y, por ultimo, el modo
de satisfacer las necesidades bdsicas, a lo largo de ese periodo de tiempo
en que se encontraba solo y alejado de los suyos. Privado de derechos, el
viajero se encontraba a merced de su destino o del cuidado de los dioses.

28. STAHLIN, G.: E€vos, TRWNT V. 4 y n. 35: «Hostis originariamente significa extranjero, que
es eo ipso un enemigoy.
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Sin embargo, la experiencia migratoria de muchos pueblos, provocada
quizd por la ausencia del sustento o por la dureza del clima, puede explicar
la formacion, cada vez mas clara, de una conciencia de acogida debida a
otro recuerdo de quien, previamente, habfa sido extrafio en tierra extrafia.
Posteriormente, la necesidad de intercambio comercial, caso de Atenas,
generd en ciertos pueblos una opinidn mds positiva respecto al extranjero,
del que se podrfan obtener beneficios mutuos.Y por eso se comenzaron a
hacer pactos de hospitalidad, el hospitium?? latino, lazos de amistad y ayuda
reciproca y permanente entre diversas ciudades, familias o clanes. Algunos
mitos griegos recordaban esta estructura social cuando contaban que se
evitaban las guerras entre descendientes de quienes habian realizado, en el
pasado, un pacto de amistad y hospitalidad30. De todas formas, esta férmula
era, en realidad, muy selectiva. Acogia sélo a quienes mostraban vinculos
antiguos.

Probablemente, la universalizacion de la hospitalidad puede hallarse
en ese sentido primario de todo hombre de prestar ayuda a otro, sobre
todo en ambientes dificiles, caso de la estepa, el mar o el desierto. Suponia
el amparo que otorgaba la conservacion de la vida, venida de los dioses. Por
eso la hospitalidad era sagrada y constitufa un acto de piedad hacia ellos. Del
mismo modo, recuerda una especie de do ut des. Nunca se sabe cuando el
que ahora es anfitrion puede ser extranjero y necesitado de ayuda. Esta es
la conocida conviccidn de los ndmadas?/, cuyas costumbres mencionaremos
mas tarde en relacion con los hebreos.

Entre los griegos, quiza la fuente que puede servir mejor de peda-
gogo y reflejo de su concepcidn religiosa sobre la hospitalidad sea la
Odisea. Ulises representa el eterno huésped que, extraviado por los dioses
(dvSpa ... moAvTpomov:|,1), desea con anhelo volver a su querida ftaca, a
Su casa, su mujer y su hijo. Incluso cuando regresa, para sorprender a los
pretendientes, su estratagema consiste en disfrazarse de mendigo v vivir

29. GUILLEN: op. cit,, IV, 226.

30. GRmAL, P: Diccionario de mitologfa griega y romana, Barcelona 1981, 215. 286: los lazos de
hospitalidad evitan la guerra entre las familias de Glauco y Diomedes, o entre Ulises e lfito; 415: 0
evitan muertes por los vinculos hospitalarios; 275: o Promedonte rechaza la insinuacién de la mujer
de Hipsicreonte por las antiguas relaciones de hospitalidad; por el contrario, 317, la violacién de la
hospitalidad es muy grave: rapto de las Leucipides por los Didscuros, o el de Elena por Paris.

31. Vaux, R. de: Instituciones del Antiguo Testamento (Biblioteca Herder, 63), Barcelona 1964, 33.
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en su propia casa como un humilde peregrino32. Guiado por la apelacion
al propio Zeus, solicita satisfacer sus necesidades basicas alli donde va, de
modo que los hombres son calificados de piadosos o impios segin sea
otorgada o no hospitalidad?3. Ya que el jefe del Olimpo ha sido conside-
rado protector del extranjero, se le llama Hospitalario (&€vios)34, pero
también atento a los suplicantes ({k€vios)3> y vengador de aquellos que
no guardan las costumbres de hospedaje (€mtTiunTwp)3*.

Por eso, a veces los dioses toman forma humana y buscan recibir
hospitalidad de los mortales. Esta idea, divulgada en muchos mitos de la anti-
gliedad?’, es especialmente importante en la Odisea?® y en los misterios de
Eleusis, donde se cuenta cdmo Deméter, en forma de anciana, fue acogida y
adoptada como criada por el rey Celeo vy sus hijas??. Con ello constataban
los dioses la justicia o impiedad de los hombres, a los que premiaban o cas-
tigaban en consecuencia®?. Asi pues, el temor a los mismos, mds bien a su
castigo, motivaba la exigencia de acoger al peregrino suplicante?/.

Es preciso, en este punto, hacer una reflexion sobre la idea que el mundo
antiguo tenia de la acogida del otro, seglin su estructura social. La piedad a los
dioses, reflejada en el gesto o virtud de la hospitalidad, sdlo era parte de las prac-

32. Odisea XVII, 1 7-25; XX, 65-80.

33. Odisea Xill, 200-202: «;Qué morales tendrdn en esta tierra... Insolentes serdn y crueles e
injustos o al huésped tratardn con amor y habrd en ellos temor de los dioses?», citado de HOMERO:
Odisea. Traduccién de J. M. PABON (Cldsicos de Grecia y Roma, 1), Barcelona 1995, 220.

34. Odisea IX 271, XIV, 284, etc. Cf. lliada X, 625; | Mac 6,2.

35. Odisea Xill, 213-214.

36. Odisea IX 269-271.

37. Algunos, como Hirieo, Macelo y Dexitea, Crotdn, Pelasgo y Sémaco, son citados como quienes
han acogido a los dioses: cf. GRIMAL: op. cit, 275 330 414 476.

38 Odisea VI, 208, VIl 1 99-206; XIV, 57s, etc.
39. Himno a Deméter [ | [-112. Cf. GRMAL: «Céleon, op. cit,, 95, acepcidn |,

40. Quizd el caso mds claro sea el del mito frigio de Baucis y Filemdn, Zeus y Hermes, que
vienen como peregrinos mendicantes: Ovipio: Metamorphoses VIll, 61 1-724; cf. Hech 14,1 1-12.

41. Odisea |, | 18-124; XVIl, 483-487.
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ticas del honor o T, propias de las clases nobles de las sociedades mediterrd-
neas. La posicion o estatus social elevados requerian mostrar de vez en cuando
la fama o la doxa, que era la imagen que los demds formaban de cada uno, lo que
se ha llamado persondlidad diddica*?. Mostrar a los demds la generosidad propia
de un hombre acaudalado acogiendo al peregrino vy al extranjero era sintoma de
honorabilidad, de que habia una adecuacion entre los actos publicos de tal perso-
nay lo que se encontraba obligado por la riqueza que se suponia por el estatus.
Asi lo dice el mismo Ulises:

«Yo mismo

habité en otro tiempo también una casa en el mundo

y abundaba de bienes y di muchas veces al pobre...

y contaba por miles los siervos, a mds de otras cosas
con que viven felices los hombres y en fama de ricos»?3.

Del mismo modo, tampoco el temor al castigo, por si aparecen los dioses
en forma humana, se adecua bien a cierto cardcter altruista de la hospitalidad,
tal como podemos verla en el judeocristianismo. No hay generosidad ni entrega
personal en el acto, sino miedo al castigo divino. Hay una gran diferencia con la
concepcion cristiana de la hospitalidad, donde como en Mt 25,35: fui forastero y
me acogisteis, no se recibe al otro por temor a una prueba de los dioses, sino
por la identificacion permanente de Cristo, Hijo del Hombre (ndtese también
la idea de juicio o prueba) con la persona del pobre y el extranjero, hecho rea-
lidad encarnada en ellos, no «disfrazado» como en el caso de Zeus o Hermes.

Quizd sea necesario reorientar nuestro repaso, para entender lo ante-
rior; a los planteamientos biblicos acerca del extranjero (pyFE). En la Tora hay
una legislacion muy desarrollada a favor del extranjero residente en Israel, que,
junto con el huérfano v la viuda, representa el grupo de los desfavorecidos de
la sociedad. Dios, garante Uttimo del desfavorecido, su go'el o rescatador de
sangre, obliga a hacer justicia también al ger por dos razones fundamentales:
porque lo ama y exige amar al extranjero residente, y porque recuerda que
todo Israel fue forastero, oprimido y esclavo en Egipto#4. Dicho recuerdo exige
un compromiso €tico y unas costumbres muy sefialadas para el piadoso judio: el

42. MAUNA: op. cit, 88-9¢6.

43. Odisea XIX 74-79, citado de Homero: Odisea. Traduccidn de |. M. PaBON (Clésicos de Grecia y
Roma, 1), Barcelona 1995, 317-318. La cursiva es mia. El tema de la fama, como inmortalidad en
la memoria de los hombres, es cldsica en la ajrethv griega: Odisea |, 95; lll, 202-204; 1X 1 9-20, etc.

