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Introduccion

Hace unos afos, publiqué un libro' sobre las iglesias do-
mésticas del cristianismo primitivo. La tesis era que la
casa, como grupo humano, constituia la estructura bésica
de la sociedad patriarcal en que se encarn¢ la fe cristiana,
lo que se revela como un factor clave del éxito histérico
del cristianismo y de la institucionalizacién de la Iglesia.

El libro que el lector tiene en sus manos da un paso
mas: el rito central de la casa y de la vida doméstica consiste
en compartir la mesa, en comer juntos. El Nuevo Testa-
mento habla continuamente de comidas y banquetes. Es-
tudio, pues, las comidas de Jesus y sus palabras sobre ellas,
pero centrdndome en la obra lucana, preferentemente en
su evangelio, aunque con referencias amplias a los Hechos
de los Apdstoles, que reflejan quizd el estilo mds difundido
y exitoso del cristianismo primitivo. Sin duda que el com-
partir la mesa se convirti6 en la ceremonia central de unas
iglesias que tenfan su nicleo en la casa. Pero parece que
ya antes las comidas de Jesus habian llamado poderosa-
mente la atencién de sus contempordneos. Al menos Lucas
lo subraya con mucha fuerza. En una religién étnica como
era la judia —basada, por tanto, en la estirpe y en los lazos
de la sangre—, las reglas de los intercambios matrimo-

1. Del movimiento de Jesiis a la Iglesia cristiana. Ensayo de exégesis
socioldgica del cristianismo primitivo, Bilbao 1987.
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niales (connubium) y de los usos alimenticios y los ritos
de mesa (convivium) tienen una importancia trascendental.
En estas cuestiones estaba en juego la fidelidad al pueblo,

el respeto al orden social y el cumplimiento de la voluntad
de Dios.

Las rédpidas sugerencias que acabo de hacer tienen cla-
ras implicaciones de carécter antropolégico. Y es que tam-
bién desde el punto de vista metodoldgico este libro con-
tinda y desarrolla el anteriormente citado. En aquél me
servia de ciertos recursos de la sociologia aplicdndolos a
los textos del Nuevo Testamento, en una linea de estudios
muy en boga en la actualidad. En el libro que ahora pre-
sento utilizo también un instrumental procedente de la an-
tropologia cultural.

En mi opinion, se pone de relieve algo muy importante:
la exégesis biblica es el lugar pionero y fronterizo por
donde los estudios religiosos y teolégicos entran en didlogo
con las ciencias profanas y con la razén misma de la mo-
dernidad. Podriamos recordar lo que supuso €] encuentro,
ciertamente turbulento, de la Biblia con las ciencias de la
naturaleza en el Renacimiento, o con las ciencias hist6ricas
en el siglo XIX. Y es que, por su misma naturaleza, la
exégesis tiene que echar mano de ciencias muy diversas,
que han nacido al margen del pensamiento religioso y que
poseen un desarrollo auténomo (las ciencias del lenguaje,
tan diversificadas, la historia, la arqueologia...). En nues-
tros dias es de singular importancia el didlogo con las
ciencias sociales, concretamente con la sociologia y con
la antropologia cultural o social. Al comienzo del capitulo
I explico en qué sentido los estudios biblicos pueden y
deben recurrir a las aportaciones de la antropologia cultural
o social.

Con mucha frecuencia los estudios biblicos se sitdian
en un marco académico teologico y con una expresa in-
tencionalidad teoldégica —lo cual es plenamente legfti-
mo—, pero, en todo caso, tienen una autonomia y un
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reconocimiento cientifico propios, ineludibles e inevita-
bles. Esto contribuye a que sean ese lugar pionero y fron-
terizo por donde la razén critica de la modernidad entra
en contacto con la reflexién teoldgica y con la Iglesia.

Mais ain, creo que los estudios biblicos, que son esen-
cialmente interdisciplinares, tienen unas posibilidades de
interesar a la cultura laica contempordnea mucho mayores
que la teologia confesional convencional. Incluso desde el
punto de vista de lo religioso y creyente, el lenguaje —na-
rrativo, simboélico, a veces poético, siempre generador de
tradicién— de los textos biblicos es mucho mas actual y
significativo para la cultura laica que el lenguaje filoséfico
de la tradicién dogmadtica.

Probablemente, con lo ya dicho el autor de este libro
estd haciendo una confesién personal. Reconozco que al
escribirlo he tenido siempre presentes a interlocutores muy
diferentes. Decia san Pablo a la comunidad de Corinto que
cuando se reuniesen tuviesen siempre en cuenta lo que
podian pensar de sus actitudes y palabras los no creyentes
que estuvieran presentes. Pablo tiene interés en que la
comunidad cristiana no cultive una cultura de gueto y quie-
re que su mismo lenguaje, incluso el utilizado en las ce-
lebraciones intracomunitarias, sea significativo en aquel
mundo pagano. La verdad es que yo siempre pienso en el
interlocutor laico, critico y no creyente. Los estudios bi-
blicos tienen el grave peligro de la endogamia académica
(discutir con los ficheros y no con los problemas reales) y
del confesionalismo estrecho (una cultura de gueto so-
cialmente irrelevante). Por supuesto que en absoluto es-
cribo con un afin apologético, pero si me preocupa que
se pueda captar el valor humanizante de la fe; que pueda
percibirse que la creencia debe asumir plenamente la critica
mds exigente y que tiene una légica racional coherente.
Pero también pienso siempre en tanta gente con la que
comparto la fe cristiana, y a la que deseo servir, buscando
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en las raices biblicas e histdricas de esta fe su alimento y
purificacidn.

Es una tarea dificil. A unos les puede resultar dema-
siado critica, y a otros excesivamente creyente. Dice un
pensador de nuestros dias que, «cuando se empieza a pre-
guntar, se deja de adorar»: es precisamente éste el con-
tencioso que me resisto a considerar insalvable. Pero es
verdad que introducir la critica en lo religioso produce
vértigo, porque parece que lo seca y hasta que acaba con
ello. Adorar, tras la critica, implica superar rupturas do-
lorosas y reconquistar, en otro nivel, actitudes humanas
muy primigenias. Pero ;no ha llegado el momento de que
la razén de la modernidad, con toda su carga critica es-
pecialmente ante la actitud religiosa, reconozca también
los monstruos que ha generado y recupere las sabidurias
religiosas, purificadas por la critica profética realizada por
la razén misma? ;No urge que se restablezca el didlogo
entre Jerusalén y Atenas?

Digo que esto no es facil. Son conocidas las dificultades
que la razdn critica ha tenido y sigue teniendo para abrirse
camino en la Iglesia. En los estudios biblicos, el funda-
mentalismo es un peligro siempre latente y hasta patente,
aunque, afortunadamente, después del Vaticano 11 la exé-
gesis biblica en el catolicismo vive un momento de estima
y de reconocimiento. Quiza es porque este tipo de estudios
participa de una metodologia y de unas exigencias cien-
tificas reconocidas en el mundo académico y que dificil-
mente pueden discutirse. Peor lo tienen otras disciplinas
teologicas. ..

Pero no deja de ser curioso c6mo los estudios criticos
realizados por creyentes sobre la Biblia, y concretamente
sobre el cristianismo primitivo, despiertan a veces la des-
confianza y hasta la animadversion en representantes muy
significados del mundo laico, que vienen a negar a dichos
creyentes la posibilidad misma de rigor critico y meto-
dolégico. Hay quienes tienen una vision simplista y dog-
mdtica de lo que tiene que ser necesariamente la fe y se
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sienten desconcertados por el biblista critico que se con-
fiesa cristiano, a quien descalifican técnicamente a priori’
o de quien llegan a afirmar que no puede ser un verdadero
creyente’.

Hay que reconocer que existen muchos estudios pre-
suntamente histéricos sobre Jests y sobre la Iglesia pri-
mitiva, realizados desde intereses teolégicos, que carecen
de todo rigor y resultan insostenibles. Pero también es
verdad que, cada vez con mayor frecuencia, la razon critica
e histérica es asumida hoy de forma rigurosa por creyentes
y en la constitucién misma de la razén religiosa. Hay
prejuicios muy arraigados en el mundo eclesidstico, pero
también en el laicismo militante. Y, quizd, a veces los
clichés de una experiencia personal o generacional impiden
percibir la situacién real.

Me interesa especialmente dejar clara una cosa: ni la
fe cristiana ni la consideracién de «inspirados» atribuida
a determinados libros conduce a hacer «afirmaciones féc-
ticas que determinan el cuadro en el que deberd moverse
la indagacién histérica»®. La fe descubre o atribuye un
sentido a unos acontecimientos que, sin embargo, siguen
estando sometidos a los rigores de la critica historica, como

2. Si no le interpreto mal, tal es la actitud de J. MONTSERRAT TORRENTS,
La sinagoga cristiana. El gran conflicto religioso del siglo I, Barcelona 1989.
Se trata de un libro bueno e interesante, de cardcter histérico, sobre cuyas
conclusiones mis discrepancias no son en absoluto confesionales, sino his-
téricas. Es un libro que invita al didlogo y cuya metodologia y hasta su actitud
hermenéutica me parecen positivas; pero considero que son injustas las acu-
saciones que hace (en el capitulo primero, titulado «Sobre métodos y pro-
cedimientos») a la creencia en la necesaria intromision en el dmbito de la
critica histérica, con lo que descalifica el trabajo del historiador que se confiesa
creyente e interesado por su creencia en su mismo trabajo critico.

3. Esta es, probablemente, la més fuerte de todas las descalificaciones que
del exegeta cristiano hace G. PUENTE OJEA en su durisimo libro Fe cristiana,
Iglesia, poder, Madrid 1991.

4. Es lo que afirma J. MONTSERRAT en op. cit., p. 14. Naturalmente, si
«sto fuera cierto, se acabaria con la seriedad del trabajo histdrico.
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todos los demds. En este libro, por ejemplo, hay en el
capftulo v unas pocas paginas dedicadas al estudio de las
relaciones entre Jesus y la Iglesia que demuestran lo in-
fundado de pensar que la fe cristiana violenta necesaria-
mente la razén histdrica; y eso que se trata de un punto,
no soélo sensible, sino capaz de suscitar todas las suspi-
cacias institucionales... Otra cosa es el sentido que el cre-
yente dé a la voluntad de la Iglesia de proseguir la obra y
la misién de Jesus’.

El historiador, que siempre estd movido por algin in-
terés, se encuentra inevitablemente situado en una deter-
minada perspectiva que le hace mas sensible a unos as-
pectos que a otros de la realidad, lo cual le permite
descubrir unas zonas de la realidad mejor que otras. Por
tanto, el descubrimiento de la realidad histdrica siempre
serd parcial, condicionado, necesitado de complementa-
ciones posteriores y abierto a la critica. Y de esta ley no
se libra ni el creyente ni el escéptico. Ahora bien, el his-
toriador deja de serlo si sus presupuestos se convierten en
una coraza que le cierran a la captacién de la realidad.
Entonces el historiador se vuelve dogmatico, bien sea en
relacién a una fe religiosa cerrada, o bien en relacién a
una teoria histérica igualmente cerrada.

En unos momentos en los que, afortunadamente, el
estudio histérico del cristianismo primitivo empieza a in-
teresar —también en Espafia®— mds all4 de los estrechos

5. Estoy absolutamente de acuerdo con las siguientes afirmaciones que
hace J. MONTSERRAT: «Desde la teologia no pueden proponerse afirmaciones
facticas sin base en los documentos. Desde la historia no pueden aducirse
pretendidas descalificaciones de la creencia» (op. cit., p. 14).

6. A los libros ya citados de G. PUENTE OIEA y de J. MONTSERRAT hay
que afiadir otro de este dltimo: E! desafio cristiano. Las razones del perse-
guidor, Barcelona 1992. También los dos libros en colaboracién dirigidos por
A. PIRERO y procedentes de sendos cursos de verano en la Universidad Com-
plutense de Madrid: Origenes del cristianismo. Antecedentes y primeros pasos,
Cérdoba/Madrid 1991, y Fuentes del cristianismo primitivo. Tradiciones pri-
mitivas sobre Jests,Cérdoba/Madrid 1993. .
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limites eclesidsticos, las anteriores reflexiones son un in-
tento de aclarar metodologias, de deshacer malentendidos
y de participar en un didlogo que seria bueno se ampliase
y profundizase.

El capitulo 1 de este libro, que equivale a la mitad del
conjunto, es un estudio inédito sobre las comidas en el
evangelio de Lucas, en el que me sirvo de la antropologia
cultural para analizar los textos. Estoy convencido de que
este didlogo con las ciencias sociales es sumamente fe-
cundo, y espero que contribuya a descubrir aspectos nuevos
en los viejos relatos evangélicos. Este tipo de estudios se
practica, sobre todo, en los Estados Unidos y se conoce
poco en Europa y en la tradicién académica en que suelen
formarse los biblistas de habla hispana. Los otros capitulos
recogen trabajos y articulos publicados recientemente en
diversos lugares. Creo que, dentro de una indudable fle-
xibilidad, son bastante claros el hilo tematico y la afinidad
metodolégica de todo el conjunto. Son trabajos exegéticos
sobre el nervio central de la fe cristiana: la predicacién de
Jests del Reino de Dios, la cruz, la relacion histérica de
Jests con la Iglesia y la unidad-pluralidad de ésta. No
oculto mi interés por la relevancia actual de los viejos temas
estudiados. Pero no se puede captar el sentido actual de
los textos del cristianismo primitivo sin conocer antes lo
que significaron para sus primeros destinatarios; la antro-
pologia cultural nos ayuda a introducirnos en las categorias
del mundo mediterrdneo del siglo 1, lo cual resulta indis-
pensable para evitar los pecados capitales de la cultura
occidental: el anacronismo y el etnocentrismo. Unir el es-
tudio del pasado del texto con su relevancia actual y poner
en didlogo a los métodos tradicionales de exégesis, que
considero insustituibles, con las perspectivas de la socio-
logfa y de la antropologia, son la preocupacién metodo-
l6gica que atraviesa estas paginas.



I
Jesis y las comidas
en el evangelio de Lucas

1. Interpretacion biblica y ciencias sociales

1.1. Exégesis e interdiscipliriariedad

Los estudios biblicos son la frontera por la que los estudios
teoldgicos y la misma fe cristiana han entrado en contacto
con las ciencias humanas y con el espiritu critico de la
Ilustracién. Por su misma naturaleza, el estudio de los
textos biblicos exige recurrir a conocimientos y métodos
de ciencias muy diversas: lingiiistica, filologia, historia,
arqueologia, psicologia, sociologia, etc. Costé mucho, en
su tiempo, la introduccién de estas ciencias, pero hoy seria
impensable una exégesis que no contara con ellas. En la
actualidad asistimos a un intenso y fecundo didlogo de los
estudios biblicos con diversas ciencias humanas, concre-
tamente con la sociologia y con la antropologia cultural.

Nos proponemos ahora leer la obra de Lucas con la
ayuda de la antropologia cultural. M4s en concreto, vamos
a fijarnos en un tema que se reitera en esta obra: las co-
midas. Por una parte, Jeslis come en contextos diferentes
y con comensales distintos (con los apdstoles, con fariseos,
con pecadores y publicanos...); a veces Jesus es anfitrion,
pero en otras ocasiones es huésped o invitado; por otra
parte, los primeros cristianos también celebran unas co-



18 LA MESA COMPARTIDA

midas muy particulares. Se trata de estudiar estos textos a
la luz de lo que la antropologia cultural dice sobre los ritos
de mesa y las normas alimentarias, que tienen una impor-
tancia capital para la identidad de los grupos sociales.
Nuestro estudio no pretende hacer un analisis completo de
los textos, pero la peculiar ptica que adoptamos nos per-
mitird descubrir aspectos clave que suelen pasarle inad-
vertidos al lector no avisado y a la misma exégesis
convencional'.