44. Dt 10,18-19. Cf. Ex 22,20-22; Lev 19,33-34; Dt 24,17-18; 27,19.
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ser protegido de cualquier opresion®, el ser invitado a ciertas fiestas?, el tener
parte en la porcion del pobre hebreo?’ e igualdad de trato legal respecto a
otro nativo®8. Si bien existe una cierta analogfa entre el Zeus Hospitalario y el
Dios de los hebreos, pues ambos son garantes y protectores del extranjero, las
motivaciones son diversas. Pues para la Ley judia el forastero sélo es uno de los
pobres y desfavorecidos, preferidos y amados especialmente por Dios, mientras
que para los griegos, Zeus no es dios de pobres, ni se amplia su proteccion a
mendigos, ya que eso violara el cardcter aristocrdtico de la divinidad.

Es cierto que en algunos textos judios o cristianos helenistas puede
existir la creencia griega de la aparicién de lo divino para contrastar la piedad
humana, como Heb 13,2, pero, incluso en tal caso, es mejor explicarlo por los
multiples ejemplos en que los patriarcas acogen al extranjero, como en el caso
de Abraham y los tres hombres camino de Sodoma#?. Asi encontramos a Lot,
Labdn, Gededn, Job y otros*C.

En todo caso, el judaismo que conocié Pablo de Tarso fue, predominante-
mente, el de la didspora helenistica. Israel ya habfa experimentado desde antiguo
lo que era vivir en tierra extranjera, pero mds especialmente desde el inicio de la
dominacion griega®!. Por esa razon, tenia muy en cuenta la hospitalidad, entre las
obras de piedad dictaminadas por la Tora, especialmente si se trataba de alguien
de la propia raza.Ya en época precristiana aparecieron albergues para los pere-
grinos cerca de las sinagoga, el mardoketor 2 en analogfa a los que existfan en los

45. Ex 23,9, Lev 19,33,

46. Dt 16,14, excepto Pascua: Ex 12,45,
47. Lev 19,10.

48. Ex 12,49.

49. Gen 18,2-9. En el periodo helenistico aparecen casos andlogos de dngeles hospedados
por hombres, sobre todo recordando a Abraham: Josero: A I, 196, 200; FiLON: De Abrahamo
107-132; cfTob 5,6.

50. Gen 19,2-3; 24, 17-20, 31-33.54; Ex 2, 19-20; Jc 6,18s; 13,15; 2Re 4,8; Job 31,32. Por el
contrario, han faltado contra la hospitalidad: Jc 20,1-48: los benjaminitas; JoserFo: A I, |94: los
sodomitas; Sab 19,1 3: los egipcios.

51. STERN, M. The Jewish Diaspora, en SAFRAL S, y STERN, M (eds.): The Jewish People in the
First Century. I. Historical Geography, Political History, Social, Cultural and Religious Life and
Institutions (Compendia Rerum ludaicarum ad Novum Testamentum), Assen 1974, 1'17-183.

52. Lc 10,34-35 (mavdoxetov — mavdox€vs); Josero: B) Il, 1 24-125, refiriéndose a la hospita-
lidad dada por los esenios a los de la propia secta. Parece que este hospedaje tenia su relacién
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templos paganos®3. Por otra parte, el hecho mismo de que aparezca con cierta
abundancia, en Hechos de los Apdstoles, el verbo Eevi¢ws, referido a la acogida
hospitalaria a Pedro o a Pablo en sus viajes misioneros, indica la existencia de una
red de acogida va en el judaismo de la didspora.

En realidad, el judaismo tampoco supo escapar de la estructura social del
mundo antiguo. Es cierto que la apologética helenistica abria una puerta a la
gentilidad al considerar la Ley judia desde el punto de vista moral, por ejemplo a
partir de la virtud de la ¢ptdarfowmia, el amor a los hombres®S. Es verdad que se
esforzaron por eliminar los prejuicios de los paganos, como el de creer que los
judios eran hostiles a todo el género humano y que se reducian al gueto®®. Sin
embargo, en el fondo subyacfa la conciencia de clase y; si se permite, de estatus,
no tanto social cuanto religioso. Israel no era como los demds pueblos, era el
pueblo elegido por el Dios vivo (Ex 19,5-6; Dt 7,6). En consecuencia, en un judio,
el honor religioso consistirfa, para lograr fama entre los de su raza, en conseguir
gentiles para la verdadera fe, es decir, en hacer prosélitos.

Esto se puede percibir en la reinterpretacion realizada a partir de esta
época, y con posterioridad, de Abraham como modelo de hospitalidad>’. El
patriarca no sdlo ofrecid su acogida a todo tipo de hombres, sino que intentd
anunciar al verdadero Dios a estos hombres y convertirlos. Es decir;, recibir la
hospitalidad exigla practicamente la aceptacidn del judaismo?8. Por tanto, sdlo

con una institucién cristiana llamada xenodochium, un albergue para extranjeros, que aparece
por ejemplo en JULIANO: Sobre los enemigos de los dioses. Epistola XXX 49.

53. STAHLIN: art. cit, ThRWNT V. 8,y n. 32.

54. Hch 10,6.18.23.32; 21,16; 28,7.

55, TestZab 7,2; Testls 5,2; 7,6, TestBen 4,2; C Arist 225; FiLON: De Decalogo |64, etc.
56. TAciro: Historiae V, 5, [; f. Josero: C Ap I, 148. 258.

57. TestAbr |,1-2.Abraham fue considerado el primer prosélito: FILON: De Specialibus Legibus /|, 52.
La literatura targdmica y rabinica recogen la idea de que Abraham era misionero judio al tiempo que
anfitrién: TgNeoph | a Gen 21,33; Gen R 39,14, etc. Sin embargo, nétese cémo no estd este rasgo
tan marcado en Testjob 9,8; 53,2-3, donde el ger se transforma poco a poco en el pobre que pide
limosna.

58. Josero: C Ap Il, 211, acepta que cualquier extranjero tiene derecho a recibir y proporcio-
nar fuego, agua y alimentos a los que lo necesiten (cf. Dt 27,18); sin embargo, en Il, 209-210,
expresa la voluntad de acoger sélo a los que aceptan sus leyes, y no mezclarse con los que
vienen de paso.

156 | 157



I Enrique Mena Salas

tenia efectividad con los propios judios o con aquellos que aceptaran tal condi-
cién>?. Era, de hecho, una reduccidn a su condicidn de estatus religioso de pueblo
elegido.

No podemos extendernos mds dando el paso necesario hacia
el planteamiento de JesUs. Baste decir que el Rabl de Galilea rom-
pid con la rigidez del estatus y subvirtid completamente la nocidn de
honor ante la fuerza del amor de Dios, que recuerda la base sobre la
que se cimentaba la proteccidn debida al extranjero. Asi que el cris-
tianismo primitivo rompié también con estos esquemas sociales: ya
no hay judio ni griego... (I1Cor 12,13; Gal 3,28). Pablo, por ejemplo, en
Rom 129.13, cita la hospitalidad entre las prdcticas propias de aquel
que ha experimentado el amor de Dios, o de Cristo, en él, el aydmn,
exhortando al cristiano a que no esté disfrazado, sino que sea real.
Asi como Dios amaba al pobre vy al extranjero, el cristiano, heredero del
amor de Dios en Cristo, entregado vy visible en el desfavorecido, debe
darse totalmente a estas prdcticas, entre las cuales estd la hospitalidad. Por
eso, como ya se referird |Pe 4,8-9, estos valores expfan los pecados (cf.
Tob 12,9) y reconcilian, en Cristo, al hombre con Dios.

2.2. El evergetismo o la beneficencia politica

El grupo semdntico del evepyeTéw designa etimoldgicamente todo
lo referente a «hacer el bien» u «obrar bien». Era una evepyeoia cualquier
beneficio o favor concedido por un individuo a otro o a una colectividad,
la mayorfa de las veces una ciudad. Normalmente se trataba de un bien no
obligatorio, superior a lo prescrito por las leyes de la polis. Por esa razdn, tenfa
cierto valor de gratuidad, propio de quien concede mds de lo que es exigi-
dos0. Al evepy€Tns, el benefactor, se le suponia, por tanto, no sélo la suficiente
riqueza material, sino también los valores éticos y politicos propios de aque-
llos que, perteneciendo a cierta élite social, estaban obligados a demostrarlos
ante su pueblo Y, sobre todo, ante los demds miembros del propio estatus.

59. STAHLIN: art. cit, ThRWNTV, 20 y n. 144.

60. SARTRE, M.: El Oriente Romano. Provincias y sociedades provinciales del mediterrdneo
oriental, de Augusto a los Severos (3| a. C.-235 d. C)(Akal Universitaria. Serie Interdisciplinar),
Torrején de Ardoz/Madrid 1994, 156.
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Eran los que habfan contribuido a la mejora de la raza helena, los que
habfan dado un paso mds en la civilizacion. Eran salvadores y benefactores, como
los reyes helenisticos o los emperadores romanos (0w Tnp — evepyeTns)e!.