1.2. ;Qué es leer un texto?

Una reflexién sobre la lectura de un texto nos servira para
presentar y justificar el método que queremos explorar en
las paginas que siguen.

Hay dos formas principales de entender el mecanismo
de lectura de un texto. El primero es el modelo proposi-
cional, o de abajo arriba. Considera que la lectura consiste
en el desciframiento sucesivo de las proposiciones que
componen un texto. El significado procede exclusivamente
del texto (abajo) y es asimilado por el lector (arriba) a base
de un complicado proceso, que consiste en comprender
cada una de las proposiciones y establecer después rela-
ciones entre ellas, en una especie de superestructura lin-
giifstica. Es una interpretacion eminentemente conceptual
de lo que es un texto y de lo que implica el proceso de
lectura.

El segundo, que podemos llamar modelo interactivo,
considera que todo texto da por supuesto una serie de
escenarios o representaciones mentales, condivididos por

1. Considero la obra de Lucas como una unidad narrativa y no estudio la
tradicién de los textos. El estudio literario es el indicado para explicitar el
sentido antropolégico de los textos, y pretende estar hecho con rigor; pero no
es en absoluto un andlisis exhaustivo. Tampoco estudio de forma completa el
trasfondo veterotestamentario de los textos y los temas lucanos.
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el autor y por los lectores, que proceden de la cultura de
su tiempo. En el proceso de lectura se da una interaccion
entre las representaciones mentales implicitas en el texto
y las que el lector va colocando por su cuenta. El autor
supone en su texto unos escenarios, modelos o represen-
taciones mentales que condivide con el lector, y a partir
de este terreno comtin pretende llevarle a algo nuevo. Si
el autor introduce en el texto presuposiciones o implicitos
totalmente ajenos al lector, la comunicacion se rompe.

El lenguaje es un sistema de signos que permite la
comunicacion entre los humanos y que supone una visién
del mundo compartida, unos valores, unas instituciones y
unas relaciones humanas conocidas; en una palabra, el
lenguaje recibe su capacidad significativa de la cultura en
la que nace y que le envuelve.

Inmediatamente comprendemos que si, al leer un texto,
aplicamos unos modelos o representaciones mentales pro-
cedentes de otra cultura, lo tergiversamos gravemente. Esto
es lo que sucede cuando leemos un texto procedente de
una cultura agraria y preindustrial, como era la de los
autores del NT, con los modelos de la cultura postindustrial
occidental. Se incurre entonces en anacronismo (no reparar
en la distancia temporal que nos separa del texto) y en
etnocentrismo (imponer las propias categorias culturales),
que ha sido el pecado capital de una cultura, la occidental,
que se ha creido, no sélo el centro del mundo, sino también
la pauta de todo lo humano.

Pongamos algunos ejemplos. A partir de los estudios
de J. Jeremias, es sabido que la palabra aramea «Abba»
era usada por Jesis para dirigirse a Dios. Dicha palabra,
que suele traducirse por «padre» o «padre mio», se entiende
frecuentemente a la luz de lo que el padre es en la familia
nuclear de nuestra cultura occidental actual, que es bastante
diferente, sin embargo, de lo que era el padre en aquella
cultura patriarcal, en la que la familia tenia una extensién
mucho mayor que en nuestros dias y en la que los hijos
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conservaban una relacién de obediencia y sumisién a sus
padres durante toda su vida.

Cuando, en las escenas de vocacion, leemos el reiterado
mandato de dejar al padre y a la madre, de romper con la
propia casa (Mt 8,18-20; 19,29), no caemos en la cuenta
de lo que esto significaba en la cultura mediterrdnea del
siglo 1. Entre nosotros, llega un momento en que un joven
abandona la casa de sus padres y funda un nuevo hogar,
0 se emancipa —como suele decirse— y comienza a vivir
independientemente. En el mundo de los evangelistas, en
cambio, era impensable la ruptura con la propia casa. Se
permanecia vinculado siempre al propio clan, incluso fi-
sicamente. Nuestro concepto da casa o de familia es muy
distinto del que presuponen los textos evangélicos. La ex-
hortacién de Jestis a abandonar la casa es una auténtica
subversion del orden social establecido.

Cuando Lucas escribe que Isabel era «la que llamaban
estéril» (1,36), no considera necesario explicar lo que esto
significaba en la sociedad judia del tiempo, ni el puesto a
que se veia relegada una mujer estéril, ni el deshonor que
implicaba, ni las criticas que desataba’. Lucas considera
que todo esto es conocido por sus lectores. Pero el lector
moderno lo desconoce y, ademads, recibe de su sociedad
una consideracion de la esterilidad y de la fecundidad to-
talmente diferente de la presupuesta en el texto lucano.

Un dltimo ejemplo. Dice Lucas (3,23) que, al comenzar
su ministerio, Jestis «tenfa unos treinta afios». De aqui
continuamente se deduce que Jesis era un hombre joven.
Pero la consideracién de las edades de la vida humana
cambia mucho con los tiempos, las culturas y las civili-
zaciones. La situacién demogriéfica de la sociedad medi-
terrdnea del siglo 1 era totalmente diferente de la nuestra.

2. B.J. MaLmvA / R.L. ROHRBAUGH, Social-Science Commentary on the
Synoptic Gospels, Minneapolis 1992, p. 12.
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En las sociedades occidentales actuales, la esperanza de
vida supera ampliamente los setenta afios, y la mortalidad
infantil es reducidisima. En la sociedad preindustrial del
siglo 1, por el contrario, un tercio de los nifios nacidos con
vida morian antes de los seis afios. Antes de los dieciséis
moria el 60 %; el 75 % antes de los ventiséis, y el 90 %
antes de los cuarenta y seis; s6lo un 3 % llegaba a los
sesenta afios®. A los treinta afos, un varéon —y mucho mas
una mujer— pertenecia al sector de las «personas mayores»
en la sociedad mediterrdnea del siglo 1.

Por lo general, quienes leen ¢ interpretan la Biblia con
una preocupacion teoldgica o religiosa suelen estar muy
interesados por el sentido que el texto pueda tener en el
presente. Se trata de una operacién de «recontextualiza-
cién», de lectura del texto con unos modelos sociales muy
diferentes de los supuestos por el autor, con el afan de
hacerlo significativo para un lector separado por una dis-
tancia de veinte siglos. La preocupacién no es ilegitima,
pero estd abocada al subjetivismo y al etnocentrismo si,
antes de preguntar: «;qué significa este texto hoy?», no se
pregunta: «;qué significé este texto para sus primeros des-
tinatarios?». En otras palabras, de la misma forma que, en
el didlogo interpersonal, el primer requisito es escuchar al
otro, tratando de meterse en su mentalidad y en sus preo-
cupaciones, sin avasallarle con las propias cuestiones, tam-
bién ante un texto de otra cultura, en lugar de ignorar la

3. J.D. CrossAN, The Historical Jesus. The Life of a Mediterranean Jewish
Peasant, Edinburgh 1991, p. 4; P. BROWN, en E! cuerpo y la sociedad,
Barcelona 1993, p. 22, explica a la luz de estos datos las diferencias culturales,
en cuanto a la consideracién de la procreacién, entre la sociedad en la que
nacié el cristianismo y nuestras sociedades actuales. B.J. MaALINa / R.L.
ROHRBAUGH, en op. cit., p. 305, dicen lo siguiente, comentando Lc¢ 3,23:
«Se entiende ficilmente la antigua glorificacién del joven y la veneracién de
los mayores (que en las sociedades iletradas son el tnico depésito de los
conocimientos y la memoria de la comunidad). Podemos observar que a la
edad de treinta afios Jesis no era un hombre joven, y que la mayoria de sus
oyentes serian més jovenes que €l».
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distancia que nos separa o de reducirla artificialmente, la
primera tarea es respetarla y descubrir los modelos bésicos
de esa otra cultura y las representaciones mentales que le
subyacen.

En el fondo, se trata de respetar la alteridad de otras
culturas, lo cual, ademés de exigencia del rigor intelectual,
es también un deber ético para una cultura —Ila occidental
y noratlantica— que no se libera de su etnocentrismo ni a
la hora de interpretar los textos biblicos.

La necesidad de esta tarea se pone mas de manifiesto
atendiendo a la distincién entre sociedades de «alta con-
textualizacién» y de «baja contextualizacién». Las socie-
dades de alta contextualizacién son culturalmente homo-
géneas, y en ellas se presupone un conocimiento amplio
y compartido del contexto social que subyace al texto (va-
lores, mundo social, relaciones sociales, instituciones...).
Este tipo de sociedades suele producir textos esquematicos,
de trazos vigorosos y que dejan mucho espacio a la ima-
ginacién del lector/oyente, el cual entiende perfectamente
las referencias presentes en el texto. En el ejemplo ante-
riormente mencionado, Lucas no tiene que explicar lo que
supone la esterilidad de Isabel, porque sus oyentes lo saben
muy bien. Ninguno de los evangelistas tiene que explicar
la peculiar forma palestina de sembrar, ni las implicaciones
que tiene el hecho de ser invitado a un banquete, ni el
sentido de la familia en su sociedad patriarcal... Pero un
lector moderno desconoce estas informaciones; para €1, el
banquete, la familia y la siembra son realidades antropo-
l6gica y socialmente muy diferentes.

Una sociedad de baja contextualizacién, por el contra-
rio, se caracteriza por ser culturalmente muy plural y por
la existencia de subculturas especializadas al alcance sélo
de un grupo reducido, pero desconocidas para la genera-
lidad. Por tanto, los supuestos implicitos en un texto son
menos numerosos. Serd necesario en cada caso explicitar
los valores que se asumen, el tipo de relaciones sociales
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que se adoptan, etc. En la sociedad palestina del siglo I,
todo el mundo sabia perfectamente en qué consistia la
siembra, pero hoy muy pocos conocen cémo funcionan los
mecanismos técnicos mds caracteristicos de nuestra civi-
lizacién. El manual de un programa de ordenador, que
no puede dar nada por supuesto, es un caso tipico, aun-
que extremo, de texto de una sociedad de baja contextua-
lizacién.

Esto quiere decir que los textos del NT, como proce-
dentes de una sociedad de alta contextualizacion, encierran
muchos supuestos, son poco explicitos y dejan muy amplio
espacio al «procesamiento» por parte del lector con sus
propios esquemas y modelos de representacion. Por tanto,
el peligro consiste en recontextualizar el texto de forma
inadecuada, al margen y hasta en contra de su intencién
significativa primera®.

De lo dicho se sigue la necesidad de conocer los mo-
delos y representaciones mentales vigentes en la cultura
mediterrdnea del siglo 1y que son el contexto primero del
Nuevo Testamento. Una tarea imprescindible para la recta
comprensién de los textos consiste en proponer estos mo-
delos o representaciones. Para su obtenci6n es fundamental
la aportacién de la antropologia cultural o social, que es-
tudia la sociedad mediterrdnea del siglo 1y elabora los
modelos clave que la caracterizan. Este estudio se realiza
a partir de los datos que proporcionan las investigaciones
histéricas; pero la diferencia radica en que, mientras éstas
se fijan preferentemente en lo individual y sobresaliente,
la antropologia pretende descubrir los comportamientos

4. El lector de una sociedad de baja contextualizacién, acostumbrado a
los textos de su propia sociedad, tiene un gran peligro de creer que el autor
biblico proporciona toda la informacién necesaria para entender su texto.
Precisamente el punto de partida del fundamentalismo biblico es pensar que
el texto es inmediatamente evidente sin necesidad de ninguna mediacién his-
térica.
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tipicos y consuetudinarios, los que caracterizan al hombre
medio de una determinada sociedad. Con ciertas cautelas,
también el recurso a la observacion de determinados fe-
némenos que perviven ain hoy en el mundo mediterraneo
puede servir para descubrir estas categorias.

Ultimamente se ha hablado mucho de la sociologia de
la Biblia’. Pero la sociologfa, como ciencia, se ha elabo-
rado después de la revolucién industrial y para el estudio
de este tipo de sociedades, lo cual hace un tanto arriesgado
su uso para conocer sociedades agrarias y preindustriales.
Por eso hoy se prefiere utilizar los recursos de la antro-
pologia cultural o social. De todas formas, conviene senalar
dos puntos a este respecto: pienso, por una parte, que hay
aplicaciones correctas de conceptos y modelos sociolgicos
a textos del pasado (por ejemplo, para descubrir el mundo
social de un texto o la funcién social de éste o de alguno
de sus agentes); por otra parte, las fronteras entre la so-
ciologia y la antropologia cultural o social no siempre estan
perfectamente claras.

1.3. Modelos de la sociedad mediterrdnea del siglo 1

Enseguida voy a presentar los modelos culturales méds im-
portantes del mundo mediterrdneo del siglo 1y que inte-
resan a nuestro tema; pero antes voy a justificar teérica-
mente la pertinencia de este concepto.

El hombre tiene capacidad para abstraer los rasgos co-
munes de varios objetos particulares o fenémenos concre-
tos, lo cual le permite conocer la realidad y organizar la
experiencia. Por medio de la abstraccion, se construyen
modelos que le sirven al hombre en su interaccién con sus
semejantes y con la realidad. Los modelos son «represen-
taciones abstractas y simplificadas de interacciones u ob-

5. Puede verse mi articulo «El método sociolégico en los estudios bibli-
cos»: EstEcl 60 (1985) 305-331.
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jetos méds complejos procedentes del mundo real»®. Ph.F.
Esler los define como «una conceptualizacion de un grupo
de fenémenos, una visién simplificada y esquematizada de
la realidad»’.

Siempre y necesariamente estamos utilizando modelos.
Sin ellos, la experiencia serfa un caos confuso, y la vida
humana se tornaria imposible. Inevitablemente partimos
de ciertos esquemas mentales 0 modelos acerca de qué es
y cémo funciona, por ejemplo, la familia, el parentesco;
de cémo es la relacién interna y hacia fuera de un deter-
minado grupo social; etc. Estos esquemas o modelos nos
permiten comprender una realidad e incluso predecir sus
reacciones.

Cuando nos acercamos a una realidad o, en nuestro
caso, a unos textos, llevamos unos modelos procedentes
de nuestra experiencia, que puede también basarse en lec-
turas, estudios o informaciones de diversa procedencia.
Estos modelos nos permiten conocer la realidad concreta,
pero también pueden experimentar desplazamientos y mo-
dificaciones al contacto con esa realidad.

La utilizacién de modelos procedentes de las ciencias
sociales para conocer una realidad del pasado tiene un
caracter hipotético y requiere un proceso de validacion.
Los pasos son los siguientes: a partir de una serie de datos,
se elabora un modelo que resulte plausible; este modelo
se contrasta con la realidad (por ejemplo, con el texto de
Lucas); el modelo puede ser modificado a la luz de los
datos reales®.

6. B.J. MALINA, «The social science and biblical interpretation», en (N.K.
GOTTWALD, ed.) The Bible and Liberation, New York 1982, p. 17.

7. Community and Gospel in Luke-Acts. The social and political moti-
vations of lucan theology, Cambridge (Ma) 1987, p. 9.

8. B.J. MaLINA, «Scienze sociali e interpretazione storica: la questione
della retrodizione»: RevBib 39 (1991).
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(Cudles son los modelos adecuados para entender un
texto del NT? Tienen que ser, ante todo, modelos que
respondan a la realidad de la sociedad mediterrdnea del
siglo 1. Antes ya he insistido en que seria un grave error
leer estos textos con los modelos, esquemas o categorias
mentales de la sociedad urbana e industrial del siglo xXx;
pero es obvio que tampoco podemos usar, por poner un
ejemplo, los estudios antropolégicos sobre las relaciones
de parentesco de unas tribus africanas y aplicarlas al NT.
Parece que lo correcto serfa hacer uso de los estudios de
parentesco en la sociedad romana. Hoy existe un material
antropolégico muy rico sobre la sociedad mediterrdnea del
siglo 1 que puede ser de enorme interés para los estudiosos
del NT. El didlogo de los exegetas con los expertos en
ciencias sociales es imprescindible para elaborar los mo-
delos adecuados. Un modelo debe tener una cierta capa-
cidad intercultural; es decir, debe ser comprensible para
los lectores de hoy, aunque sea socialmente irrelevante
para ellos.