Por eso mismo, cualquier evergesia tenfa siempre un notorio cardcter
publico y manifiesto, en razon de los destinatarios, de la obra a realizar y de
la constancia que era preciso dejar a la posteridad sobre quién sufragd los
gastos de la misma. El testimonio epigrdfico sobre tales gestos es sobreabun-
dante. El benefactor disponia de un amplio abanico de dmbitos ciudadanos a
los que apoyar: Podia erigirse como el representante de la ciudad ante el rey
o el principe, sufragando los gastos de una embajada que aportara ciertas
ventajas a su patriaé2. Quiza resultaba mds notorio, otras veces, ser recorda-
do como quien gastd su fortuna en la construccidn, o reconstruccién, mejo-
ra o embellecimiento de su ciudadé3. O quien se jactaba de haber sufragado
fiestasé4 o distribuido dinero, trigo%> o aceite (para el gimnasio), ya sea para
un grupo o para todos los ciudadanos. Sélo son algunos ejemplos.

Los evergetas, en consecuencia, debfan ser garantes, con sus contri-
buciones, del orden social, al que pertenecian y pretendian mantener. El eje
de la estructura social estaba perfectamente jerarquizado: desde el rey o el
princeps hasta el Ultimo soldado o jefecillo de provinciasét. Todos sabfan que

61. BERTRAM, G.: €vepyeTéw kTA., ThAWNT [, 654 vy n. 3.

62. Véase, por ejemplo, la famosa embajada presidida por el rico filésofo judio alejandrino ante
Caligula: FILON: Legatio ad Caium | 78s; cf. IMac 14, 21-23. 38-40; 15,16-21; Josero: B |, 243.

63. He elegido como ejemplo la inscripcién de Lucio Vennio Sabino y su hijo Efficax, que regalan
una fuente y su conduccién de agua para embellecimiento de la ciudad de Tifernum Tiberinum
(hoy Citta di Castello): CIL XI, 594 2.

64. CIL lI/1, 1578, alude, por efemplo, a L. Papius Pollion, duunviro, que en honor a su padre ha
ofrecido un aperitivo con pasteles y un combate de gladiadores a los habitantes de Sinnuesa y de
Caedex, seguido de cena. Este tipo de banquetes publicos tenian que ver con funerales, como el
anterior; con triunfos, con fiestas familiares, etc. Tampoco era raro que este tipo de dispendios fuera
realizado por el César: SUETONIO: Vita Domiciani 4, 5.

65. Diversas donaciones para pobres en Roma, estd atestiguado en PLINIO EL JOVEN:
Epistulae VII, 18.

66. Ejemplo de evergetismo imperial: Caligula, que después de un terremoto, reconstruye con su pro-
pio patrimonio los edificios publicos de Antioquia, el afio 37: MALALAS, | Chronographia 243 (PG 97,
372C). Por otra parte, efemplo de evergetismo de los reyes clientes fuera de sus reinos, como Herodes
el Grande y su descendencia: JosEro: B I, 422-428; A} XIX 335-337, etc. También es interesante
reflejar la labor evergeta de soldados o jefecillos de aldea en Siria-Palestina: Lc 7,5; Hch 10,2,
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la costumbre del patronazgo llevaba consigo la imagen publica, la persona-
lidad diddica, que suponia la fama, la opinidn que los demds tenian de uno
mismo, lo cual, en definitiva, configuraba el propio ser social y también la
posicidn de honor o, en su caso, de verglenza. Para el hombre rico y pode-
roso politicamente, este lugar en la élite se garantizaba con las subvenciones
publicas, con los actos de generosidad, con los gestos de longanimidad pro-
pios del hombre noble (aristds) homérico.

Este punto puede ser muy importante para entender la nocidn de
beneficencia existente en el mundo grecorromano. Cuando un evergeta se
planteaba una donacion publica, no tenia, en primer lugar, un fin econdmico,
pues su dinero no era una inversion productiva. lTampoco aspiraba, como
fin Ultimo, a completar una labor social, sino como fin secundario, ya que sus
contribuciones no pretendian el alivio de los mds pobres. En todo caso, inten-
taba politicamente guardar su propio estatus manteniendo tranquilas, y casi
contentas, a las clases mds desfavorecidas, como inmediatamente veremos en
el caso de Roma, evitando asi la subversidn de su posicidn privilegiada.

La verdadera motivacion de los benefactores antiguos procedia del afdn
del alma griega por la inmortalidad, sembrada en la mente colectiva de los hom-
bres que van a recordar, por generaciones, a quien hizo un bien por su ciudad,
por su pais, por el imperiod’. Es la ya mencionada §déa o fama, que otorga la
excelencia al hombre en vida vy la perpetuidad de su memoria después de la
muerte. Sélo quien es capaz de elevarse por encima del vulgo decadente, acu-
mulando honores de este tipo, podrd prolongar y asegurar, en si mismo y en su
propia familia y descendencia, la opinidn perenne del hombre de bien, que habia
respondido con su propia fortuna a lo que se le pedia segin su posicion social,
asegurando asi la misma para aquellos que vendrdn despuéséé.

El ejemplo romano puede ilustrar perfectamente esta tesis. Hemos men-
cionado, de pasada, que en época helenistica ya habia reparto de dinero, trigo o
aceite a las ciudades, un acto a mitad de camino entre la beneficencia publica y
la oportunidad politica. En Roma existia la annona civica, es decir, la distribucion
publica de trigo, establecida antes de Cayo Graco para tiempos de escasez, pero
regularizada por €l¢?. A ella tenfan derecho todos los ciudadanos, incluidos los

67. PuNio EL JoveN: Epistulae X, 50.
68. He seguido la argumentacién de SARTRE: op. cit,, | 68-175.

69. GUILLEN: op. cit, Il, | 4.
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patricios, lo que produjo notables abusos que César primero’0 y luego Augusto
intentaron corregir. Este dltimo intentd eliminarla completamente, en un afio de
escasez, pues, segun dice Suetonio’!, dejaba los campos improductivos al tener
el vulgo asegurado el sustento. Sin embargo, debid restablecerla poco después
al comprobar que era el precio que tenia que pagar si querfa mantener la tran-
quilidad social y la estabilidad del Imperio. La misma politica se siguid posterior
mente para mantener ocupada v distraida a la masa del pueblo, reflejada en la
famosa frase de Juvenal panes et circenses’?.

La propaganda puesta en marcha por el propio Augusto concedia al
princeps el ser un salvador divino y un benefactor de la humanidad, garante
de la civilizacion y promotor de la pax romana’3. En su testamento politico, las
Res Gestae Divi Augusti, sustenta su auctoritas, la preeminencia y excelencia del
principe, no sélo en sus victorias sino también en sus evergesias: los multiples
donaciones en dinero al pueblo (n. 15-18); su generosidad en las obras publi-
cas (n. 19-21), o sus fondos para juegos o servicios religiosos (n. 22-23). Esta
condicidon de patrdn, primero y universal, dentro de la pirdmide social, trafa
como consecuencia una liberalidad adecuada a quien es el sefior Unico del
mundo, vértice de su orden cdsmico y manifestacion de la divinidad.

Tal representacion politica y religiosa sirvid para convertirse en el
modelo mds acabado del ideal del hombre noble y de las virtudes que, de ins-
piracion estoica, garantizaban el buen obrar del gobernante y su auctoritas:

«... Se colocd un escudo de oro en la Curia Julia, el cual, segin atestiguaba la
inscripcion que habia en él, me lo concedia el senado y el pueblo romano por
mi valor, clemencia, justicia y piedad (dare virtutis clementiaeque et iustitiae et
pietatis). A partir de entonces superé a todos en prestigio (auctoritas)...»’*

70. SUETONIO: Vita Caesaris 41,3

71, SUETONIO: Vita Augusti 42,3.

72. JUVENAL: Satirae X 78-81.

73. VELEYO PATERCULO: Historia Romana Il, 89: «No pueden finalmente los hombres desear otra
cosa de los dioses; no pueden los dioses otorgar otra cosa a los hombres; no puede la imagina-
cién ofrecer ni la mayor felicidad dar de si alguna que Augusto, con su vuelta a Roma, citado
segun LEIPOLDT, |, y GRUNDMANN, W: El mundo del Nuevo Testamento. /. Textos y documentos,
Madrid 1973, 118, n. 133. La misma ideologia del princeps divino se extiende desde la IV
Egloga de Virgilio al Ara Pacis Augusta.

74. Res Gestae 34, citado segtin LEIPOLDT y GRUNDMANN: op. cit, Il, 119, n. [ 34.
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El principe, por tanto, debia ser sublime, entre otras virtudes, por su clemen-
tia y la iustitia, valores fundamentales de su relacion con los gobernados. Mientras
esta Ultima indicarfa la conciencia de solidaridad comunitaria, la que se remite al
bien ajeno’?, la clemencia es la serenidad y benignidad del espiritu noble, la mode-
racion en la aplicacion de la justicia, la capacidad de superarla de modo que se vea
reflejada la generosidad de quien la imparte, es decir, del gobernante’s.