2. Sentido antropolégico de la comida y del banquete

En el hecho de comer, el hombre establece una relacion
primaria y fundamental con la naturaleza, pero también
consigo mismo y con sus semejantes. Cuando los hombres
comen, no se trata de un mero hecho bioldgico y fisiold-
gico, sino también de un hecho cultural. Los antrop6logos
reconocen undnimemente que el comer y el compartir la
mesa tienen una funcién central en toda cultura.

Cuando Lévi-Strauss habla de «de lo crudo a lo coci-
do», estd refiriéndose al complejo y largo proceso que
empieza con la consecucién de los alimentos, pasa después
por su seguimiento y su preparacién, hasta su consumo,
que conlleva una serie de normas. El antropélogo citado
llega a decir que «el comer es el alma de toda cultura».

«En todas las sociedades, ya sean simples o complejas,
el comer es la primera forma de iniciar y mantener rela-
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ciones humanas... Cuando un antrop6logo descubre cuin-
do, dénde y con quién se come el alimento, puede deducir
ya todas las demds relaciones entre los miembros de esa
sociedad... Conocer qué, dénde, cémo, cudndo y con
quién se come es conocer la naturaleza de esa sociedad»’.

Hablando de la sociedad greco-romana, D. Smith ob-
serva que «la postura de estar reclinados en la mesa requeria
que alguien sirviese»; y afade que «a veces el diverso rango
de los invitados venia indicado por el anfitrién en el hecho
de servir en la mesa un vino o un alimento de inferior
calidad a quien consideraba de rango inferior»'’.

Las dos grandes dificultades de quien se adentra en
una cultura extraia suelen ser el idioma y la cocina, pre-
cisamente porque ambas cosas expresan experiencias so-
ciales muy peculiares y profundas.

La forma de comer vincula con el propio grupo y con
su historia. Sobre todo, vincula intimamente con la casa,
con la familia, y tiene una fuerza enorme de evocacion de
vivencias intimas y primigenias. Hay alimentos que llegan
a ser emblematicos de un grupo social y que no pueden
faltar en determinadas celebraciones colectivas. Todo pro-

yecto de recuperacion étnica tiene una dimensién gastro-

némica, que se puede expresar tanto en clave religiosa
como en clave secularizada. En un reportaje de TVE sobre
los judios etiopes que habian regresado a Israel, se le pre-
guntaba al Sumo Sacerdote —pues alin conservaban tan
venerable figura— cémo habian podido mantener su iden-
tidad judia en tan dificiles circunstancias, y nada menos
que desde los tiempos del rey Salomén y de la reina de
Saba, que es el momento en que ellos sitian su instalacion

9. P. FarRB / G. ARMELAGOS, Consuming Passinos: The Anthropology of
Eating, Boston 1980, p. 211.

10. Social Obligation in the Context of Communal Meals: A Study of the
Christian Meal in 1 Corinthians in Comparison with Greco-Roman Communal
Meals (Th. D. diss.), Cambridge (Ma) 1980, pp. 35, 37.
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en Etiopia. La respuesta, impresionante antropolégica-
mente, fue: «Porque nunca hemos comido con alguien que
no fuese de nuestro propio grupo». Sin duda, no hay mejor
medio de garantizar la pervivencia de una cultura étnica.

Otro ejemplo —mads lejano en el tiempo, pero mds
cercano en el espacio— es el del Conde de Salazar, en-
cargado por el rey de la aplicacion del decreto de expulsién
de los moriscos en 1610, el cual recuerda a los obispos
—al parecer, excesivamente laxos a la hora de aceptar
conversiones de conveniencia— que ser cristiano es sen-
cillamente comer tocino, beber vino y «hablar en cristia-
no», esto es, no «en algarabfa» (en drabe). Los edictos
inquisitoriales, en su afdn por descubrir cripto-judios y
cripto-isldmicos, incluian el consumo o la abstencién de
determinados alimentos, y los diversos modos de prepa-
rarlos, como conductas que habfa que denunciar ante el
santo tribunal.

Cuenta Miguel de Cervantes en «El coloquio de los
perros», con acerba ironfa, que uno de ellos encuentra unos
calzones y del olor a jamén en sus bolsillos deduce que se
trata de la raza de un cristiano viejo. Hablando de esta
época, dice Jiménez Lozano, de quien he sacado estas
informaciones, que «la ortodoxia queda convertida en gran
parte —y a veces exclusivamente, puesto que el dato cu-
linario decide acerca de la sinceridad de la fe y de la
conversion— en una cuestiéon de cocina»''.

Me voy a permitir un breve apunte de otro estilo y més
actual. Lo dicho nos permite entender las hondas raices
antropolodgicas del afan de los partidos politicos naciona-
listas —caracterizados por la reivindicacién de la auten-
ticidad étnica del grupo— por incluir a veces una comida

11. J. IiMENEZ LozaNo, «Trasfondo antropoldgico de la cocina castellano-
leonesa», en Libro de la gastronomia de Castilla y Ledn, editado por la Junta
de Castilla y Le6n, Valladolid 1986, p. 22.
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tipica en sus actos politicos. Ahi se expresa mucho mas
que la aceptacion de unas ideas; es una comunicacion de
emociones y de identificaciones colectivas metarraciona-
les. En sus buenos tiempos, Manuel Fraga reunia a sus
huestes en torno a un cocido madrilefio, cuyo origen se
confunde con el castellano viejo del siglo Xvi, pero ahora
se ha pasado a la «queimada», como corresponde a su
actual época galleguista. Los partidos nacionalistas vascos
practican con frecuencia la «alubiada de fronton» (curio-
samente, un alimento bien castizo y colombino), seguida
de un mitin de los de «jersey al cuello», es decir, para los
de casa y de consumo interno, donde las emociones y los
sentimientos prevalecen sobre las ideas.

Un auténtico rito de iniciacion para muchos adoles-
centes de nuestros dias es entrar en una hamburgueseria o
en un lugar semejante de comida rapida, porque ello equi-
vale a ingresar en el mundo cosmopolita y adulto y a salir
de la casa propia y de la infancia. En la comida se reflejan
ejemplarmente los cambios mds profundos e importantes
que estdn afectando a nuestra sociedad: los lazos familiares
se recortan y se reducen a la pequefia familia nuclear;
cambia el papel de la mujer, que aspira a participar en la
vida publica sin circunscribirse al hogar; los alimentos se
industrializan (perfectamente envasados, precocinados y
listos para la condimentacion; aditivos; fecha de caducidad;
proliferacién de sucedaneos de todo tipo...). Hay que con-
tar, ademads, con la presencia de la televisién, que muchas
veces no es un comensal mas, sino el centro del espacio
y de la atencién de unos comensales silenciosos. Curio-
samente, esta generacion, que ha conocido la solemne co-
mida familiar de todos los dias y la cuidada elaboracion
artesanal de los alimentos —funcién de la mujer, la cual
ya no puede practicarla en sus actuales condiciones de
vida—, siente nostalgia por los viejos ritos de mesa y, con
frecuencia, los cultiva durante el fin de semana. En muchos
casos, la comida del fin de semana de la burguesia ilustrada
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se ha convertido en una liturgia laica, oficiada casi siempre
por el varén, y hace las veces de la misa del domingo,
que pertenece, como la comida artesanal y materna, al
viejo mundo abandonado de la infancia. Es también muy
significativo el empefio por conservar la apariencia ficticia
de dieta rural, y asi hay industrias de «chorizos caseros»,
centrales lecheras que ofrecen «leche de nuestros caserios»
y fébricas de «pan de pueblo»".

En efecto, hay siempre una relacién entre, por una
parte, la forma de comer, lo que se come, con quién, dénde
y cudndo se come, y, por otra, el grupo al que se pertenece,
con sus tradiciones, sus normas y su vision del mundo.
Segiin la antrop6loga Mary Douglas, la gran autoridad en
esta materia, la comida es un c6digo que encierra mensajes
de diferente nivel sobre las relaciones sociales existentes
en una sociedad, sobre su forma de jerarquia y estratifi-
cacién, sobre las barreras establecidas con otros grupos y
sobre las condiciones en que éstas se pueden traspasar™.

12. Cuando se trata de los ritos de mesa y de las normas alimentarias, la
observacién enseguida sugiere sabrosas reflexiones culturales a partir de mu-
chos fenémenos cotidianos. Las alusiones a la actualidad inmediata pueden
resultar muy efimeras, pero no me resisto a mencionar el interesantismo
fenémeno de los cocineros televisivos y de los libros de cocina. Afamados
«restauradores», como se llama ahora a los cocineros, tienen programas diarios
en diversos canales de televisién, y con gran éxito; los libros de cocina
proliferan y se publican incluso en colecciones hasta ahora dedicadas al ensayo
intelectual. Normalmente, los protagonistas de los programas y los autores de
los libros son varones. Y es que «la cocina», en crisis indudable en el 4mbito
doméstico, no es ya un «saber de mujeres» transmitido por los canales de la
confidencia y la tradicién, sino que se disecciona en publico. Sin duda, el
fenémeno es expresién de la crisis de lo que estd dejando de ser cultura
cotidiana y obvia; pero también expresa una profunda nostalgia y un descu-
brimiento que va mucho miés all4 del mero placer sensitivo.

13. De la amplia bibliografia de esta autora, interesa destacar para nuestro
tema: Pureza y peligro: un andlisis de los conceptos de «contaminacion» y
«tabi», Madrid 1973; Simbolos naturales, Madrid 1978; «Deciphering a
Meal», en Implicit Meanings: Essays in Anthropology, London 1975, pp. 249-
275; «Food as a System of Communication», en In the Active Voice, London
1982, pp. 82-124; «Les structures du culinaire»: Communications 31 (1979)
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«Como el sexo, la comida no tiene s6lo un componente
biolégico, sino también un componente cultural. En los
cédigos alimenticios se encierran c6digos sociales... Una
comida es un sistema ordenado que representa todo el
sistema al que ella pertenece»'*.

Las reglas de los alimentos y de la participacion en la
mesa son claves para identificar a una cultura. Para mi
objetivo me voy a fijar en dos aspectos: 1) las reglas de
la mesa y de la comida estin estrechamente relacionadas
con las barreras o fronteras que un grupo establece con el
mundo que le rodea; 2) las reglas de la mesa y de la comida
normalmente reflejan y sostienen el orden interno, los va-
lores y las jerarquias existentes en un grupo social.

Dice M. Douglas que «la experiencia fisica del cuerpo
sostiene una visién particular de la sociedad». El cuerpo
fisico del individuo es un microcosmos que refleja el orden
social vigente. Una sociedad cerrada y fuertemente jerar-
quizada tiende a controlar estrechamente los cuerpos de
los individuos. Por ejemplo, en una academia militar im-
pera un enorme rigor en cuanto a la forma de vestir, de
peinarse, de comportarse..., a la vez que se cultiva una
conciencia grupal muy jerarquizada y corporativa; por €l
contrario, quienes se encuentran en tension con los valores
establecidos por el sistema, frecuentemente expresan su
rechazo adoptando estilos informales de vestir, de peinarse

145-170. Es muy ttil para el objeto de nuestro estudio el articulo sobre €l
pensamiento de Mary Douglas de S.R. ISENBERG / D.E. OWEN, «Bodies,
natural and contrived: the Work of Mary Douglas»: Religious Studies Review
3 (1977) 1-16, que presenta una bibliografia completa de esta autora.

Como introducci6n a la antropologia del comer y de la mesa, puede leerse
J. CONTRERAS, Antropologia de la alimentacién, Madrid 1993 (con una selecta
y til bibliograffa), y J.C. CrRUz, Alimentacion y cultura. Antropologia de la
conducta alimentaria, Pamplona 1991. Una interpretacion de estos fenémenos
muy diferente de la de M. Douglas se encuentra en M. HARRIS, que se mueve
en una linea muy economicista: Vacas, cerdos, guerras y brujas, Madrid
1989; Bueno para comer. Enigmas de alimentacién y cultura, Madrid 1990.

14. M. DoucLas, «Deciphering a Meal» (cit. en nota anterior), p. 273.
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y de comportarse. No es raro que los profetas de la Biblia
aparezcan extraiamente vestidos y manifiesten unos com-
portamientos corporales anormales’”.

El control que se ejerce sobre los orificios del cuerpo,
sobre lo que sale y lo que entra, y sobre su superficie
(incluidos los vestidos) corresponde al control que se ejerce
sobre la muralla de la ciudad y sobre sus puertas, es decir,
sobre la sociedad en su conjunto. Por eso las estrategias
defensivas en materia matrimonial suelen ser correlativas
a las estrategias defensivas en cuestiones de alimentos y
de compartir la mesa'®. Esto es evidente en el judaismo
postexilico, tal como se ve en el Cédigo de Santidad de
Lv 17-26, en la literatura intertestamentaria y en la MiSn4.

Por otra parte, en las reglas de mesa se reflejan las
tradiciones, las jerarquias y estratificaciones de una socie-
dad. Siempre hay un protocolo sobre c6mo sentarse para
comer, sobre la distribucién de los puestos y las preferen-
cias...; lo cual implica la aceptacién de un orden simbdélico
y social, a la vez que lo fortalece y reproduce. Los antro-
pologos llaman a las comidas, sobre todo tal como se dan
en las sociedades tradicionales —y no olvidemos que nues-
tro propdsito es entender una sociedad agraria y preindus-
trial— «ceremonias». A diferencia de los rituales, que
confirman y efectiian un cambio de estado, las ceremonias
son sucesos regulares y predecibles, en los que se afirman
y legitiman los papeles y situaciones de una sociedad. Es
decir, el microcosmos de una comida es paralelo al ma-
crocosmos de las relaciones sociales de todos los dias'’.

Vamos a ver en el testimonio de unos autores antignos
c6mo, incluso en comidas comunes, se servian distintas

15. S.R. ISENBERG / D.E. OWEN, art. cit. en nota 4, pp. 3-4.

16. J.H. ELLioT, «Household and Meals vs. Temple purity replication
patterns in Luke-Acts»: Biblical Theology Bulletin 21 (1991) 103.

17. J.H. NEYREY (ed.), The Social World of Luke-Acts, Massachusetts
1991, p. 386.
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clases de alimentos segin el rango o categoria de los di-
versos comensales. El primero es un epigrama de Marcial,
que critica a Ceciliano por comer champifiones, mientras
que la gente que come con €l, pero que es de rango inferior,
tiene que conformarse con manjares de peor calidad. En
su acerba critica le desea que coma un hongo como el de
Claudio, que resulté envenenado:

«Dime, ;qué locura te embarga? Ante una multitud de
convidados, sélo td, Ceciliano, comes champifnones. ;Qué
imprecacién puedo dirigirte digna de tu gula y de tu es-
témago? Que comas un hongo como el de Claudio»'®.

Otro epigrama del mismo autor no necesita ningin co-
mentario:

«Siendo invitado a la cena, no ya en calidad de cliente,
como antes, ;por qué no me sirven los mismos manjares
que a ti? Td comes ostras engordadas en el lago Lumino,
yo tengo que vaciar un mejillén con mi boca. A ti te sirven
champinones, a mi hongos del estercolero de los cerdos;
td tienes en tu plato rodaballo, a mi me han servido un
sargo. Una tértola dorada te llevan con sus enormes mus-
los, a mi una picaza muerta en su jaula. ;Por qué, aunque
contigo, Péntico, ceno sin ti? Que me aproveche algo la
desaparicién de la espértula: cenaremos lo mismo»'”.

El testimonio de Plinio es atin mas claro, si cabe:

«Es una larga historia el relato de lo que sucedié cuando
un hombre no estimado socialmente participé en una cena
con uno que se tenfa a si mismo por famoso y préspero
econémicamente, aunque a mi me parecia sérdido y de-
rrochador. Al rico y a otros pocos se les sirvieron algunos
platos magnificos; a los demds, pocos y malos. También

18. Epigramas de Marco Valerio Marcial, Texto, introduccién y notas de
José Guillén, Zaragoza 1986, 1, 20 (p. 66).
19. Ibid., 3, 60 (p. 145).
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proporciond en pequefios recipientes tres clases diferentes
de vino; pero no se piense que cada invitado podia elegir
el que quisiese; en absoluto podia elegir. Una clase era
para €l y para mi; otra clase, para sus amigos de un orden
més bajo (porque coloca a sus amigos segiin categorias),
y la tercera clase para sus libertos y los mios. El que estaba
sentado junto a mi se dio cuenta y me pregunt6 si me
parecia bien. Yo dije que no. El volvié a preguntarme:
‘Entonces, (qué costumbre sigues ti?’. ‘Pongo a todos lo
mismo, porque, cuando invito, lo hago para cenar, no para
establecer diferencias. A quien he colocado en igualdad
conmigo, admitiéndole a mi mesa, lo trato como un igual
en todos los aspectos’. ‘;También a los libertos?’, pre-
gunt6. “También, porque en tal ocasién no les veo como
libertos, sino como compaiieros’. El me dijo: ‘Te debe de
salir muy caro’. ‘En absoluto’. Me volvié a preguntar
cémo era esto posible, y yo le dije: ‘Porque mis libertos
no beben el mismo vino que yo, sino que yo bebo el
suyo’».

Los antropdlogos sostienen que la observacién atenta
de cémo se controlan los cuerpos fisicos es una de las
mejores formas de comprender a una sociedad, porque el
microcosmos suele ser mds ficil de analizar que el ma-
crocosmos. «Las comidas nos estin hablando sobre los
modelos de relaciones sociales, sobre la estratificacion so-
cial, sobre la solidaridad del grupo y sobre las transacciones
econémicas»’'. Por eso la comprensién adecuada de todo
lo que estd encerrado en una comida exige que diversas
ciencias sociales aborden los diferentes aspectos de la co-
mida, de los alimentos y de la participacion en la mesa.

El consumo de los alimentos estd regulado por usos y
costumbres muy profundas y de gran carga simbdélica. De
ahi que, «cuando se atenta contra este tipo de prescripcio-

20. PLNIO, Carta 2, 6. La misma problemadtica se encuentra en JUVENAL,
Sdtira V.
21. J.H. NEYREY, op. cit. en nota 17, p. 362.
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nes, se estdn introduciendo cambios significativos en la
estructura socioecondémica de la sociedad»**. No es de ex-
tranar que se haya llegado a decir que «Jesus fue crucifi-
cado por la forma en que comia»®.

3. Compartir la mesa en el judaismo del siglo I

3.1. En general

En el judaismo del siglo 1 se constata una estrecha relacién
entre, por una parte, su caracteristica preocupaciéon por
salvaguardar la separacién del cuerpo social israelita res-
pecto de los otros pueblos y, por otra, las normas de pureza
impuestas en el interior de Israel para controlar los cuerpos
individuales.

En Israel, de una manera similar a como se detecta en
el sistema de castas de la India®, hay un paralelismo entre
las normas del connubium y las del convivium: sblo se
puede contraer matrimonio dentro del grupo con el que se
puede comer. Se aborrece el matrimonio con paganos,
como se evita comer con ellos. Lo que estd en juego es
conservar la pureza de Israel.

Los datos histdricos corroboran las observaciones rea-
lizadas por M. Douglas sobre la estrecha relacion existente
entre la delimitacién de las fronteras del cuerpo social y
el control de los cuerpos individuales de sus miembros.
Desde el siglo 1v a.C. —y no sélo a partir del afio 70, con
la hegemonia de los fariseos— se constata en el judaismo

22. Y.A. CoHEN, «Patrones de consumo», en Enciclopedia Internacional
de las Ciencias Sociales, Madrid 1977, p. 508.

23. R.J. KARRIS, Luke: Artist and Theologian, New York 1985, pp. 47,
70. Lo mismo se encuentra en N. PERRIN, Rediscovering the Teaching of
Jesus, New York 1967, pp. 102-107.

24. L. DumoNnT, Homo Hierarchicus: The Caste System and its Implica-
tions, London 1970.
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una preocupacién general por evitar comer con gentiles.
Varios escritores del mundo griego y romano, que con
frecuencia alaban determinados méritos del pueblo judio,
informan sobre su aislacionismo y su resistencia a relacio-
narse con otras gentes”. Los primeros autores griegos que
deben ser citados son Hecateo de Abdera (323-285 a.C.),
que describe las costumbres de la colonia griega de Egipto,
Apolonio Molon (siglo 1a.C.) y Diodorus Siculus (60-30
a.C.), que dice expresamente que los judios «no comparten
la mesa con ningin otro pueblo»®.

Técito (siglo 1 de nuestra era), en un excurso sobre los
judios en el libro v de su Historia, dice que los judios son
leales y fieles entre si, pero hostiles con los de fuera. Y
especifica: «tienen mesas separadas, duermen aparte Yy,
aunque son gentes que aman el placer, se abstienen de
relaciones con mujeres extranjeras»”’. Es muy interesante
cOmo este autor relaciona las normas judias del matrimonio
con las de la mesa.

Filostrato (siglos 11-111) describe a los judios como «un
pueblo que lleva su vida separada e irreconocible, que no
se junta con el resto de los hombres en la mesa...»*.

Estos testimonios paganos son confirmados por las pro-
pias fuentes judias. El libro de Daniel fue compuesto du-
rante la ofensiva antijudia de Antioco 1v Epifanes, que
promovia una violenta helenizacidn y traté de prohibir las
practicas judias en el afio 167 a.C. (cf. 2 Mac 6), y uno
de los elementos de su politica consistié en forzar a los

25. M. STERN, Greek and Latin Authors on Jews and Judaism (2 vols.),
Jerusalem 1974-1980. La obra citada es una presentacién completa y cémoda
de todos los textos. Me sirvo del resumen que sobre el tema que nos ocupa
hace P.F. ESLER, Community and Gospel in Luke-Acts, Cambridge (Ma) 1987,
pp. 73-85.

26. M. STERN, op. cit. en nota 25, 1, pp. 182-183.

27. Ibid., 1, p. 19.

28. Fil6strato es el autor de la Vida de Apolonio de Tiana. M. STERN, op.
cit., 1, p. 341.
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judios a comer carne de cerdo, so pena de muerte si re-
husaban (2 Mac 7). Pues bien, en Dn 1,3-17 se cuenta
cémo Daniel, un joven judio puesto al servicio del rey de
Babilonia, contaba con una porcién diaria de alimentos
provenientes de la mesa real, pero que €l no tocaba por
miedo a incurrir en impureza. Consiguid, junto con otros
companeros, permiso para comer sélo vegetales y beber
dnicamente agua.

En el libro de Judit, contempordneo de la revuelta ma-
cabea, se cuenta como, cuando Judit va adonde Holofernes
con intencién de engaiarlo y matarlo, lleva consigo ali-
mentos y vino (10,5), lo cual le permite rehusar el alimento
que Holofernes le ofrece; y, aunque se sienta a su mesa,
s6lo come sus propios alimentos y servidos por su criada
(12,17-19). Cada noche sale del campo de Holofernes y
se bafia en una fuente; cuando regresa purificada, come
(12,7-9).

En el libro de Tobias, escrito probablemente antes de
la persecucién de Antioco, se narra como, cuando Tobias
fue llevado a la cautividad de Ninive, se negd a comer los
alimentos de los gentiles (1,10-11). Obviamente, es in-
verosimil que fuera Tobias el dnico en no apostatar; en
realidad, Tobias representa el comportamiento conveniente
a un judio fiel de la didspora, uno de cuyos aspectos clave
es la observancia de las normas alimentarias.

La Carta de Aristeas, un escrito judio del siglo ma.C.
sumamente interesante para nuestro tema, constituye una
defensa del judaismo de la didspora, tanto frente a los
paganos como frente a los judios de Palestina. Unos judios
son enviados por el Sumo Sacerdote Eleazar desde Jeru-
salén a Egipto, a requerimiento del rey Ptolomeo Filadel-
fio, para que traduzcan al griego la ley hebrea. Cuando
explican la ley judia, hacen ver el humanismo y la sabiduria
que encierra y comienzan por «lo relativo a las comidas,
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bebidas y animalejos que se consideran impuros» (128)*
El objetivo de la ley es preservar la pureza del pueblo:

«...nos roded de un tupido seto y de murallas de hierro
para que no nos mezcldramos lo mds minimo con ninguno
de los otros pueblos, manteniéndonos santos de cuerpo y
alma, libres de opiniones vacias, adorando al tnico Dios
poderoso antes que al conjunto de la creacion» (139).
«...nos roded por todas partes de prescripciones santas
relativas a los alimentos, bebidas, contactos, oidos y vista»
(142).

Cuando el rey recibe en Alejandria a los judios enviados
por el Sumo Sacerdote Eleazar, les hospeda y organiza un
banquete, pero se ajusta en todo a los usos judios para que
se encuentren a gusto. El autor no lo especifica, pero parece
que el unico comensal pagano es el rey. También parece
que el rey toma su alimento, y los judios el suyo, de una
manera que recuerda a las comidas de Judit con Holofernes.
La parte més larga de la obra (187-294) consiste en la
descripcidn de la conversacion que el rey mantiene en la
mesa con los judios y que se ajusta al género del «sim-
posio», conocido en la literatura griega y que también
utiliza Lucas, como tendremos ocasién de comprobar.

El Libro de los Jubileos, del siglo 11 a.C, representa un
judaismo mads cerrado que el de la Carta de Aristeas, en
la linea de la secta exclusivista de Qumran®. Isaac bendice
a Jacob y le dice:

«Hijo mio, Jacob, recuerda mis palabras y guarda los
mandamientos de tu padre Abraham. Apartate de los gen-
tiles, no comas con ellos..., pues sus acciones son im-
puras, y todos sus caminos inmundicia, abominacién y
horror» (22,16).

29. Carta de Aristeas, en A. Dfez MAcHoO (ed.), Apdcrifos del Antiguo
Testamento, vol. n, Madrid 1983.
30. Libro de los Jubileos, en A. DfEz MAcHO, op. cit., 11, 67-196.
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«José y Asenet», de los siglos I-11, es un midra§ agadico
de Gn 41,45 que describe cémo José se enamora de Ase-
net, hija de un sacerdote egipcio, y se casa con ella después
de su conversién al judaismo. Cuenta la visita de José a
la casa de los padres de su mujer:

«Penetré José en la mansién de Pentefrés, y éste le hizo
sentar en un sitial, le lavé los pies y le dispuso una mesa
aparte, pues José no comia con los egipcios (synésthie),
porque tal cosa era para €l una abominacién» (7,1).

Podemos concluir diciendo que los judios, que acep-
taban el trato con paganos en las sinagogas, mercados y
calles, mantenian una separacion estricta a la hora de com-
partir la mesa. Estaban en juego unas normas de pureza
que ellos hacfan remontarse hasta Moisés.

«La resistencia de los judios a compartir la mesa con los
gentiles, en el sentido estricto de sentarse en la misma
mesa con ellos y de participar de los mismos alimentos,
vino y vajilla, era una caracteristica intrinseca de la vida
judia durante siglos antes y después de nuestra era».

En realidad, en la ley de Moisés no estd prohibido
explicitamente compartir la mesa con paganos. Pero de las
prohibiciones de alimentos de Lv 11 facilmente se pasaba
a dichas prescripciones, porque el peligro de incurrir en
impureza era evidente si se aceptaba el alimento propor-
cionado por ‘os gentiles o si se usaba su vajilla. Ademas,
desde el siglo ma.C. estaba extendida la norma legal judia
que consideraba impuros a los paganos. Muchos datos
confirman la existencia de esta norma en el siglo I: los
esenios tenian que purificarse con un bafio después de tratar
con un pagano’’; los vestidos del Sumo Sacerdote tenian

31. José y Asenet, en A. DfEz MACHO, op. cit., 1, pp. 191-240.
32. P.F. EsLER, op. cit. en nota 25, p. 84.
33. FLavio Josgro, AJ 2, 150.
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que ser purificados después de haber sido custodiados por
los romanos*; Hircano pidié a Herodes que no introdujese
en Jerusalén a sus soldados paganos mientras el pueblo
estaba purificandose para la fiesta de las Semanas®. En el
judaismo que surge después del ano 70, la impureza de
los gentiles se convierte en un elemento fundamental y
pasa a la MiSna (cf. también Jn 18,28). Obviamente, si se
consideraba impuros a los paganos, se justificaba plena-
mente la imposibilidad de compartir la mesa con ellos™.

3.2. La secta de Qumrdn®

Diversos tipos de asociaciones existentes en el mundo gre-
co-romano (funerarias, gremiales, filos6ficas...) tenian fre-
cuentemente en la comida comunitaria el elemento central
de su vida social. Lo mismo se constata en varios grupos
judios.

Diversas sectas judias reforzaban las normas de mesa
de su pueblo. Ademds, sus ritos de mesa eran con fre-
cuencia una réplica manifiesta de la estructura del propio
grupo. El caricter exclusivista habia llevado a la secta de
Qumrén a separarse hasta fisicamente del resto de pueblo.
Las normas de pureza rodean sus comidas, que se con-
vierten en el elemento central de la vida comunitaria, en
la que los novicios sélo pueden participar tras la culmi-
nacion de su proceso de incorporacién. Quien atenta contra

34. FLavio Josero, AJ 18, 94.

35. FLavio JoseFo, AJ 14, 285,

36. Se suele discutir ¢l alcance de dos textos judios: Berakot 7,1 y Abodah
Zarah 5,5. El estudio que realiza Esler demuestra convincentemente que no
alteran la prohibicién de comer con paganos.

37. F. MooRe Cross Jr., The Ancient Library of Qumran and Modern
Biblical Studies, New York 1958, esp. pp. 62ss; M. DELCOR, «Repas cultuels
esséniens et thérapeutes, thiases et haburoth»: Revue de Qumran vi (1967-69)
401-426; K.G. KunN, «The Lord’s Supper and the Communal Meal at Qum-
ran», en (K. STENDAHL, ed.) The Scrolls and the New Testament, New York
1957, pp. 65-93.
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la comunidad es castigado con la separacién de la comida.
He aqui un texto de la Regla de la Comunidad.

«Cuando haya completado un afio dentro de la comuni-
dad... también sus bienes y posesiones serdn incorporados
en manos del Inspector... Que no toque la bebi-
da/banquete® de los Numerosos hasta que complete un
segundo afio en medio de los hombres de la comunidad. ..
Si se encuentra entre ellos alguien que ha mentido acerca
de los bienes a sabiendas, lo separaran de la comida pura
de los Numerosos y ser4 castigado a un cuarto de su pan»
(1Q S 6,18-21.24-25).

Las disposiciones sobre el ritual de mesa reflejan la
estructura social de esta comunidad de origen sacerdotal:

«Comeran juntos, juntos bendecirdn y juntos tomaran con-
sejo. En todo lugar en el que haya diez hombres del consejo
de la comunidad, que no falte entre ellos un sacerdote;
cada uno, segin su rango, se sentard ante €l, y asi se les
pedird su consejo en todo asunto. Y cuando preparen la
mesa para comer, o el mosto para beber, €l sacerdote
extenderd su mano el primero para bendecir las primicias
del pan y del mosto» (1Q S 6,2-5).