La filosoffa estoica, efectivamente, identifica al hombre excelente con
aquel que, siendo bueno, concede gestos de su alma noble a los inferiores’’. Es
la expresion mds acabada del evergetismo vy de la costumbre del patronazgo.
Sin embargo, estos mismos pensamientos rechazaban de plano la misericordia,
a la que consideraban un vicio’, pues era sindnimo de desfallecer y ser débil
ante los males ajenos, rebajando el nivel de la nobleza al de la miseria de los
demas, perdiendo asf la compostura, el estatus, la posicidon de excelencia’?.

Aungue no es la intencién de este articulo extenderse sobre cues-
tiones netamente cristianas, es dificil, en este punto, no hacer una mencién
de lo que supuso el contraste entre la propaganda de Augusto vy la pre-
dicacién evangélica de un Cristo (un Rey) crucificado, seglin aparece en
Pablo. Ambos representaban el vértice final de la estructura jerdrquica de
dos sociedades distintas, porque ambos son representados como el Patron
absoluto y focal a partir del cual proceden todas las gracias (la xdpts pau-
lina vy biblica) y todos los bienes, a sus respectivos pueblosé’. Los dos son

75. Idea ya sostenida por ARSTOTELES: Etica a Nicémaco V. I, | 130a, 5-9.

76. El modelo por excelencia es Julio César; CICERON: Pro Ligario 35, comentaba que el dictador
no olvidaba nada, salvo las ofensas. Para los de su partido, fue esa politica de perddén y mode-
racién la que le llevé a la muerte: DION CAsio: Historia Romana XLIV, 49, 2.

/7. SENECA: De clementia I, 5, I; VII, 2.

78. ZENON DE Cimio, en LACTANCIO: Divinae Institutiones I, 23, cf. SVF | n. 21 3; también CRisiPo, en
Estoeeo: I, 7, cf. SVF I, n. 640

79. CICErRON: Tusculanae lll, 18, 2 1: «Asi pues, como la misericordia es la turbacidn producida por las
desgracias de otros, asi también es la envidia (...). Por tanto, a quien le sucede la misericordia, tam-
bién la envidia. Pero al sabio no le acontece envidiar, asi tampoco sentir compasion, cf: SVF I, n. 434,
citado segtin la versién italiana Stoici Antichi, Tutti i frammenti. Raccolti da H. von Arnim. Testo greco
e latino a fronte. Introduzione, traduzione, note e aparato a cura di R Radice, Mildn 2002, 187.

80. MENA, E.: La dificultad del Kerigma. Superacidn de la crisis y comprension salvifica de un
Mesfas muerto y resucitado en la fe de los primeros cristianos, en Facultad de Teologia «San
Vicente Ferren (ed): Transmitir la fe en tiempos de dificultad. Actas del XlII simposio de teologfa
histérica (15-17 noviembre 2006) (Series Valentina, 56), Valencia 2007, 197-202.
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predicados como forjadores del orden cdsmico, de la paz universal, de la
etapa final de la historia, alli donde retornard el tiempo primero, casi olvi-
dado, la aetas auri.

Sin embargo, Cristo, tanto en su propia vida como en su predicacién
y actitudes, habia representado la subversion del patronazgo, o, al menos,
la ruptura con la idea de honor. No sdlo habia trastocado su propio orden
social, habfa roto las estructuras sociales vy religiosas, la ley, el templo, la for-
mula clara del estatus, acercdndose a pobres y pecadores.Y a esto sus segui-
dores le llamaron evergesia y a €l mismo, evergetes (Lc 22,25; Hch 10,38).
Ademds, su muerte ignominiosa habia deshonrado cualquier indicio de ser
considerado un benefactor. Es un maldito de Dios (Gél 3,13), es escandalo
para los de su propia sangre, o es una gran necedad para los demds (I Cor
[,23).Y, en definitiva, su auctoritas se fundamenta no tanto en la nobleza de
espiritu como en la entrega sacrificial en el patibulo de un bandido. La virtud
de dicho patrdn no puede ser, por tanto, la clemencia, sino el aydmn (Rom
54.8; 1Co |3,1s,etc.), la eliminacién completa de la excelencia griega a par-
tir de la donacidn absoluta al otro, cuyo punto referencial es la cruz, su valor
y su gesto. Es decir; la misericordia, la misma que despreciaba el estoicismo.

El Cristo Evergetes, surgido de este planteamiento, elimina barreras
sociales (Gal 3,28) y forma una nueva comunidad no sélo dirigida al Unico
patrdn, sino orientada al mismo tiempo a ser cada uno de los discipulos
evergetas de terceros, bajo el mismo gesto subversor del dgape, la verdadera
excelencia es la entrega, la cruz.

3. La beneficencia en el judaismo helenistico

A lo largo del presente articulo han ido apareciendo, en paralelo a
las actitudes grecorromanas, los planteamientos propios del judaismo sobre
la pobreza, el extranjero o los comportamientos diversos de los evergetas.
Para concluir, es preciso sintetizar el punto de vista biblico y del judaismo
helenistico sobre el tema de la beneficencia. De este modo, el que intente
adentrarse en el mundo paulino y, en general, del cristianismo primitivo
podrd contar con una panordmica de su contexto mas préoximo.

La legislacidn biblica, y luego rabinica, es particularmente sensible
al cuidado de los mads debiles en la escala social, especialmente del
pobre, del extranjero, del huérfano y de la viuda (cf. Dt 14,29; 25,12).
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La Tora, reflejando el cardcter agricola de la sociedad antigua, manda
dejar sin cosechar una esquina del campo?8/, ordena no volver a dicha
parcela si se han olvidado ciertas gavillas de mies (Dt 24,19-21) vy exige
el descanso de la tierra en el afio séptimo para que coman de ella los
pobres (Ex 23,1 |; cf. Lev 25, 23). Ademds, es prescriptivo dejar el diez-
mo de toda la cosecha a la puerta de la casa cada tres afios para que
el levita y los grupos sociales mds necesitados puedan sustentarse8?,
Finalmente, obliga a celebrar las fiestas e invitar a participar de ella a los
mds humildes (Dt 16,1 1.14).

Estos preceptos son sélo el corolario €tico de un planteamiento de
fondo: el israelita, miembro del pueblo de la Alianza, cumple y manifiesta de
este modo la justicia de Dios, su n05¢. Israel nunca debe olvidar que fue
esclavo en Egipto, pobre y marginado, pero Dios, de modo gracioso y libre,
lo rescatd de la opresion y le dio una tierra en donde habitar. La justicia es
en Dios el cumplimiento de una promesa hecha a los padres y la fidelidad al
compromiso contraido: ser Dios protector permanente del pueblo que se
habfa elegido. Cuando el israelita imita el gesto divino, favoreciendo desin-
teresadamente al necesitado, reproduce y actualiza el espiritu de la Alianza,
realizando la justicia de Dios en ese momento.

Notemos la diferencia existente con la idea de beneficencia hele-
nistica y romana. Para un griego, los dioses, los héroes o los nobles
cumplen la idea de excelencia, de superioridad respecto al resto de
los mortales. La concesion al pobre eleva la virtud (areté, aristds) del
hombre perfecto. Para el judio, la conciencia de ser descendiente de
antiguos esclavos no le concede ninguna aristocracia religiosa o social. La
paradoja de la religion biblica estd en que la excelencia, la de pertenecer
al pueblo elegido por Dios, es consecuencia de la fe y el obrar segin el
comportamiento misericordioso de Dios con el no excelente, con el
desgraciado social, con el pobre, el huérfano y la viuda.Ya dijimos en su
momento que Dios se comporta como go'el o rescatador de sangre de

tales grupos (Ex 22,20-25; Dt 10,18).

81. Lev 19,9-10; 23,22, cf. Misnd, Peah [,2 determina que sea una sexagésima parte de dicho
campo.

82. Dt 14,28, 26,1 2.Véase la actualidad de este precepto en el judaismo helenistico: Tob [,6-8;
Josero: AJ IV, 205.
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Pues bien, el judaismo tardio llamd n6S& tanto a la accién graciosa de
Dios (étkatoovrn) como a la obra bondadosa y misericordiosa del hombre
que realiza la Alianza divina. Esta Ultima los 1xX la tradujeron por €éAenpoovrn,
evocando un término griego que designaba compasion y, por derivacion, la
obra de caridad o beneficencia que podia generar dicha misericordia83. Es
lo que ha quedado en espaiol como limosna.

El judaismo helenistico, en época de Pablo, debid participar de esta
comprensidon de la nocidn de justicia, que se ve reflejada varias veces en el
Nuevo Testamento®4. Entre los escritos judios de lengua griega es interesante
la abundancia del término en Tobfas®, donde aparece especialmente subra-
yado el valor expiatorio y salvifico de la limosna (Tob 4,8-11; especialmente
v.10), aunque no es el Unico®. Este cardcter cultual, otorgado a las obras de
misericordia, proviene probablemente de una reinterpretacion de la idea de
sacrificio y de expiacion, mucho mds espiritualista en el judaismo de la didspo-
ra, donde toda la liturgia del Templo estaba ausente. En su lugar, aparecieron la
oracion y el ayuno, junto con la limosna, como actos agradables a Dios Y, por
tanto, expiatorios de los pecados personales®’. La limosna subraya asi su valor
de ofrenda ante Dios y se constituye, indirectamente, en vehiculo salvifico.