En la descripcion que Flavio Josefo hace de los esenios,
entre los que con toda probabilidad se reclutaban los sec-
tarios de Qumréan, también ocupan un lugar eminente sus
comidas comunitarias. La participacién en la comida es el
altimo escaldén en el proceso de incorporacion al grupo.
Antes de la comida, que expresa la jerarquia y exclusividad
del grupo, se someten a una purificacién. La comida estd
asociada al cumplimiento de los deberes para con Dios y
para con el préjimo, concretamente con los deberes de
justicia, lo que guarda analogia con las disposiciones de
Pablo sobre las exigencias de la eucaristia en la comunidad

38. Se discute si la palabra masqgeh debe traducirse por «bebida» o por
«banquete».
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cristiana (1 Cor 11). He aqui el testimonio del historiador
judio:

«Luego se retinen de nuevo en un mismo sitio, se en-
vuelven el lomo con una faja de lino y se lavan todo el
cuerpo con agua fria. Después de esta purificacién, se
congregan en una sala particular, donde no puede entrar
ninguna persona profana; ni ellos mismos pueden entrar
en ese comedor sin estar puros, como si fuera un recinto
sagrado. Se sientan sin hacer ruido, y el panadero sirve a
cada uno un pan, y el cocinero un plato con una sola
comida. El sacerdote pronuncia una oracién antes de co-
mer, y nadie puede probar bocado antes de que haya con-
cluido la oracién. Después de la comida, el sacerdote repite
el rezo. Todos dan gracias a Dios, dispensador del ali-
mento que hace vivir, al principio y al final de la comida.
Luego se quitan las ropas de la comida, como si fueran
vestiduras sagradas, y se vuelven al trabajo hasta la noche;
regresan entonces al local comiin y cenan de la misma
manera... Los que desean ingresar en la secta no son
admitidos inmediatamente. El aspirante tiene que pasar
por un periodo externo de un afio... Si en el tiempo pres-
crito comprueba su temperancia, lo asocian mds estrecha-
mente al régimen de la cofradia: participa del bano de
purificacién, pero no es recibido adn en la comida co-
mun... Pero, antes de tocar el alimento comiin, se com-
promete con sus hermanos, mediante terribles juramentos,
primero a venerar a Dios, luego a observar la justicia entre
los hombres... Al que lo sorprenden cometiendo un delito
grave lo expulsan de la comunidad. A menudo el expul-
sado encuentra una muerte miserable; porque, atado por
sus juramentos y sus costumbres, no puede probar los
alimentos de los profanos...»>.

Después veremos que en los textos de Qumran también
se habla del banquete mesidnico, que probablemente con-
siste en una transposicion idealizada de sus propias comidas

39. BJ 2, 138-150.
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comunitarias. En las excavaciones arqueol6gicas realizadas
en Qumrén se ha identificado perfectamente el comedor
de la secta, que era el espacio central de su vida comu-
nitaria, y también se ha encontrado una amplia vajilla.

3.3. Los fariseos

Los estudios de J. Neusner* han demostrado que los fa-
riseos del siglo 1, escarmentados por los malos resultados
obtenidos, habian aminorado sus pretensiones politicas y,
reorientados sobre todo por Hillel, habian centrado sus
preocupaciones en la integridad de la vida religiosa del
grupo: pretendian extender a la vida cotidiana la pureza
que se encarnaba en el templo. Los fariseos eran laicos
que aspiraban a reflejar en sus casas el modelo del templo.
Su preocupacion fundamental giraba en torno a la mesa,
sus normas y condiciones de participacion.

«(Los fariseos) eran un grupo no politico, cuya preocu-
pacioén religiosa principal era la conveniente preservacion
de la pureza ritual en relacién con la comida cotidiana, y
la observancia de las leyes alimentarias diarias, esencial-
mente las referentes a los alimentos y a la recoleccién de
las cosechas del campo»*'.

«Los fariseos defendian que incluso fuera del templo, en
la propia casa, habia que seguir la ley de la pureza ritual
en la dnica circunstancia en que podia aplicarse: en la
mesa. Por eso se debe comer el alimento secular (el or-

40. J. NEUSNER, un autor sumamente prolifico, modifica la idea conven-
cional que se tenia de los fariseos y que se basaba en la descripci6n que ofrece
Flavio Josefo. Neusner estudia criticamente la misma tradicién rabinica. Para
nuestro tema, su gran obra es The Rabbinic Tradition about the Pharisees
before 70, vol. m, Leiden 1971; también es importante The Idea of Purity in’
Ancient Judaism, Leiden 1973. Para una presentacién general de sus inves-
tigaciones, cf. «The Formation of Rabbinic Judaism: Yavneh (Jamnia) from
A.D. 70 to 100»: ANRW 19, 2.

41. J. NEUSNER, The Rabbinic Tradition..., p. 305.
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dinario, la comida de cada dia) en un estado de pureza,
como si uno fuese un sacerdote en el templo»*.

«En la ideologia farisea, los alimentos y la comida cons-
titufan un eslabén de enlace entre el templo, con su altar,
y la casa privada, con su mesa. Para los fariseos, las
rigurosas regulaciones de pureza referentes al templo, al
sacerdocio y a los sacrificios se extendfan a la cama y a
la mesa de todo judio observante»*.

Neusner llega a la conclusién de que el 67 % de todas
las pericopas legales atribuidas a maestros anteriores al afio
70 se refieren a leyes sobre los alimentos. El mismo autor
concluye que los fariseos de este tiempo eran fundamen-
talmente «a table fellowship sect»*.

3.4. Los terapeutas de Egipto

En la descripcién que Filon nos ofrece de esta secta judia
de Egipto, las comidas tienen también un lugar muy des-
tacado. Como no podia ser menos, estan reguladas con
toda precisién y reflejan la estructura de su comunidad y
las relaciones que adoptan con el mundo circundante®.

A la hora de comer se colocan por orden, y los mas
antiguos ocupan los primeros puestos; pero evitan otras
distinciones, porque quieren expresar la igualdad. Sirven
los més j6venes, pero se deja bien claro que no lo hacen
como esclavos, sino como hombres libres, y por eso no
se recogen la tdnica en la cintura, sino que la lievan suelta
a lo largo del cuerpo. Se seiiala el inicio y el fin de la
comida y se determina qué es lo que se puede y lo que no
se puede comer. También se dice como tienen que vestirse.
Se sefialan las oraciones de antes y de después. Son ve-

42. J. NEUSNER, The Idea of Purity..., p. 83.

43. J.H. ELLIOT, art. cit. en nota 16, p. 103.

44. J. NEUSNER, The Rabbinic Tradition..., p. 318.
45. FILON, De Vita Contemplativa, 66-83.
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getarianos, no beben vino, y tienen perfectamente deter-
minado c6mo han de ser el pan, la sal y las verduras. Es
decir, se regulan todos los aspectos de la celebracién de
la comida, que va acompafada de una enseiianza del pre-
sidente.

3.5. Los valores de este mundo cultural

Tras la presentaciodn de estos datos, vamos a preguntarnos
por los esquemas mentales presentes y por los valores que
reflejan. Intentamos penetrar en el mundo cultural medi-
terrdneo del siglo 1, del que forma parte el pueblo judio y
al que pertenece el texto de Lucas. Pretendemos sacar a
la Iuz lo que eran unos presupuestos obvios para la gente
de aquella cultura. En este trabajo nos seran de gran ayuda
las aportaciones de la antropologfa cultural. Creemos que
hay tres grandes esquemas mentales; si hablamos desde el
punto de vista de los supuestos de un texto escrito, podemos
decir que hay tres escenarios mentales subyacentes.

3.5.1. El sistema de pureza®

El hombre necesita introducir un orden y una inteli-
gibilidad en el mundo que le rodea, a fin de poder desen-
volverse y relacionarse con sus semejantes. Es lo que se
llama la creacién de «un mundo social», el conjunto de
valores, cosmovisiones, simbolos y pautas de comporta-

46. Son fundamentales, adema4s de los trabajos de M. DOUGLAS ya citados,
los de J. MALINA, The New Testament World. Insights from Cultural An-
thropology, Atlanta 1981, pp. 122-152; J. SOLER, «The Semiotics of Food in
the Bible», en (R. FOSTER / O. RANUM, eds.) Food and Drink in History,
Baltimore 1979, ; J. NEUSNER, The Idea of Purity in Ancient Judaism, Leiden
1973. Un estudio reciente del sistema judio de pureza, con atencién a las
interpretaciones de la antropologia cultural, es el de W. HousToN, Purity and
Monotheism. Clean and Unclean Animals in Biblical Law, Sheffield 1993,
Un estudio més centrado en el judafsmo y que revisa criticamente las posturas
de Neusner es el de H.K. HARRINGTON, The Impurity Systems of Qumran and
the Rabbis. Biblical Foundation, Atlanta 1993.
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miento que son fundamentalmente compartidos por un gru-
po social. Cada cultura ordena la experiencia de una forma
propia, y la humanidad crea, por tanto, diversos mundos
sociales.

El sistema de pureza estricto que caracteriza al judais-
mo del siglo 1 es una forma peculiar de ordenar toda la
realidad: los espacios o lugares, el tiempo, las personas,
los demds seres vivos, las acciones... El principio fun-
damental es que cada realidad debe ajustarse perfectamente
a su categoria o naturaleza. Lo que rompe el orden es lo
impuro o manchado. Hay aversion a lo que se sale de los
moldes establecidos, a lo que no encaja en una categoria
determinada. El prototipo del sistema de pureza es el relato
sacerdotal de la creacién en el primer capitulo del Génesis,
que es un proceso de distincién y clasificacién. Cada reino
de la naturaleza es distinto de los demads, es producido en
su propio dia y tiene su lugar especifico. Lo que se sale
de este orden es impuro.

Son impuros los animales en la medida en que no
encajan debidamente en su grupo, por mostrar rasgos pro-
pios de otro grupo distinto. Por ejemplo, el ave que come
carrofia, el pez que no tiene escamas, el reptil que arrastra
su vientre sobre la tierra (Lv 11; Dt 14)...

«Todos estos animales impuros estdn marcados con una
mancha; tienen alguna anomalfa en su relacién con su
elemento vital o con sus érganos caracteristicos de vida
en dicho elemento, especialmente de locomocién. Si no
encajan en una clase, o si encajan en dos al mismo tiempo,
son impuros. Son impuros porque rompen los esquemas
mentales (...) Avanzo la hipétesis de que el régimen ali-
mentario de los hebreos, como su mito de la creacion,
esta basado en una taxonomia en la que el hombre, Dios,
los animales y las plantas estdn definidos estrictamente
por sus relaciones reciprocas entre ellos en una serie de
oposiciones. Los hebreos concebian el orden del mun-
do como el orden que subyacia a la creacion del mismo.
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La impureza es, simplemente, desorden, ocurra donde
ocurra»*’.

Asi se explica la prohibicién de aparear animales de
distinta especie o de usar ropa de dos clases de tejido (Lv
19,19). La homosexualidad (Lv 18,22) y, mucho mds ain,
la bestialidad (Lv 18,23) y el incesto (Lv 18,6) suponen
una transgresion de la rigida distincién de la naturaleza de
las cosas y, por tanto, supone impureza.

Abolir la distincién, ya sea en el terreno sexual o en
el culinario, es subvertir el orden del mundo. Cada realidad
pertenece a una sola categoria: a un pueblo, a un sexo, a
una especie. La ley judia es notable por su rigor, y es obvio
que la inflexibilidad con que se mantiene el propio «mundo
social» es un poderoso factor de unificacién y de conser-
vacion de un pueblo, el judio, celosisimo de su identidad.

El sistema de pureza se encontraba simbolizado de
manera eminente en el templo, que era el centro del uni-
verso judio y que se consideraba, ademads, el centro del
mundo. Estaban escrupulosamente regulados los espacios
que se podian usar (los gentiles no podian entrar en el atrio
de Israel; las mujeres no podian entrar en el atrio de los
hombres; los sacerdotes tenian acceso a lugares prohibidos
a los laicos; al lugar mas santo —el sancta sanctorum—
s6lo podia entrar el Sumo Sacerdote una vez al afo); estaba
perfectamente determinado c6mo tenian que ser las cosas
o utensilios, las caracteristicas de los animales aptos para
los sacrificios, los tiempos apropiados para la oracién y
las ofrendas, las personas que podian sacrificar, las que
podian participar y las que quedaban excluidas.

La pureza es menor en las fronteras o en los margenes;
en cambio, crece a medida que se acerca a la santidad de
Dios. Y la Misna regula establece una clasificacién de los

47. ]. SOLER, art. cit. en nota 46, pp. 135ss.



48 LA MESA COMPARTIDA

diversos lugares por su mayor o menor pureza o santidad®.
El principio de clasificacién es claro: la santidad o pureza
depende de la relacién con el templo y, concretamente,
con el sancta sanctorum. Se clasificaban también los tiem-
pos, asignando a los diversos dias sus respectivos come-
tidos (el sacrificio, el ayuno, la preparacion, el descanso,
la fiesta...*’). Alterar este orden, transgrediendo, por ejem-
plo, el descanso sabitico, significaba incufrir en impureza.

Cuando un sistema de pureza es rigido, se multiplican
en niimero y en precision las clasificaciones que regulan
todas las actividades de la vida. Esto es 10 que sucedia en
el judaismo del tiempo de Jesis.

En el trato con lo extrafio es mayor ¢l peligro de im-
pureza. Por eso los mérgenes o fronteras de la vida, tanto
ndividual como social, se regulan con espetial Tuidado.
Antes ya hemos sefialado que —como sucede con las puer-
tas de una ciudad amurallada— se vigilan con singular
atencion los orificios de entrada y de salida del cuerpo, asi
como lo referente al semen, los excrementos, la sangre y
los alimentos.

La circuncision, el sibado y las normas alimentarias
(Lv 20,24-25) pretenden separar al pueblo de los demads
pueblos. Las tres cosas suponen un corte (en el cuerpo, en
el tiempo y en las relaciones con los demés y con la na-
turaleza, respectivamente).

Se busca una legitimacién ideolégica de las normas
alimentarias, y se encuentra por referencia al mito de los
origenes. Al principio el hombre era vegetariano (Gn 1,29),
y sOlo después del diluvio, como una concesion, se le
permitié comer carne (Gn 9,3). En la época del desierto,
en un primer momento, también era vegetariano (Ex

48. Kelim 1,6-9.
49. Tratado Moed de la Mi3nd.
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16,31), pero el pueblo se rebela por dos veces contra Moi-
s€s, porque quiere comer carne (Ex 16,3; Nm 11,4.
13-18), y entonces Dios les proporciona milagrosamente
codornices, como una concesion ante la rebeldia del pueblo
(Nm 11,19-20.31-33). Se permite al pueblo comer carne,
pero con dos restricciones: la carne de algunos animales y
la sangre de todos ellos.

3.5.2 Honor - vergiienza®

Nos encontramos con una categoria central en las so-
ciedades mediterraneas del siglo 1. El honor es el estado
o consideracién que uno reivindica para si mismo en la
sociedad y el reconocimiento de esta pretensién por parte
de los demés. El honor de que cada uno goza prescribe
=3 formas de relacionzrse con sus 1gaaies, con fos supe-
riores y con los inferiores. Si alguien actila segiin unas
pautas de honor que no le son reconocidas por la sociedad,
hace el ridiculo.

El honor depende, ante todo, de la estirpe o familia a
que se pertenece. A diferencia de lo que sucede en nuestras
sociedades, donde la autonomia personal es mas valorada,
en la antigua sociedad mediterrdnea la estima depende del
grupo de pertenencia. Es fundamental mantener el honor
de la familia y vengarlo, en el caso de que haya sido
ultrajado. También cabia la posibilidad de ganar honor por
medio de las propias acciones.

50. J. PrrT-RIVERS, Antropologia del honor, o politica de los sexos, Bar-
celona 1979; J.G. PERISTIANY, El concepto de honor en la sociedad medite-
rrdnea, Barcelona 1968; J. PrrT-RIvERs / J.G. PERISTIANY (eds.), Honor y
gracia, Madrid 1993. Su aplicacién al estudio del NT, en B.J. MALINA, The
New Testament World... (cit. en nota 46), pp. 25-50. En la obra de B.J.
MALINA / R.L. ROHRBAUGH, Social-Science Commentary on the Synoptic
Gospels, Minneapolis 1992, hay una presentacién resumida y muy bien hecha
de estas categorias antropoldgicas, a cuya luz se leen los textos de los evan-
gelios sinépticos.
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Se pueden dar muestras del reconocimiento del honor
de una persona, por ejemplo, con un regalo; y se puede
desafiar su honor, por ejemplo, insultdndola. En este caso,
el conflicto es gravisimo.

Un concepto relacionado con el de honor es el de ver-
glienza, que tiene dos sentidos, uno positivo y otro ne-
gativo. «Ser avergonzado» puede significar la pérdida pu-
blica del honor. «Tener vergiienza» es una actitud necesaria
para salvaguardar el honor propio y el ajeno; de lo con-
trario, se es un «desvergonzado». Se consideraba que habia
ciertas personas nada honorables, como las prostitutas, los
actores, los posaderos y otros, porque su misma profesion
hacia que no respetasen las normas sociales del honor.

De especial importancia es el honor sexual de la mujer,
que goza de una consideracién totalmente distinta que el
varén en este aspecto. Una vez perdido, es irrecuperable
y debe ser vengado por los varones del grupo, porque
significa una afrenta a todo él.

De la misma forma que existe una divisién sexual del
trabajo, también existe una relacién diferente de cada sexo
con ¢l honor. El honor del varén esta simbolizado en los
testiculos y se expresa en comportamientos reputados como
masculinos: virilidad, coraje, autoridad, defensa de la fa-
milia y de su prestigio... Estos son los comportamientos
honrosos de un var6n. La mujer, en cambio, guarda el
honor del grupo, ante todo, cultivando la vergiienza. Su
honor se simboliza en su cabeza (velo) y en su integridad
sexual y se expresa en comportamientos reputados como
femeninos: pudor, recato, timidez, fidelidad...

3.5.3. Relaciones patrén - cliente

En las sociedades democriticas se parte del principio
tedrico de que todos los ciudadanos son iguales ante la ley
y —tedricamente, repito— todos tienen las mismas posi-
bilidades de acceder a los recursos piblicos. Se diferencia
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netamente entre las relaciones privadas o personales que
pueda tener una autoridad, basadas en la amistad o el
parentesco, y las relaciones propias de su cargo u oficio.
Si se mezclan ambos tipos de relaciones, se produce el
«trafico de influencias», el nepotismo o el favoritismo, que
resultan inaceptables.

No eran asi las cosas en la antigiiedad, donde la so-
ciedad era un cuerpo con miembros en diferentes situacio-
nes y con desiguales posibilidades. Quien ejercia algin
cargo de autoridad se rodeaba de amigos, se apoyaba en
ellos y les favorecia. Y esto se consideraba normal.

En este contexto se entiende la existencia de la relacién
patrén-cliente, que era caracteristica de la sociedad me-
diterrdnea del siglo 1 (y que subsiste, en formas diversas
y por encima de las relaciones democraticas, en la sociedad
y en la iglesia catélica, tan deudora de la cultura medite-
rrdnea). El patrén era una persona de honor y de recursos
econdmicos, con una serie de clientes que dependian de
él. Una casa importante tenia muchos clientes y procuraba
aumentarlos, porque ello le proporcionaba honor. Los
clientes también pugnaban por conseguir un buen patrén,
por las ventajas materiales que suponia. Aunque las rela-
ciones patrén-cliente se consideran estables, la pugna de
unos y otros por conseguir honor o mejoras econémicas
dio una cierta movilidad a esta institucién social. El sistema
de patronazgo se inicié en la ciudad de Roma, pero se fue
extendiendo después al resto del Imperio.

Un patrén podia ser el benefactor de una ciudad o de
un pueblo. Solia hacer obras piblicas en beneficio de la
localidad u organizaba festejos; y a cambio se le erigian
estatuas o se realizaban inscripciones en su honor. El em-
perador era ¢l patrén de sus oficiales mayores, y éstos lo
eran respecto de sus inferiores, de modo que una espesa
red de patronazgos, de clientes y patrones, se extendia por
toda la sociedad. Por ejemplo, un centurién romano de
Cafarnatin podia ser cliente/amigo del legado romano de
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Siria, que, a su vez, seria cliente/amigo del emperador;
pero dicho centurién podia ser patr6n del pueblo de
Cafarnatin y, por tanto, su benefactor, cCoOmo vemos
en Lc 7,5.

Una figura importante era el intermediario (hoy lo
llaman «broker»), que mediaba entre el cliente y el patron
que poseia los recursos. El intermediario podia ser patrén
con sus propios clientes, pero, a su vez, era cliente de otro
patrén mas poderoso. En el ejemplo anterior, una autoridad
imperial era intermediaria en la relacién con el emperador,
pero ejercia como patrén en sus dominios.

«La relacién patrén-cliente es un concepto central nece-
sario para entender cémo funcionaba este tipo de sociedad,
tanto en el nivel de la administracién de Roma y sus
provincias como en el de las relaciones en las comunidades
mds pequefias»’'.

3.6. El banquete mesidnico

Experiencias humanas tan reales y compartidas como el
hambre, el conseguir alimentos y la alegria del banquete
se usan de forma simbdlica para expresar esperanzas re-
ligiosas muy profundas. Concretamente, la plenitud hu-
mana del encuentro con Dios, la salvacion, se suele ex-
presar con la imagen del banquete, un simbolo, con
complejas raices en la mitologia oriental, que se desarrollo
sobre todo en la literatura apocaliptica, especialmente du-
rante los periodos helenista y romano.

Sus antecedentes se encuentran en dos motivos lite-
rarios y mitolégicos. El primero es el del alimento sagrado,
que proporciona la bendicién divina, normalmente bajo la

51. H. MoxnEs, «Patron - Client Relations and the New Community in
Luke-Acts», en (J.H. NEYREY, ed.) The Social World of Luke-Acts, Massa-
chusetts 1991, p. 246.
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forma de inmortalidad. Una de las modalidades mds anti-
guas de este mito es la del arbol de la vida del Génesis
(2,9); y una tradicién paralela se encuentra en la mitologia
griega, donde el néctar y la ambrosia son el «alimento de
los dioses» que da vida®. El otro motivo es el del banquete
sagrado. Es conocido el mito del banquete de victoria tras
una gran batalla de los dioses®. El banquete festivo también
fue utilizado como un simbolo de la vida de después de la
muerte en las tradiciones del Oriente préximo, y algo me-
nos en Grecia y en Roma*.

El texto clasico de la tradicién judia es Is 25,6-8:

«El Sefior de los ejércitos prepara para todos los pueblos
en este monte un festin de manjares suculentos, un festin
de vinos de solera; manjares enjundiosos, vinos generosos.
Y arrancari en este monte el velo que cubre a todos los
pueblos, el paio que tapa a todas las naciones. Aniquilard
la muerte para siempre. El Senor Dios enjugara las 1agri-
mas de todos los rostros, y el oprobio de su pueblo lo
alejaré del pais —lo ha dicho el Sefior».

Encontramos en este texto temas conectados con el
motivo del banquete: la victoria sobre los elementos pri-
mordiales, una celebracién de alegria eterna, la abundancia
de alimentos, la presencia del Mesias (implicita), el juicio
y la peregrinacion de las naciones...

La tradicion del banquete escatolégico es desarrollada
por la literatura apocaliptica. He aqui algunos textos.

«Los justos y los elegidos seran salvos en ese dia y ya no
verén el rostro de los pecadores e inicuos. El Sefior de los

52. HoMERroO, Odisea 5,93, Iliada 5,335-342; 19,38-39.

53. Enuma Elis v1, 69-34.

54. El «pan de 4ngeles», en Sal 78,25; Sab 16,20; 4 Esd 1,9. El «pan de
vida», en José y Asenet 16,8.14-16; Jn 6,25-29. El agua como don divino,
en Odas de Salomén 6,8-18; In 4,10-14; Ap 22,1-2.17-19. El cardcter nu-
minoso del vino estd muy presente en la tradicién griega, donde se relaciona
con Dionisios y sus bendiciones.



54 LA MESA COMPARTIDA

espiritus habitari con ellos; con ese Hijo del Hombre mo-
rardn y comeran, se acostardn y se levantaran por los siglos
de los siglos» (Henoch 62,13).

En Henoch, los enemigos del pueblo son historizados,
mientras que en 2 Baruch se describen en términos mito-
16gicos:

«Y él me respondié y me dijo: caerd toda la tierra; todos
los vivientes lo experimentardn. Porque en aquel tiempo
yo protegeré s6lo a quienes se encuentren entonces en esta
tierra, y sucederd, cuando todo esto se cumpla, que el
Mesias entonces empezard a revelarse. Y Behemoth serd
revelado desde su lugar, y Leviatdn subird desde el cielo,
estos dos grandes monstruos que yo creé en el quinto dia
de la creacién y que han permanecido hasta este tiempo;
y entonces ellos servirdn de alimento para todos los que
permanezcan. La tierra multiplicard por mil sus frutos, las
parras tendrdn mil ramas, y cada rama producird mil ra-
cimos, y cada racimo tendrd mil uvas, y cada uva producird
ciento veinte galones de vino. Y los que habian pasado
hambre se llenaran de alegria... Y sucederi también en
este tiempo que el mand descendera de nuevo de lo alto,
y comeran en aquellos afos, porque han alcanzado la con-
sumacién del tiempo» (2 Bar 29,1-5).

En los Testamentos de Simén y de Aser, probablemente
la mencién del banquete es una interpolacion cristiana,
pero en cualquier caso refleja una expectativa del mundo
judio del comienzo de nuestra era:

«Entonces resucitaré con alegria y alabaré al Altisimo
por sus maravillas, porque Dios, tomando cuerpo huma-
no y comiendo con los hombres, los ha salvado» (Test.
Simén 6,7).

«Viniendo como hombre, comiendo y bebiendo con ellos
y aplastando sin peligro la cabeza del dragén en medio
del agua: asf salvar4 a Israel y a todas las naciones» (Test.
Aser 7).
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Otros muchos motivos biblicos estin relacionados con
el banquete escatoldgico. Por ejemplo, los textos en los
que la Sabiduria invita al banquete que sacia plenamente:
Pr9,2-5; Sir 24,19-22. También el Salmo 23 cuando afirma
que Dios es el pastor que conduce al justo a praderas de
hierba verde y a las aguas del reposo y le prepara una mesa
rebosante. De la misma forma, el nuevo David conducird
a su pueblo a buenos pastos (Ez 34,14.23). En Is 55,1-5
se convoca al banquete del nuevo David. Y se espera que
en los tiempos escatoldgicos los siervos de Dios comeran,
beberédn y se alegraran, mientras que una suerte totalmente
distinta aguarda a los id6latras (Is 65,13-14).

En los documentos de la secta de Qumrén se testimonia
claramente el banquete mesidnico:

«Esta es la asamblea de los hombres famosos, los con-
vocados a la reunién del consejo de la comunidad, cuando
engendre Dios al Mesfas con ellos. Entrard el sacerdote
jefe de toda la congregacién de Israel y todos sus her-
manos, los hijos de Aarén, los sacerdotes convocados a
la asamblea, los hombres famosos, y se sentardn ante él,
cada uno de acuerdo con su dignidad. Después entrara el
Mesias de Israel, y se sentardn ante él los jefes de los
clanes de Israel, cada uno de acuerdo con su dignidad, de
acuerdo con sus posiciones en sus campamentos y en sus
marchas. Y todos los jefes de los clanes de la congrega-
cion, con los sabios y los instruidos, se sentaran ante elios,
cada uno de acuerdo a su dignidad. Y cuando se reinan
a la mesa de la comunidad o para beber el mosto, y esté
preparada la mesa de la comunidad y mezclado el mosto
para beber, que nadie extienda la mano a la primicia del
pan y del mosto antes del sacerdote, pues él es el que
bendice la primicia del pan y del mosto y extiende la mano
hacia el pan antes que ellos. Después el Mesias de Israel
extendera su mano hacia el pan. Y después bendecira toda
la congregacién de la comunidad, cada uno de acuerdo
con su dignidad. Y segln esta norma actuardn en ca-
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da comida, cuando se retinan al menos diez hombres»
(1Q Sa m,11-22)”.

La presencia del Mesias de Israel deja meridianamente
claro que se trata de una descripcién del banquete mesia-
nico. Sin embargo, se afirma que las ribricas tienen que
realizarse «en cada comida, cuando se retinan al menos
diez hombres», lo que demuestra que se estd también pen-
sando en las comidas cotidianas de la secta. Parece que la
comida comiin del grupo es vista aqui como una antici-
pacion o prefiguracién del banquete mesidnico™. Es muy
interesante cémo el banquete replica o refleja la estructura
social de este grupo tan estricto. Pocos ejemplos hay mas
claros de que el microcosmos de la comida refleje el ma-
crocosmos de la vida entera del grupo.

En el Nuevo Testamento se alude al banquete mesinico
en varios lugares (Mc 14,25 = Mt 26,20 = Lc
22,16.18.30; Mt 8,11-12 = Lc 13,28-29; Lc 6,21 = Mt
5,6; Lc 14,15-24 = Mt 22,1-14; Lc 12,37; Lc 16,22-26;
Ap 3,20; 19,9). Posteriormente estudiaremos los textos
lucanos.

El banquete mesidnico utiliza una imagen tomada del
mundo de la casa y de la vida familiar, es decir, del &mbito
en que rigen relaciones de solidaridad, donde se expresa
la acogida, la reciprocidad generalizada, la igualdad y el
perdén. Como veremos, este ambito es el que sirve a Lucas

para expresar los valores de la comunidad de Reino de
Dios™.

55. Puede verse también 4 QPs 37, 1, 10-11.

56. F.MooRre Cross Jr., op. cit. en nota 37, p. 65. Para D.E. SMITH es
dificil, en este caso y en otros, saber si se describen banquetes actuales como
mesidnicos o si, al describir el banquete mesidnico, sc esta reflejando la
préctica real del grupo: «The Messianic Banquet Reconsidered», en The Future
of Early Christianity. Essays in honour of H. Koester, Minncapolis 1991, pp.
64-76.

57. Un poco més tarde, en el apartado 4.5. de este capftulo, explico estas
afirmaciones y lo que implican a la luz de la cconomfa y las instituciones
sociales del siglo 1.
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3.7. «Comer y regocijarse en la tierra»,
segun el Deuteronomio

La tierra, meta de la marcha de Israel y tema clave del
Deuteronomio, es el lugar donde el pueblo «comera y se
regocijara ante el Sefior». El tema del gozoso y feliz comer
en la tierra que Dios ha concedido no es ajeno al arraigo
en Israel del banquete como expresion de la plenitud de la
salvacién. Ademads, esta vinculacién entre el camino de
Israel y el comer, probablemente ha influido en Lucas™.
Es necesario, por tanto, presentar brevemente este tema
del libro del Deuteronomio.

En el Deuteronomio, el objetivo de la marcha de Moi-
sés con el pueblo hacia la tierra prometida consiste en
heredar las bendiciones de la alianza con los profetas,
resumidas en el «comer y regocijarse» ante el Sefior. Lo
primero que se hace, al entrar en la tierra, es escribir la
Ley en unas piedras levantadas en el monte Ebal y ofrecer
sacrificios de comunién a Yahvéh: «Alli también inmolarés
sacrificios de comunién, los comerds y te regocijaras
(euphranthésé) ante el Seior tu Dios» (Dt 27,7).