Este modelo de actuacion se va a repetir en otros lugares de la didspora
o en Palestina. Josefo, por ejemplo, lo presenta cuando, en su Contra Apidn®s, se
refiere a las obras de misericordia bdsicas de todo judio y alude a preceptos
que se citan de un modo u otro en Tobfas: proporcionar alimentos o calor al

83. Esser, H-H.: «Misericordia (éAeos)», DTNT lll, 99-100; STAUDINGER, F.: éAenpocvvn, DENT
I, 1308. Es un término inusitado en el griego cldsico, pues no habia nada para expresar el
«socorro al necesitadoy. Con el sentido de limosna o misericordia, por vez primera, aparece en
los Lxx.

84. Mt 6,2-4; 25,37-39; Lc 11,38-41; 12,33, Hch 3,2s; 9,36.

85.Tob 1,3.16;4,8-11;12,8-9; 13,8; 14,2 LXX

86. Probablemente, el origen del valor meritorio de las obras de beneficencia se encuentre en la
exigencia profética de hacer prevalecer la misericordia a los sacrificios cultuales:Am 5,22; Os 6,6;
Is I,1'1-17;58, 6-12; cf. Pro 21,3. De ahf considerar dichos actos como verdadera justicia y por
tanto con valor expiatorio agradable a Dios, sobre todo en textos de los LXX: Pro | 1,4; 21,21
(compdrese con TM); Sir 3,30; 32,5, Tob 4,8-1 [, cf. TB Suk 49b; TB Sab [51b.

87.Tob 12,12;Sab 18,21; cf.Hch 10,2.

88 CAp Il 211.
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peregrino (Tob 1,8;4,16); mostrar el camino, como lo hace el dngel Rafael (Tob
54-8; cf. Dt 27,18), 0 no dejar a nadie sin sepultura (Tob 2,7-8; cf. Dt 21,23).

Por otra parte, son recomendadas las limosnas en los gentiles simpa-
tizantes de la fe y précticas judfas, prosélitos o los llamados temerosos de
Dios. El mismo Josefo refiere el acto caritativo de los conversos Helena e
Izates, de la familia real de Adiabene, que palid el hambre de Palestina con la
compra de trigo e higos para repartirlos entre la poblacidns?. Lucas refiere
en Hch 10,2 las limosnas y otros actos a favor de los judios de Cesarea por
parte del temeroso de Dios Cornelio. También alude al centuridon que en Lc
7,5 ayuda a los judios a construir una sinagoga. Las inscripciones sobre bene-
factores, ya judios, ya gentiles, se multiplican también, reflejando claramente
el evergetismo y el patrocinio, también a estos niveles??. Algunos incluso
acusaron a ciertos judios de abusar de la limosna en lucimiento propio?’.

Por Ultimo, queda abierta la cuestidn de si existia, ya en época de
Pablo, una institucién organizada de beneficencia en el judaismo, sobre todo
en la didspora. . Jeremias, tomando datos sdlo certificados en época misnai-
ca, consideraba que, a partir de las informaciones aportadas por Lucas (Hch
4,37;5,2; 6,1-6), que explica la beneficencia a los pobres en la comunidad
cristiana, existia ya un sistema organizado andlogo en el judalsmo. La Misnd
menciona primero la tanhui o escudilla de los pobres, distribuida diariamen-
te a los pobres de paso, especialmente alimentos; luego habla de la quappah,
el reparto semanal de alimentos y vestidos a los pobres de la ciudad. Este
autor atribuye a la primera el servicio de las mesas, segin Hch 6,2,y a la
segunda el servicio a las viudas?2.

El problema estd en que no es posible demostrar la existencia de una ins-
titucion sdlo comprobada en época posterior. En todo caso, al hablar de la hos-

89. Al XX 49-54.

90. Sirva de ejemplo la inscripcion de llasio, archisinagogo de Antioquia, que sufraga los gastos de los
mosaicos de la sinagoga, como ejemplo de evergetismo judio: Clj Il, 56, nim. 803. También seria inte-
resante aludir al matronazgo de sefioras nobles de ciertas ciudades, que tenian gran simpatia por el
judaismo y podian apoyar economicamente a la comunidad: JOSEFQ: B I, 560; Hch 13,50; 17,4.12.

?1. Asf concluye Luz, U. El evangelio segin San Mateo. | Mt |-7 (BEB 74), Salamanca 1993,
451-452,y n. 26.

92. JEREMIAS, | Jerusalén en tiempos de Jesus. Estudio econdmico y social del mundo del
Nuevo Testamento, Madrid 42000, 181-183.
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pitalidad en el judaismo tuvimos oportunidad de mencionar el escrito llamado
Testamento de Job, que, a diferencia de la Misnd, puede tratarse de un documen-
to contempordneo al Nuevo Testamento. Basado en el modelo del patriarca,
acogedor del extranjero y del pobre?, el escrito se dirige decididamente a la
limosna?. En algunos textos alude a una posible institucidn en la que existia un
servicio (diaconia) para la provision de las mesas de los pobres y extranjeros
(ftreinta mesasl!), mds otras doce dedicadas al servicio de las viudas?. Si estamos
0 no ante una estructura organizada para la beneficencia, es dificil asegurar, pero
tampoco serfa imposible, debido a su fecha de composicidn, su analogfa con
Hechos y los paralelos con el servicio publico del judaismo misnaico.

En todo caso, el propio Pablo ofrece, con ocasidon de la colecta para
los pobres de Jerusalén, un ejemplo de la actividad de la beneficencia no
sdlo en las iglesias cristianas, sino también probablemente en la sinagoga. El
espiritu de grupo elegido, la conciencia de la ayuda a los de la propia raza
en tierra extrana, la experiencia del gueto dentro de una sociedad que los
margina o que se automarginan obligaron desde pronto a desarrollar en
cualquier punto de la didspora ciertos mecanismos de acogida a los pere-
grinos, a los pobres judios, a los que pertenecen a la fe de Israel.

Es quizd este exclusivismo lo que provocd el éxito de los cristianos.
Estos, imbuidos de una vocacion de universalidad, hacfan participar de la
benevolencia judia, que propugnaba la subversidn de los valores elitistas del
paganismo, a los gentiles, descubriendo la excelencia en la paradoja de la
cruz, y en el dgape cristiano la razén de ser de su existencia.

4. Conclusion

Después del repaso realizado y de los andlisis de los datos expues-
tos, quizd sea apropiado sintetizar en pocas palabras el eje fundamental
del articulo. El mundo grecorromano realizé, de modo esporddico, actos
de beneficencia, pero carecian de valor religioso o altruista. No valoraba
al mendigo, ni al segregado social; sus actos tenfan mds cardcter politico

93. Job 29,12-16; 31,32.
94. Comparar Job 31,32 con Testjob 9,8.

95. Testjob 10,1.3; 10,5-6;11,1; cf. Hch 6,1-2.
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o social, subordinados a la conciencia de que con ellos se manifestaba la
excelencia homérica, la nobleza vy la virtud ante el pueblo (evergetismo y
hospitalidad), como modo de manifestar y mantener el estatus para el pre-
sente e inmortalidad para el futuro. Eran, por tanto, interesados.

Fue Séneca el que casi convence a las almas mas elevadas cuando, en
un famoso texto?, justifica el altruismo, o, mejor; la filantropia, con la nocién
de humanitas: la naturaleza comun a todos los hombres (un logos universal)
obliga al sabio a tomar conciencia de que pertenecemos a un solo cuerpo,
del que somos miembros. Por eso, estamos obligados a amarnos, a salvar
al ndufrago, a mostrar el camino al extraviado, a compartir el pan con el
hambriento. Parece que estamos ante un texto judio o evangélico.

Pero no nos engafiemos. Es posible que intente hacer notar cierta
sensibilidad por un concepto, mds bien abstracto, de lo humano universal,
que pida cierto compromiso ético. Pero no olvidemos que el sabio estoico
es, en definitiva, un elemento de las élites. ;Hasta dénde llega la vinculacion
con el hombre y con lo que €l llamarfa humano? ;Cual serfa, en la prdctica,
el trato con los mds desfavorecidos? ;Serfa capaz de transgredir el orden
social o mds bien, con esta postura paternalista, fomentarlo? ;No parece un
planteamiento venido de arriba hacia abajo? ;No es cierto que el Iimite de
dicha bondad es la misericordia, que era, segin los estoicos, un vicio?