La tierra se describe repetidamente diciendo que «mana
leche y miel» (6,3; 8,8; 11,9; 26,9-10.15; 27,3; 31,20;
32,13-14).

En la seccién central del libro aparecen varias veces
unidos el comer y el regocijarse en la tierra y, concreta-
mente, en el Templo (12,7.15.18; 14,23.26; 15,20; 16,3.
7-8; 18,1.8; 26,11-12). Es importante subrayar que este
alegrarse o regocijarse (euphraind) esta relacionado con
un banquete festivo. Lucas también emplea varias veces
este verbo para referirse, no a cualquier alegria, sino a la
que se expresa en una comida, matiz importante que no

58. Este es ¢l objeto central de la obra de D.P. MOESSNER, The Lord of
Banquet, Minneapolis 1989.



58 LA MESA COMPARTIDA

siempre se percibe en las traducciones (Lc¢ 12,19; 15,23.24.
29.32; 16,19).

La gran obligacién en la tierra es compartir y comer
con el pobre, el levita y el extranjero (14,28-29; 26,12).
La consumacién del éxodo de Israel es comer los primeros
frutos en las casas/familias, con los levitas y forasteros,
ante el Senor, en el lugar que él ha elegido.

El desobedecer la voz de Dios se simboliza como un
«comer y regocijarse» pervertido (31,20; 8,11-12; 32,15).
El pueblo desobedecerd, y el castigo consistird en «pasar
hambre» y quedar desolados (28,31.33.51; 28,53-57).
Pero no serd ésta la ultima palabra: Dios anuncia la res-
tauracién del pueblo —un nuevo éxodo (Dt 30)—, que
serd conducido por un profeta semejante a Moisés y pro-
metido por éste (Dt 18,15).

4. Las comidas en el evangelio de Lucas

Vamos a comenzar el estudio de los textos lucanos por las
comidas de Jesus con tres grupos de personas muy dife-
rentes: a) con pecadores y publicanos; b) con fariseos; y
¢) con sus discipulos. Enseguida se descubre que nos en-
contramos ante textos muy caracteristicos de Lucas, muy
elaborados literariamente y de enorme profundidad teo-
l6gica. Debe quedar claro que no es mi propésito hacer
una exégesis exhaustiva, sino mostrar la relevancia del
tema de la comida y del banquete, y para ello las infor-

59. Segtn Moessner, Lucas presenta a Jestis y su camino a Jerusalén como
el cumplimiento de esta promesa. Es el profeta que encabeza el éxodo defi-
nitivo y que aparece como un caminante hacia Jerusalén —frecuentemente
como huésped que come en las casas; en ocasiones como anfitribn— y que
experimenta el destino tragico de los profetas en la obra deuteronomistica.
Jestis va a comer con los suyos en Jerusalén (Lc 22,14-38) y los discipulos
van a «comer y regocijarse» también en Jerusalén (Hch 2,42-47, porque son
el Israel reunido de todos los lugares de la tierra (Hch 2,9-11), que culmina
el éxodo prometido en Dt 30. ‘
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maciones de la antropologia cultural proporcionan una luz
nueva y sumamente enriquecedora. De todas formas, las
péginas dedicadas a estos textos (los paragrafos 1 al 3, que
vienen a continuacién), por la misma naturaleza del es-
tudio, son las mas analiticas de todas.

Después estudiaré los textos de una forma mds tema-
tica. Primero analizaré la utilizacién simbdlica del comer
y del banquete en la obra lucana, que es rica y de gran
hondura antropolégica (pardgrafo 4). Mas tarde mostraré
la estrecha relacién de la mesa compartida con el tema de
la casa; en el fondo, Lucas establece una contraposicién
entre dos sistemas, uno representado por el Templo, y el
otro por la casa. Este punto nos introduce en el corazén
del mundo social lucano y de su teologia del Reino de
Dios (paragrafo 5). En el Gltimo paragrafo (el 6) presentaré
la relacién entre el camino de Jesus a Jerusalén (y el camino
de los misioneros cristianos) con la mesa compartida, que
es el centro de la casa, que tiene ante sf la posibilidad de
acoger o rechazar al profeta itinerante.

4.1. Comidas con pecadores y publicanos

En tres textos claramente relacionados entre si, la comida
de Jesis con pecadores y publicanos provoca una reaccién
escandalizada y extrafiada. Y es que, en efecto, esta par-
ticipacién de mesa esta cuestionando el sistema de pureza
en que se basa la coherencia interna del pueblo y su de-
limitacién hacia fuera. Jestis responde a las criticas rei-
vindicando una nueva y desconcertante experiencia de
Dios. En nombre de Dios, no legitima el orden social
establecido —teocratico, por cierto—, sino que impulsa
su trastrueque profundo, que permitird la reintegracion de
los excluidos y marginados del sistema. Veamos les textos.

4.1.1. Lc 5,27-39: el banquete en casa de Levi

Nos encontramos en la seccién de las controversias
galileas (5,17 — 6,11), que Lucas tiene en paralelo con
Marcos (2,1 — 3,6). Con toda probabilidad, Lucas de-
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pende de Marcos en este texto, compuesto de diversas
tradiciones originariamente independientes®.

Lo que estd claro es que Lucas ha convertido en una
Uinica escena, ambientada en el marco de un banquete, lo
que en Marcos eran dos escenas diferentes. En Mc 2,18
comienza una nueva pericopa, con cambio de escenario;
pero en Lucas no hay ruptura entre los versiculos 32 y 33,
pues los mismos que han preguntado en el v. 30 vuelven
a hacerlo en el v. 33. El resultado es una conversacién de
sobremesa mas larga en Lucas y que versa sobre con quién
se puede comer (30-32) y cudndo hay que ayunar y dejar
de comer (33-39).

Se ha querido ver en Lc 5,27-39 —injustificadamente,
en mi opinién— el género literario denominado «simpo-
sio»®'. En el «simposio» se establece un didlogo entre los
comensales, mientras que aqui quienes interrogan a Jesus
no estdn —ni aceptarian estar jamds— en la mesa que él
comparte con los impuros; lo que hacen es acecharlo y
espiarlo desde fuera.

Algunas modificaciones lucanas del texto marcano,
ademas de la ya mencionada del v. 33, son importantes
para el objetivo de nuestro estudio. En el v. 29 queda claro
que la comida tiene lugar en casa del publicano Levi, en
la que Jesiis ha entrado. El texto griego de Mc 2,15 no
deja claro de qué casa se trata, y gramaticalmente podria
tratarse incluso de la casa de Jesis. Las criticas de 5,30
establecen una evidente relacién con los otros lugares don-

60. Probables tradiciones anteriores: vocacién (vv. 27-28; Mc 22,14),;
controversia (vv. 30-32a; Mc 2,16-17a); dicho aislado (v. 32b; Mc 2,17b);
dichos de Jesds (vv. 33-35; Mc 2,18-20); dichos de Jesis (vv. 36-38; Mc
2,21-22); el v. 39 probablemente procede de una fuente propia lucana; cf.
Evangelio de Tomds 47.

61. F. BovoN, L’Evangile selon saint Luc (1,1 — 9,50), Généve 1991,
p. 247. En la secci6n posterior, en que estudio las comidas de Jesds en casa
de un fariseo, expongo las caracterfsticas literarias del «simposio».
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de Jesus y sus discipulos comparten la mesa con los im-
puros de Israel (o con los impuros paganos). El parentesco
de los textos y la importancia del tema salta a los ojos:

Lc 5,30: «...y murmuraban (egongydson) los escribas
y los fariseos diciendo a sus discipulos: ;por qué coméis
y bebéis con los publicanos y pecadores?».

Lc 15,1-2: «Se acercaban a €l todos los publicanos y
los pecadores para oirle, y murmuraban (diegongydson)
los fariseos y los escribas diciendo: Este acoge a los pe-
cadores y come con ellos».

Lc 19,7: «...y viéndolo, todos murmuraban (die-
gongydson) diciendo: ha ido a hospedarse a casa de un
pecador».

Hch 11,1-3: «Oyeron los apéstoles y los hermanos que
habia en Judea que también los gentiles habian aceptado
la Palabra de Dios. Cuando subié Pedro a Jerusalén, se lo
reprochaban los de la circuncisién diciendo: has entrado
en casa de incircuncisos y has comido (synephagen) con
ellos».

El verbo murmurar es usado en los LXX para expresar
las quejas de Israel contra Dios en el desierto (Ex 16,7;
17,3; Nm 11,1; 14,27-29). Hay una progresién en las mur-
muraciones y criticas. En Lc 15,1-2 se acercan a Jests
todos los publicanos y pecadores, y los fariseos y escribas
le acusan de que «recibe o acepta» a los pecadores y «come
con ellos»®; Jestds no s6lo va a casa (como en 5,29) de
los tenidos por pecadores, sino que es también su anfitrién
y les recibe en su propia casa. En 19,7, la murmuracién
procede de fodos, y Jesids toma claramente la iniciativa de
alojarse en casa de un jefe de publicanos, lo cual supone,
evidentemente, participar en su mesa.

62. El verbo synesthiein («comer con») tiene una singular fuerza para
expresar la participacion en la misma mesa; cf. Hch 10,41; 11,3; 1 Cor 5,11;
Gal 2,12.

—
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En Lc 5,30 se dice: «;Por qué coméis y bebéis con los
publicanos y pecadores?». En Mc 2,16 leemos: «;Por qué
come con los pecadores y publicanos?». En Marcos esta
en juego el comportamiento de Jesus; en Lucas el de la
comunidad cristiana. La doble mencién —comer y beber—
esta relacionada con el mismo reproche que se le dirige a
Jests en Lc 7,34. Es curioso que también en Lc 5,33 le
vuelven a echar en cara a Jests que sus discipulos «comen
y beben», mientras que el paralelo de Mc 2,18 dice es-
cuetamente que «no ayunan». Lucas quiere dejar claro el
comer y el beber de Jests y de su comunidad, lo cual tiene
para él una importancia muy grande®.

Jestis transgrede las normas de pureza, pero también
lo hace la comunidad cristiana. En el texto citado de He-
chos, esto aparece con mds claridad atn: a Pedro se le
acusa de que «ha entrado en casa de incircuncisos y ha
comido con (otra vez el verbo synesthiein) ellos» (11,3).

El compartir la mesa con los impuros de Israel cues-
tionaba las fronteras étnicas del propio pueblo y creaba las
condiciones de posibilidad para el paso posterior, que dara
Pedro en los Hechos, de compartir la mesa —y la comu-
nidad, por tanto— con los impuros paganos.

La comunidad cristiana tiene un cardcter inclusivo y
redne a gentes de las mas dispares procedencias étnicas y
sociales. L.as normas de pureza y del honor, que sostenian
y legitimaban un orden cerrado y profundamente estamen-
tal, quedan cuestionadas de raiz. En la comunidad cristiana
se prefigura un nuevo tipo de relaciones sociales.

El ayuno expresa el distanciamiento con respecto a la
sociedad. Es ésta una caracteristica muy acentuada del
grupo del Bautista, que se ha separado incluso fisicamente,
yéndose al desierto, y de los fariseos, cuyo mismo nombre

63. Cf. también Lc 22,30.

JESUS Y LAS COMIDAS EN EL EVANGELIO DE LUCAS 63

significa, etimolégicamente, «separados». Jesis y la co-
munidad cristiana tienen un comportamiento muy diferente
(5,33-39). Jesiis no convoca a la gente al desierto; por el
contrario, va €l a buscarla por todos los pueblos y aldeas
de Galilea. Jesis no funda una secta separada, sino que se
dirige a todo el pueblo de Israel®, y no se expresa en
ayunos, sino en comidas con toda clase de personas.

4.1.2. Lc 15: la costumbre de comer con pecadores

Este capitulo tan caracteristico de Lucas y tan rico
teolégicamente, con las tres pardbolas de la misericordia,
dice una relacién directa a nuestro tema. Ante todo, con-
viene comprender el contexto. A partir del capitulo 9 es
constante la presencia de los banquetes en el evangelio de
Lucas. Larelacién de los capitulos 14 y 15 es muy estrecha.
En Lc 14, Jesis come en casa de «uno de los principales
de los fariseos», y allf sostiene una fuerte controversia con
éstos y con los escribas. Las palabras de Jests consisten
en tres pardbolas, que tienen todas como motivo la invi-
tacién a una comida. Después estudiaremos este capitulo.
En Lc 15 contindia la polémica del capitulo 14, que se
despliega en otras tres pardbolas de Jesds con los mismos
destinatarios, pero que ahora pasan al ataque (15,1-2).

El «no vine a llamar a justos, sino a pecadores», que
hemos visto en 5,32, se desarrolla en las pardbolas de la
oveja y de la dracma perdidas (15,7.10). El tema reaparece

64. Es conocida la opini6n de O’Callaghan de que un pequefio trozo de
papiro de dificil interpretacién, encontrado en Qumrén, perteneci6 al evangelio
de Marcos. Esta opinién no ha tenido una acogida muy favorable. Sin entrar
en consideraciones paleograficas ni en célculos de probabilidades, me parece
sumamente improbable e inverosimil que en la biblioteca de un grupo tan
sectario, cerrado y excluyente como el de Qumran pudiera estar el evangelio
de Marcos. El primer trabajo de O’CALLAGHAN fue «;Papiros neotestamen-
tarios en la cueva 7 de Qumran?»: Biblica 53 (1972) 91-100. Un resumen de
sus trabajos, en Los papiros griegos de lu cueva 7 de Qumrdn, Madrid 1974,
también, «Nuevas consideraciones»: Studia Papyrologica 16 (1977) 41-47.
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de nuevo, con la misma formulacién dilematica y para-
déjica de 5,32, en la pardbola del fariseo y el publicano
(18,9-14; cf. vv. 9y 13).

Ya sabemos como se formula en 15,1-2 el punto de
partida del conflicto: el hecho de que Jestis acoge a los
pecadores y come con ellos. No se trata, en realidad, de
una comida puntual con este tipo de gente. La critica se
refiere genéricamente a una costumbre de Jesus, el cual
responde con tres pardbolas: las dos primeras, paralelas y
semejantes, mientras que la tercera, mds larga, introduce
muchos elementos nuevos.

El paralelismo entre la oveja (4-7) y la dracma (8-10)
perdidas es claro:

Un hombre
una oveja de cien perdida (4)
Una mujer
una dracma de diez perdida (8)
busca hasta que la encuentra (4.8)

una vez encontrada, (15.9)
llama a los amigos/as y parientes: (6.9)
«alegraos conmigo, porque encontré 1o perdido». (6.9)

Conclusion: alegria en el cielo
por el pecador que se convierte (7.10)

Es claro que son pardbolas de bisqueda de lo perdido.
Cuando encuentran la oveja y la dracma, respectivamente,
el hombre y la mujer quieren hacer a todos participes su
alegria. Jesis quiere que los escribas y fariseos modifiquen
su forma de valorar la realidad y comprendan el sentido
profundo de su acercamiento a los tenidos por pecadores.
En el fondo, hay una lucha de dioses: el Dios de la santidad,
al que se accede separandose de lo profano y de lo impuro,
y el Dios de la misericordia, al que se accede en la medida
en que se busca la incorporacién de los excluidos, lo cual
hace saltar los limites del sistema.
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Las parabolas son un instrumento de didlogo. En lugar
de encarar el problema de frente, se recurre a la parabola,
un relato ficticio que proyecta una luz capaz de iluminar
e interpretar la realidad en cuestién. Los oyentes son in-
vitados a identificarse con el relato parabdlico y a emitir
un juicio sobre lo que alli se dice. Después se descubre
que ese juicio vale para la propia situacién. ;Por qué la
pardbola? ;Por qué efectuar tal rodeo, en lugar de encarar
directamente el asunto? Porque es mucho més facil des-
cubrir todos los aspectos de un problema y emitir un juicio
ponderado cuando uno no estd directamente implicados en
él. Después se descubre, quizd con sorpresa y hasta con
pesar, que la pardbola estaba hablando de uno mismo. Por
eso se ha dicho, con razén, que las pardbolas no estdn para
ser interpretadas, sino para que ellas interpreten nuestra
propia situacion.