El planteamiento biblico, por el contrario, como se ha visto, es desde
su origen transgresor de dicho orden de patronazgo, pues el israelita es un
antiguo esclavo, no un sabio ni un princeps, y Dios, el Unico garante de su
libertad y de su rescate. Es decir, el Unico y verdadero patrén. El israelita forja
su personalidad ante otros en tanto se revele en él el Dios de la Alianza, el
de los esclavos. Por esa razdn, se entiende que en la religion biblica hay un
movimiento de abajo hacia arriba, donde el reflejo mas profundo del patrdn
Dios es el mas desfavorecido. Para ello, ese patrén escuchd el clamor de su
pueblo en Egipto y conocid... (Ex 2,24-25)

Asl se encontraba abonado el lugar para entender la profundidad del
amor cristiano, como lo entendid Pablo: la prueba de que Dios escucha
nuestro clamor y que nos ama es que siendo audn pecadores, sin excelencia,
el Mesias murié por nosotros (Rom 5,8).

96. SENECA, Epistulae Morales ad Lucilium XV, 95, 51-53.
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B 5. Siglas
CIL: Corpus Inscriptionum Latinarum. Alfdldy (ed.)

DENT: Diccionario Exegético del Nuevo Testamento. Balz y Schneider
(eds.)

DTNT: Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento. Coenen, Beyreuther y
Bietenhard (eds.)

SVF: Stoicorum Veterum Fragmenta. Arnim (ed.)

ThWNT:  Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament. Kittel y Friedrich
(eds.)
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8. José Maria Rubio.
Testigo de la caridad
en el Madrid de los ahos veinte

Pedro Miguel Lamet, SJ

«Sencillo y profundo al mismo tiempo, de temperamento retraido, serio y
hasta timido, José Marfa Rubio/, ademds del sobrenombre de “apdstol de
Madrid", como lo calific el obispo Loepoldo Eijo Garay?, puede atribuirse
el de un testigo de la caridad en el Madrid de los afios veinte, e identificarse
con su famosa méxima: “Hacer lo que Dios quiere y querer lo que Dios
hace”».

Andaluz de origen, vio la luz en la villa almeriense de Dalfas el 22 de
julio de 1864. Era hijo de una familia numerosa (trece hermanos de los que
quedaron sdlo seis) y vivié una infancia campesina. De €l dijo su abuelo: «Yo
me moriré, pero el que viva verd que este nifio serd un hombre importan-
te y que valdrd mucho para Dios». Todavia en la villa almeriense, cuando
volvia de la escuela, le gustaba leer vidas de santos y rezar a la Virgen. Adn

I. EcuiA Ruiz, C.: El Padre José Marfa Rubio (Madrid, | 930); LAMET, P M.: De Madrid al Cielo:
Biograffa del Beato José Marfa Rubio, S.I. (Santander, [ 985), Como ldmpara encendida: José
Marfa Rubio (1864-1929), Barcelona, 2003; Rua DEL Rey, T: Vida del P Rubio, S.J., Apdstol de
Madrid (Madrid, |957); STAEHLIN, C. M.: El Padre Rubio, Madrid, 1949,1974). Cfr. su art. en
Diccionario Histérico de la Compafifa de Jesus, Madrid, 2002.

2. STAEHLIN: op.cit., prélogo a la primera edicién, p. | 948.

172

173



I Pedro Miguel Lamet, S

nifo se lo llevd consigo un tio candnigo a Almerfa, donde estudié un afio
Humanidades y otro de Filosofla (1876-1879), para trasladarse poste-
riormente al seminario de Granada, donde otro candnigo, Joaquin Torres
Asensio, se convertirfa en su autoritario protector, que se lo llevé a Madrid,
después de estudiar cuatro afios de teologia (1879-1886). José Marfa com-
pletd un quinto afio Teoldgico en la capital. Celebrd con gran devocidn su
primera misa el 8 de octubre de 1887 en la Colegiata de San Isidro, pero
casi en solitario, pues no fue a su pueblo natal para esta ocasion, como
hacian todos los misacantanos.

- . Un cura de todos

Destinado como coadjutor a la localidad de Chichdn durante nueve
meses, el joven sacerdote comienza a tener fama de santo; y mds tarde,
como parroco de Estremera, cerca de Guadalajara, se caracteriza por una
vida de intensa oracién y ayuda a los pobres y enfermos, dando cuanto
tenia a los demds. Antes de que amaneciera corria el joven sacerdote a la
iglesia parroquial para orar y dedicaba largas horas a la catequesis. Débil de
cardcter y muy generoso, apenas se preocupaba de los asuntos econémicos,
faceta que solfa criticarle su protector. Por ejemplo, se deja convencer por
don Joaquin, en contra de su voluntad, para presentarse a oposiciones de
candnigo en Madrid, que perdid. Pero Torres consiguié que le nombraran
profesor de latin del Seminario de Madrid.Ya entonces confiesa en secre-
to a sus amigos su intimo deseo de ser jesuita, que no puede realizar por
deferencia a don Joaquin.

Capelldan de las religiosas Bernardas en la calle Sacramento (su con-
fesonario se conserva en la iglesia del Sacramento, hoy sede de la Vicarfa
Castrense, entonces parroquia de la Almudena), comienza a extenderse
su fama como excelente confesor y por su austeridad y horas de entrega
generosa al trabajo, ademds de catequizar a nifias pobres, sus obras entre
los traperos y «golfillos» de Madrid o sus tandas de ejercicios. No sdlo
les predicaba o les socorria, sino que, adelantdndose a su tiempo, buscaba
trabajo a los que estaban en paro. Quienes por entonces le vefan celebrar
misa comentaban: «Parece como si hablara con alguien». Solfa acostarse
tarde, tras orar en la capilla, y se levantaba antes de amanecer. A veces don
Joaquin, con la servilleta puesta, tenfa que ir a arrancarle literalmente del
confesonario para que no se quedara sin desayunar. Su protector le conven-
cié también de que se doctorara en Derecho Candnico, grado que obtuvo
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en Toledo y que se guardd en el bolsillo sin mostrarlo nunca a nadie, si no
era para ejercer su oficio de notario en laVicarfa de Madrid.

Ya en estos afios era ampliamente conocido en la Villa y Corte, pues
durante el estreno de la escandalosa Electra de Galdds, a raiz del caso de
la seforita Adelaida Ubao?, que despertd las furias anticlericales cuando el
publico gritd contra el padre Cermefio, incluyd en los insultos al «jesuita
Rubio», cuando audn no habfa ingresado en la Compafifa de Jesus. Peregrino
a Tierra Santa en 1904, le impresiond sobre todo el Santo Sepulcro y Belén.
De esta Ultima visita cuenta: «Me postré en tierra, adoré con profunda reve-
rencia aquel santisimo lugar, pegué mi frente al suelo, besé la estrella, oré
unos momentos y mi alma y mi corazén quedaron satisfechos.Yo no tengo
palabras para explicar lo que alli se siente».

2. Jesuita por voluntad de Dios

Muerto don Joaquin, a los cuarenta y dos afios, se siente libre para
realizar su suefio de ingresar en el noviciado de Granada en 1908: «Mi
deseo, como sabéis —escribe a su familia—, es santificarme dénde y cémo
el Sefor disponga, y eso queréis también nuestra madre y vosotros. Por mi
parte, estoy dispuesto a lo que El quiera de mf y nada mds. Si me quiere
en Madrid, bien; y si me quiere a vuestro lado, muy bien; y si me quisiera de
otro modo de vida mds perfecto y mds seguro, pues muy bien». En otras
cartas insiste en esta su obsesion espiritual de cumplir en su vida la voluntad
de Dios: «Lo mejor, lo mds provechoso, lo mas consolador serd lo que Dios
quiera, y a la hora de la muerte el mayor consuelo vuestro y mio serd el
pensamiento de haber cumplido la voluntad santisima de Dios». Concluido
el noviciado, repasd un afio la teologia y tuvo una experiencia pastoral en
Sevilla (coincidiendo en la residencia con otro jesuita admirable, el misio-
nero Francisco de Paula Tarin).Y tras la tercera probacion (1910-1911) en
Manresa (Barcelona), cuando los superiores le dicen que su lugar de trabajo
apostdlico serd Madrid, pide por favor que le manden a un sito donde nadie

3. Adelaida ingresé a la vida religiosa sin permiso de sus padres antes de los 25 afios. Esta
joven, que vivia a unos pasos de la casa de don José Maria Rubio, fue obligada a salir por via
judicial por peticién de su padre, al no ser mayor de edad. El caso fue aireado por la prensa
anticlerical. Pasados unos afios, Adelaida Ubao ejerceria su libertad, volviendo a ingresar en el
convento.
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le conozca. Llegado a la capital, su madre acababa de morir: «Me he abraza-
do con la santisima voluntad de Dios, que asi lo ha querido», repite.

i} 3. Magnetismo sobrenatural

Su extraordinaria actividad apostdlica desde la residencia jesuitica de la
calle de la Flor le hizo enseguida ser buscado y admirado por todo el mundo,
a pesar de su sencillez, su aire un poco retraido y de carecer de las cualida-
des humanas de sus brillantes compaferos, los padres Coloma?y Fita, v el
elocuente predicador padre Alfonso Torres, que no acertaba a explicarse el
éxito de Rubio. Revestido de sobrepelliz y con el bonete sobre su cabeza lige-
ramente ladeada, despedia una luz especial, un aura invisible, un magnetismo
sobrenatural. Humanamente hablando, su elocuencia era un desastre, pero sus
sermones cautivaban a la gente.Y es que vivia cuanto predicaba. Su secreto
era la oracidon continua. El hermano sacristan le sorprendifa en la capilla con
frecuencia a las cuatro de la mafana. Sus actividades se multiplican: Guardia
de Honor, Apotolado de la Oracidn, Marfas de los Sagrarios, escuela, misiones,
confesonario, consultas, monasterios, predicacidn, publicaciones y mil correrfas.
Dado el cardcter piadoso de algunas de estas actividades podria pensarse que
José Marfa era un hombre de sacristia. Pero no fue asi. Su lugar preferido de
apostolado serdn siempre las calles y suburbios de Madrid, sus predilectos los
mds pobres y sus métodos contar también con la eficacia humana. Por ejem-
plo, atribuia un importante papel a la buena prensa.

Mientras, segufa atendiendo a algunos pueblos pequefios de la provin-
cia de Madrid con sus provechosas misiones. Incorporado definitivamente a
la Compafiia con sus Ultimos votos el 2 de febrero de 1917, no obtuvo el
grado de «profeso de cuatro votos», el «estado mayor» de los jesuitas, que
se suele tradicionalmente conceder a los que destacan intelectual o espiri-
tualmente, sino el de «coadjutor espiritual». No hizo valer que era doctor
en Derecho Candnico, ni hablé nunca de esta humillacién, debida a que no
habfa hecho el examen ad gradum, que exigia la orden para pertenecer al
grupo selecto de los profesos de cuatro votos.

4. Jesuita preceptor a la sazén del joven Alfonso Xl que se haria dirigir también por el famo-
so novelista padre Luis Coloma. La gente, aleccionada por los sectores anticlericales, gritaba:
«Muera Rubiol, iMuera Cermefiol».
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Acosado por una temporada de escripulos —hasta rezar el brevia-
rio se le convirtid en una tortura—, fue tomado a broma por fundar los
Discipulos de San Juan e incluso sometido a un registro policial, acusado de
crear un nuevo instituto religioso. El caso es que los superiores le prohibie-
ron este ministerio. «No busco mds que cumplir la santisima voluntad de
Dios», repetfa. También le quitaron de director de las Marfas de los Sagrarios
y de director de un boletin del Sagrado Corazdn. «Debo ser tonto. No me
cuesta obedecer», afiadia. «Con que yo lleve a Dios a los demds —pensa-
ba—, ya Dios tendrd misericordia de m».

4. Fama de santo

El 30 de mayo de 1919 tuvo una gran satisfaccion: asistir a la
Consagracién al Corazén de Jests en el Cerro de los Angeles, pues habfa
contribuido no sélo a su construccion, sino incluso a la celebracion del acto
mismo, a través de una amiga religiosa salesa, familiar de una de las damas
de Alfonso XllI, que convencié al Rey.

La fama del padre Rubio se extendid como una mancha de aceite.
Hasta tres horas habfa de hacer cola el pueblo de Madrid para confesarse
con él, que acudia desde muchos kilémetros de distancia. Hacfa esperar a
las marquesas, si estaba atendiendo a una mujer pobre. Gozaba de dones
misticos, de los que nunca habld con nadie, e incluso de capacidades sobre-
naturales o insdlitas, como bilocacidn, telepatia, profecia y videncia, de las
que abundan curiosos testimonios. A veces pronosticaba el futuro, estaba a
la vez, segln aseguran algunos testigos, en el confesonario y visitando a un
enfermo, o escuchaba una llamada de socorro a distancia® y hasta el aviso
de una madre fallecida para ir a atender a su hijo incrédulo.

Teresa, «la costureray, es informada desde el pulpito por el jesuita de
que su padre, que era increyente, se estaba muriendo en aquellos instantes

5. Francisco Baselga, que le llevaba alguna vez en su auto para aprovechar el tiempo («oratorio
ambulantey llamaba al coche el padre Rubio), le oia de pronto decir: «Manolita me estd lla-
mando».Y el conductor se veia obligado a dar la vuelta y llevar al jesuita a casa de esta mujer.
Manolita era una enferma muy grave, aquejada de fortisimos dolores, que vivia su sufrimiento
desde una dimensién mistica y una profunda entrega a Jesucristo. Rubio le obsequié con una
inspirada «Hora Santay escrita de su pufio y letra. Un dia, sin que se diera cuenta, cambi6 su
rosario por el de la enferma, objeto que llevaria consigo hasta la muerte.
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tras recibir todos los sacramentos, un hecho que ya le habia profetizado
Rubio. Lourdes, la pequefia hija enferma de Filomena Lafitte, recibe la visita y
la curacién del padre Rubio mientras este escucha a su madre en confesién.
Una dama le comunica al jesuita que su hijo estd muriéndose. Cuando llega
a la casa, se encuentra con un sefior que toca el piano. Rubio identifica a
aquella sefiora que le habia avisado en la calles con una foto que hay en la
habitacion. Era la madre muerta del inquilino. El hombre, antes reticente, se
decide al instante a arreglar sus asuntos con Dios. Aquella madrugada fue
encontrado muerto en la cama.

Se hizo famoso el suceso de un dia de carnaval en que, llamado a
auxiliar con los Ultimos sacramentos a un enfermo, un grupo de juerguistas
le habfan preparado una trampa en una casa de citas. Uno de ellos preten-
dia en una cama hacer el papel de moribundo para burla y regocijo de los
demds y dar ocasion de fotografiar con magnesio al incauto sacerdote. Al
entrar José Maria en el prostibulo con la intencidn de atender al enfermo,
descubrid que este estaba realmente muerto. El panico y la impresién fue-
ron tales que dos testigos se hicieron religiosos poco después, uno de ellos
era el famoso radiofonista padre Venancio Marcos.

J 5. Amigo de los mas pobres

Sin embargo, su principal labor la ejercid en los suburbios mds pobres
de Madrid, particularmente en La Ventilla, donde los movimientos revolu-
cionarios encendian ya a la clase obrera. En aquellos anos dramdticos de la
Historia de Espafa, mientras los politicos fracasaban y perdian prestigio, los
militares, tras diversas alternativas, iban alcanzando mds y mads influjo. En el
futuro inmediato el pals pasarfa por tremendas vicisitudes: nuevos desastres
en Marruecos, gobiernos inestables e ineficaces, pistolerismo barcelonés,
huelgas y motines, malestar general y atonfa econdmica, que desembocard
en el golpe de Primo de Rivera. El traje politico de los espafioles se habia
quedado pequefio y pasado de moda. Iba a nacer un mundo nuevo tras
grandes y largos dolores de parto para nuestro pais.

Pero de inmediato se prepara una huelga general revolucionaria. Con
cascos de botella y una sencilla composicién quimica de clorato potdsico,
acido pirico y azufre, los obreros son aleccionados a fabricarse una simple
y eficaz bomba casera. Son los ecos de la Semana Trdgica de Barcelona.
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Espaia habfa conseguido a duras penas la neutralidad en la Primera Guerra
Mundial. EI 20 de agosto de 1914 morfa San Pio X y ocupaba la sede de
Pedro el cardenal Giacomo Della Chiesa, que en tiempos habfa sido auditor
de la Nunciatura de Madrid, con el nombre de Benedicto XV. Los primeros
predicadores protestantes reparten biblicas y crean escuelas en Espafia.

El padre Rubio realiza su propia revolucién: mejorar la vida y la educa-
cion en el extrarradio de Madrid. Se rodea de maestros y predica, en medio
del barro y las chabolas de La Ventilla, Entrevias y otros barrios, el mensaje
del Evangelio. Algunos de sus colaboradores, que sdlo habfan contribuido a
la educacion y el desarrollo de Espafia, serdn brutalmente asesinados duran-
te la fratricida guerra civil.

Fundd escuelas, predicé la palabra de Dios y fue formador de cris-
tianos comprometidos insertados entre los pobres, que llegarian a morir
martires afios despuést. Fue consejero también de Luz Casanova, funda-
dora de las Apostdlicas de Jesds, empefiadas como él en la solidaridad y
evangelizacion de los mds marginados y cuyo proceso de canonizacion ha
sido también incoado. Se hizo famoso, ademds, el caso de unas nifias cuya
desaparicion el pueblo, dado el ambiente anticlerical reinante, pretendid
atribuir «a los curas». Como el padre Rubio las habia preparado para el
bautismo fue llamado a declarar. La sencillez y compostura con que dijo
«;Cémo han interrumpido ustedes mis ejercicios?», desarma al tribunal, que
no siguid interrogdndolo.

Pero la salud de José Marfa no habia sido nunca buena.Ya de joven
esputaba sangre, pero €l seguia durmiendo sélo cinco horas y trabajando
sin concederse un respiro. Aunque nunca habld de ello, como hemos dicho,
no cabe duda de que poseia dones misticos. Lo prueba que defendiera con
tanto ahinco al dominico Juan Gonzdlez Arintero, que sostenia la tesis de
que es licito a un cristiano desear la mistica. Un dfa en que, finalmente, se
encontraron ambos sacerdotes, Arintero se arrodillé ante Rubio vy le pidid
su bendicidn. Por su parte, el jesuita se arrodilld a su vez y le rogd que le
permitiera besarle los pies. Esta estampa, que parece arrancada de un viejo

6. Sus maestros Juan y Demetrio, que le ayudaron a crear escuelas en La Ventilla, moririan
mdrtires durante la guerra de 1936. Hoy dos calles recuerdan en ese barrio madrilefio estos
hechos: calle del P Rubio y calle de los Mdrtires de La Ventilla. Entre ambas se halla la primera
casita donde empezd todo. Con el tiempo surgirian parroquias y escuelas profesionales en aquel
entorno entonces suburbial evangelizado por la palabra y el ejemplo del padre Rubio.
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libro de vidas de santos, fue el prélogo de una comunicacién epistolar entre
ambos religiosos.

Su testamento espiritual fue una charla a las «Marfas», en la que les
exhortd a realizar una «liga secreta» de personas que buscaran la perfeccion
en medio del mundo, con lo que se adelantaba a su tiempo y a los institutos
y movimientos laicales. «Es posible en este destierro comunicarse con el Dios
infinito. .. Yo sé que quien esto no lo creyere no lo verd por experiencia, por-
que es muy amigo de que no pongan tasa a sus obras». «La verdadera unidn
se puede muy bien alcanzar con el favor de Nuestro Sefior, si nosotros nos
esforzamos en procurarla. Con no tener voluntad, sino atada con lo que fuere
la voluntad de Dios», afiadia. «Contemplad la humanidad santa de Jesucristo v,
mediante ella, subid a la divinidad. Meditad las virtudes de Jesucristo y desead
practicarlas; y no sdlo esto, sino trabajad para conseguirlas. Habréis vaciado
primero el corazdn y después os habréis llenado de Dios, y Dios obrard en
vosotros maravillas». Recomienda ademds vivir en presencia de Dios conti-
nuamente, lo que llamaba vivir «kcomo ldmpara encendida.

i 6. Ahora me voy

Como ldmpara encendida vivid toda su vida José Marfa especialmente
entregado a un apostolado andnimo de la caridad no sélo en los suburbios
y en los mads olvidados y miserables entonces pueblos de Madrid, sino allf
donde encontrara cualquier otra persona aquejada de pobreza material o
espiritual, sin acepcidn de personas.

Presintié su propia muerte y llegd a despedirse de sus amigos. En
la enfermerfa de los jesuitas, en Aranjuez, tras haber roto en pedazos sus
apuntes espirituales por humildad —posiblemente referfan sus experiencias
misticas—, y después de decir: «si el Sefior quiere llevarme ahora, estoy pre-
parado, «abandono, abandonoy» y «ahora me voy» , fallecié sentado en una
butaca y con los ojos puestos en el cielo el jueves 2 de mayo de 1929.

En todo Madrid se repetia: «jHa muerto un santo!». Miles de personas
asistieron a su entierro en Aranjuez v ulterior traslado al templo del Sagrado
Corazdn y San Francisco de Borja, en el claustro donde reposan actualmen-
te sus restos sin que nunca hayan dejado de ser visitados por el pueblo de
Madrid, que lo tiene como eficaz intercesor de muchos favores. Treinta vy
tres testigos oculares dieron testimonio de su heroismo. Dos curaciones
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que datan de 1944 y 1953 fueron oficialmente calificadas de milagros. La de
cdncer de Marfa Dolores Torres, de treinta y siete aflos y natural de Dalfas,
y la curacién instantdnea de la nifia de Aranjuez Marfa Victoria Guzmdn, que
se encontraba en coma.

Fue beatificado por Juan Pablo Il el 6 de octubre de 1985, quien lo
canonizd en Madrid el 6 de mayo de 2003. Para ello, beneficiario del mila-
gro reconocido como tal en el proceso fue un jesuita, el padre José Luis
Gdmez-Muntdn, aquejado de cdncer de pulmdn.Tras ser operado el || de
diciembre de 198/ e intentar disecar el tumor para su extirpacion, el ciru-
jano abrid una gran cavidad y considerd el tumor «irresecable e incurable
por métodos quirdrgicos».

Pero, sin duda, lo que define la vida de un hombre es su muerte. La
del padre Rubio fue una muerte consciente, que él mismo profetiza, hasta
despedirse de sus amigos, en manos de la voluntad de Dios, como vivid
toda su vida, reclinando conscientemente su cabeza como Jesus en la cruz
y dejando un mensaje de sencillez y esperanza. Este padre Rubio muerto,
agotado como auténtico «hombre para los demds» y transparente, conver-
tido en luz, completa su mejor retrato, que es en definitiva el de un mistico
de la caridad que deja que el fuego de Dios asuma su identidad hasta llegar
a vivir y morir «como ldampara encendida».

7. Las fechas de su vida

1864 22 de julio.Nace en Dalfas (Almeria). Mayor de trece hijos del matri-
monio de Francisco Rubio y Mercedes Peralta. Infancia campesina.
Es un nifio estudioso al que le gusta rezar. Su abuelo profetiza que
«sera grande para Dios».

875 Ingresa a los once afios en el Seminario de Almerfa por sugerencia
de un tio candnigo. Tiene dolores de cabeza. Famoso por su buen
humor y contar historias.Ya entonces se define «jesuita de aficion.

879 Estudios en Granada. Le apadrina y protege el candnigo v luego
vicario de Madrid don Joaquin Torres Asensio, del que dependers,
durante 27 afios, hasta la muerte de este.

|886 Se traslada a Madrid, donde termina sus estudios en el seminario
diocesano.
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1887

1889

1890

1893

1897
1904

1906

1909

1910
1 911

1917
1919

1929

El 24 de septiembre se ordena sacerdote. |2 de octubre, dia del
Pilar; primera misa en el altar de la catedral de San Isidro y en el
altar en que San Luis Gonzaga sintid la vocacién a la Compafifa de
Jesis.Nombrado coadjutor de la parroquia de Chinchdn (Madrid).
Se entrega a los mds pobres y necesitados.

Destinado al pueblo de Estremera (Madrid) como pdrroco. Repartia
su comida, cuidaba a los nifios, nunca tenia dinero. Su protector le
obliga a presentarse a una oposicién a Canonjia.

Profesor de Metafisica y Perfeccionamiento del Latin en el Seminario
de Madrid. Primeros contactos con jesuitas.Vémitos de Sangre. Don
Joaquin se lo lleva a descansar.

Capelldn de las religiosas Bernardas en iglesia del Sacramento, enton-
ces parroquia de la AlImudena. Comienza a trabajar en los suburbios y
con los traperos y «golfos». Su confesonario e intuicidon comienzan a
hacerse famosos. Notario y encargado del registro de la Vicarfa.

Doctor en Derecho Candnico.

Peregrina a Tierra Santa en un viaje que vive con emocion mistica.
Fallece su padre.

Fallece su protector, D. Joaquin Torres Asensio. De su herencia sélo
se queda con el breviario y una imagen de la Virgen. |2 de octubre.
Finalmente liberado, entra en el noviciado de la Compafifa de Jesus
en Granada. Tiene 42 afios.

Residencia de la Compafifa de Jesds en Sevilla. Alll conoce a los
virtuosos jesuitas Francisco de Paula Tarin y Tiburcio Arnaiz.

Tercera Probacién en Manresa. Fallece su madre.

Destinado a la Casa Profesa de Madrid (calle de La Flor baja),
donde pasard el resto de su vida. Confesor Itcido. En la cola algunos
llegan a «vender el puesto». Apdstol infatigable de Madrid. Crece su
fama de santidad y portentos.

2 de febrero. Hace sus Ultimos votos en el Colegio de Areneros.

Alfonso XlIl consagra Espafia del Sagrado Corazdn en el Cerro de
los Angeles con intervencidn del P Rubio.

30 de abril. Es trasladado enfermo al noviciado de Aranjuez. 2 de
mayo, vispera de un Primer Viernes. Fallece pldcidamente sentado

Corintios Xl |n.° 129



José Maria Rubio. Testigo de la caridad en el Madrid de los afios veinte

en una modesta butaca de pino a la seis y media de la tarde, con la
cabeza apoyada en su mano después de decir: «Ahora me prepa-
raré y luego me voy» «;A donde’», le preguntan. «Alld», responde
sefalando hacia arriba. Habia cumplido la mdxima de su vida: «Hacer
lo que Dios quiere, querer lo que Dios hace».

1985 El 6 de octubre es beatificado en Roma por Juan Pablo .

2003 Canonizado en Madrid por Juan Pablo Il el 4 de mayo. Sus restos
siguen siendo venerados en el claustro del templo del Sagrado
Corazdn y San Francisco de Borja de Madrid.
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