Jestis quiere justificarse ante quienes se escandalizan
porque su actitud rompe el sistema de pureza y quebranta
el orden bdsico de Israel. ;Como se justifica? Haciendo
ver que Dios no legitima ese orden de pureza que excluye
a tantos miembros del pueblo. Jesis fuerza los limites y
las fronteras. Dios acoge y busca lo que se consideraba
excluido. Pero Jesis quiere que le comprendan quienes le
critican. No les rechaza sin mads; tampoco a ellos les da
por imposibles. Desea que también los escribas y fariseos
participen de su alegria: «alegraos conmigo»...

La tercera parabola (15,11-32) estd mucho més desa-
rrollada y suele conocerse como la pardbola del «hijo pré-
digo», aunque seria mucho mds exacto hablar de la pa-
rabola del «amor del Padre». El relato presenta a dos hijos:
el mas joven, que abandona la casa paterna y dilapida de
mala manera su herencia, y el mayor, que se tiene por
justo. Cuando en las parabolas hay dos personajes-tipo, se
busca el contraste entre ellos (Lc 18,9-14; 16,19-31; Mt
21,28-32).
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La primera parte de la parabola concluye con la alegria
del padre por la recuperacién del hijo perdido (15,20.
22-24). Se desarrolla de nuevo el contraste entre lo perdido
y lo encontrado (15,24.32), presente en las pardbolas pre-
cedentes de la oveja y de la dracma. Pero aqui aparece un
elemento nuevo: el proceso de conversién del hijo —des-
crito con notable finura psicoldgica (15,16-21)—, que,
evidentemente, no podia aparecer cuando se trataba de una
oveja o de una moneda perdida. De esta forma subraya €l
evangelista algo muy querido para €l y que ya mencionaba
en 5,32 (diferente de Mc 2,17): la necesidad de la con-
version.

Pero la pardbola no termina aqui, sino que tiene una
segunda parte que trata del comportamiento del hijo mayor
(vv. 25-32). Este hijo representa a los escribas y fariseos
que critican a Jesis. El hijo mayor, que se tiene por justo
(«...tantos afios que te sirvo y no he transgredido ningin
precepto tuyo...»: v. 29), no acepta el comportamiento del
padre, su acogida incondicional y magnanima del hijo pro-
digo, y se niega a participar en la fiesta (v. 28). El padre
se esfuerza en hacer que el primogénito comprenda su
actitud y participe de su alegria. El lenguaje de este hijo
refleja distanciamiento; se resiste a llamar hermano suyo
al que acaba de regresar («este hijo tuyo»: v. 30). La
respuesta del padre quiere superar este distanciamiento para
que el primogénito reconozca como hermano («este her-
mano tuyo»: v. 32) a quien €l ha recuperado como hijo
(«este hijo mio estaba muerto y ha vuelto a la vida; estaba
perdido y ha sido hallado»: v. 24).

Es muy significativa la utilizacién constante, desde
diversas perspectivas, de la imagen del banquete y de la
comida en esta pardbola. Vedmoslo:

v. 14: la situacién de gran necesidad se expresa como «un
hambre extrema».

~. 17: «comen pan» es la situacién positiva de los jornaleros
del padre y lo que hace recapacitar al prédigo.
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v. 23: «matar el novillo cebado, comer -y hacer fiesta» es la
descripcién de la alegria del encuentro.

v. 29: «nunca me has dado un cabrito para tener una fiesta con
mis amigos» es la queja del mayor.

v. 30: el hermano mayor dice peyorativamente al padre que el
menor «ha devorado tu hacienda con prostitutas»®.

4.1.3. Lc 19,1-10: en casa de Zaqueo

El tercer texto se encuentra al final del viaje a Jerusalén,
cuando Jesus atraviesa Jeric6, importante ciudad herodiana
en la que habia un puesto aduanero. Jesls va a entrar
a hospedarse en casa del rico Zaqueo, jefe de publica-
nos, que se convierte; poco antes, en contraposicion con
este texto, se ha descrito la vocacién frustrada de un rico
(18,18-27).

De Jesus parte la iniciativa de ir a hospedarse en casa
de Zaqueo (v. 5). La mesa es el centro de la casa, y
hospedar a alguien es, ante todo, comer con él. El jefe de
publicanos, que ya habia mostrado un interés positivo por
ver a Jesas (v. 3), le recibe lleno de alegria (v. 6). Esto
dispara las criticas de fodos, no ya de un grupo reducido.
Hospedarse en casa de un pecador significa incurrir en
impureza y desafiar el orden social de Israel. La segunda
parte de la respuesta de Jestis («...porque el hijo del hombre
ha venido a buscar y salvar lo perdido»: v. 10) est4 rela-
cionada con los dos textos ya estudiados en esta seccidn,
tanto con 5,32 («no he venido...»), como con el capitulo
15 («lo perdido»: vv. 4.6.8.9.24.32).

En la primera parte de la respuesta estd claro que lo
que interesa a Jesds es la reintegracién en Israel de los
excluidos del pueblo («también éste es hijo de Abraham»:
v. 9). Como tantas veces hemos visto, Jesis transgrede el

-

65. En esta pardbola se usa varias veces el verbo euphraino, que significa
«festejar con un banquete» (vv. 23.24.29.32).
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sistema de pureza y rompe las fronteras con las que el
pueblo protegia su identidad. Aqui esté la razén tltima de
las criticas que su actitud suscita.

Como en los otros textos estudiados en esta seccion,
también aqui encontramos el motivo de la conversion. Al
principio ya se vefa la buena disposicién de Zaqueo (vv.
3-4), pero después se describe su conversién (v. 8). Este
elemento, muy caracteristico de la teologia de Lucas, lo
encontramos explicitamente formulado por el propio Jesus
(5,32) e implicitamente presente en el comportamiento del
hijo que vuelve a su padre (se convierte) (15,11-32). La
actitud del rico Zaqueo se contrapone a la del rico que se
niega a seguir a Jests en 18,18-27. Zaqueo se convierte y
es el ejemplo de que «lo imposible para los hombres es
posible para Dios» (18,27).

4.2. Jesus come en casa de un fariseo

Las tres escenas en las que Jests entra en casa de un fariseo
a comer estdn intimamente relacionadas entre si y mani-
fiestan una clara impronta redaccional ya desde la intro-
duccién:

7,36: «Le rogé uno de los fariseos que comiese con €1, y él,
entrando en la casa del fariseo, se recost6 (kateklithé) [a la
mesa)».

11,37: «Le ruega un fariseo que coma con €l; y, entrando, se
puso a la mesa».

14,1: «Habiendo ido a la casa de uno de los principales fariseos
en sdbado para comer pan...».

En las tres escenas se desarrolla una conversacion de
sobremesa en la que Jestis se muestra enormemente po-
1émico con su anfitrién y con los comensales. Los valores
sociales basicos son desafiados en el lugar indicado por
antonomasia —el banquete— para reafirmar dichos valores
y las relaciones sociales establecidas.
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En las tres ocasiones, Lucas, que, como es bien sabido,
recurre a procedimientos estilisticos del helenismo, hace
uso del género literario simposio, cuyo origen se encuentra
en una realidad social muy arraigada: después de un ban-
quete, solia tener lugar el «simposio», que, originaria-
mente, consistia en beber y conversar. Este uso social dio
lugar al mencionado género literario, que tiene su prototipo
en los symposia (banquetes) de Platén y Jenofonte, en los
que Sdcrates es el invitado principal (seria ocioso enumerar
la larguisima lista de autores que, durante més de cuatro
siglos, emplean este género literario®). En el marco de un
banquete van tomando la palabra diversos comensales, de
cierto renombre y consideracién, que hacen gala de su
sabiduria. Algunas indicaciones esporadicas bastan para
recordar de vez en cuando que el contexto es un banquete.

(Cuadles son los rasgos caracteristicos de este género
literario? El anfitrién debe ser un hombre rico y de cierta
sabiduria. La invitacién no siempre es explicita y puede
darse por supuesta. No se presenta a todos los participantes
desde el comienzo, aunque hay un invitado de honor, cuya
invitacion si se menciona explicitamente. Con frecuencia,
el didlogo se inicia a prop6sito de un hecho un tanto ex-
trafio. La distribucién de los puestos en la mesa tiene gran
importancia y puede suscitar conflictos entre los comen-
sales. El invitado principal dice las cosas mas significativas

66. Para un andlisis exhaustivo del género, cf. J. MARTIN, Symposion: die
Geschichte einer literarischen Form, Paderborn 1931. Sobre el uso de este
género en Lucas, cf. J. DELOBEL, «L’onction par la pécheresse: 1a composition
littéraire de Lc vi1,36-50»: ETL 42 (1966) 415-475; E. SPRINGS STEELE, «Luke
11,37-54 — A Modified Hellenistic Symposium?»: JBL 103 (1984) 379-394;
ID , Jesus’s Table Fellowship with Pharisees: An Editorial Analysis of Luke
7:36-50, 11:37-54 and 14:1-24 (Ph. D. diss.), Notre Dame Univ. Press, South
Bend (Ind.) 1981; X. pE MEeEus, «Composition de Lc x1v et genre sympo-
siaque»: ETL 37(1961) 847-870; D.E. SMiTH, «Table Fellowship as a Literary
Motif in the Gospel of Luke»: JBL 106 (1987) 613-638; C.T. McMAHAN,
Meals as Types Scenes in the Gospel of Luke (Ph. D. diss.), Southern Baptist
Theological Seminary 1987.
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y, por lo general, emplea los argumentos mas convincen-
tes. La extension de los discursos es muy variable en los
distintos simposios. En los de Platén y Jenofonte, los in-
vitados hablan por turno, pero en otros ejemplos del género
no todos los invitados hacen uso de la palabra.

Es claro que las tres escenas que nos van a ocupar
inmediatamente retinen las caracteristicas de este género
literario.

‘4.2.1?\)Lc 7,36-50: Jesis y la pecadora
en el banquete en casa del fariseo Simén

Nos encontramos con uno de los textos mas bellos del
evangelio y muy tipico de Lucas. Estd situado en la seccién
galilea, pero poco antes de que Jesis comience el camino
a Jerusalén, tan caracteristico del tercer evangelio. En el
contexto inmediato, tanto anterior como posterior, hay sen-
das escenas, quizd provenientes de una fuente comin®, en
las que la mujer tiene un especial protagonismo (7,11-17;
8,1-3).

Con respecto a esta pericopa, hay dos puntos muy
discutidos, relacionados con la historia de la tradicién, que
me limito a sefalar: a) ;qué relacion guarda con la uncién
de Betania de Mc 14,3-9 (Mt 26,6-13) y Jn 12,1-87;
b) (formaba parte originariamente del relato la parabola de
los vv. 41-43?

Un problema inesquivable es el planteado por el v. 47,
que ha hecho correr rios de tinta. Hay dos posibilidades
de entender 47a: a) «quedan perdonados sus muchos pe-
cados, porque muestra mucho amor»; b) «quedan perdo-
nados sus muchos pecados, y por eso da tales muestras de
amor». La conjuncién griega oti puede entenderse de forma
causal o consecutiva. La pardbola de los vv. 41-43 y la

67. H. SCHURMANN, Das Lukasevangelium 1, Freiburg 1969, pp. 444-448.
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segunda parte del v. 47 («a quien poco se le perdona, poco
amor muestra») recomiendan interpretarlo en el sentido de
que el amor/agradecimiento de la mujer es consecuencia
del perdén que ha recibido®.

En el contexto inmediatamente precedente, estd en
cuestion la identidad profética de Jesus, que se sigue dis-
cutiendo en nuestra pericopa (7,39; cf. 7,16.19-20.49). La
doble reaccion ante Jests de 7,29-30, que divide al pueblo
y alos publicanos, por una parte, y a los fariseos y legistas,
por otra, se desarrolla en la diferente actitud del fariseo y
de la pecadora. En 7,33-34, como en 5,33, encontramos
al Bautista ayunando, como expresion de su separacién de
la sociedad, mientras que Jesus, que se introduce en la so-
ciedad y participa de sus ritos de comida y de bebida, es
acusado de ser «un comilén y un borracho, amigo de pu-
blicanos y pecadores». La acusacién es muy grave, porque
es una expresion proverbial para designar a los apdstatas
del pueblo, merecedores de la lapidacién (cf. Dt 21,20).

La pericopa contrapone la actitud del fariseo y la de la
mujer pecadora. El fariseo es un personaje importante, al
que se menciona varias veces (vv. 36.37.39), aunque su
nombre no aparece hasta el versiculo 40. En cuanto a la
mujer, se subraya que es una pecadora piblica (vv. 37.39),
probablemente una prostituta.

68. M. Zerv ICK, Graecitas Biblica, Roma 1966, pp. 143ss, acepta el
sentido que el contexto exige para el v. 47a, y lo justifica gramaticalmente:
la mayoria de las veces, el oti indica la causa del antecedente, pero en ocasiones
indica el signo que da a conocer la afirmacién precedentemente realizada; en
el caso que nos ocupa, el amor de la mujer no es causa del perdén, sino el
signo que nos permite conocer el perdén. Este autor afirma: «signum vel
inditium, quo antecedens ostenditur verum esse, saepe tractatur sicut species
quaedam causa». -

Para complicar mas las cosas, este versiculo 47a ha sido usado en dis-
cusiones teolégicas para avalar la opinién de que el amor causa el perdén de
los pecados (contricién perfecta). Pero, si esta opinién tenia un inconfundible
aire catélico, se queria leer en el v. 50 la justificaci6n por la fe, tipica de la
tradicién reformada. Obviamente, no vamos a entrar en estas discusiones;
basta con que' retengamos el sentido propuesto para el v. 47.



72 LA MESA COMPARTIDA

Jesus y los demas comensales estan recostados (v. 36)
en colchones o almohadones, lo que hace posible la uncién
de los pies. La accién insdlita, que en los «simposios»
suele estar en el origen del didlogo, lo realiza la mujer en
los vv. 37-38.

Jesus es el invitado especial y recibe el tratamiento de
«maestro» (v. 40). La pardbola de los dos deudores (vv.
41-42) responde a una realidad acuciante en aquel tiempo
y que se refleja con frecuencia en las paginas de los evan-
gelios (Lc 6,34-35; 16,1-8; Mt 18,22-31): los pequenos
propietarios solfan caer en las redes de los prestamistas,
de las que era muy dificil librarse, por lo que tenian que
vender todos sus bienes y convertirse en jornaleros, cuando
no en esclavos. Aparte de que Palestina conoci6 tremendas
hambrunas en los afios 25 a.C. y 46 d.C. (cf. Hch 11,28),
como consecuencia de sequias y malas cosechas, eran sobre
todo los fuertes impuestos y los diezmos los que hacian
muy dura la situacién del pueblo: se calcula que el 35 %
0 el 40 % de la produccién agricola se iba en tasas e
impuestos. Es muy revelador que, segin cuenta Flavio
Josefo, al principio de la guerra judia de los afios 66-70
d.C. los rebeldes quemasen los archivos donde se regis-
traban las deudas®.

Simén es invitado a emitir un juicio sobre la situacién
descrita en la pardbola, y a continuaciéon desarrolla Jesus
explicitamente la contraposicion entre las actitudes del fa-
riseo y de la mujer (44-46). Destaca la reiteracién con que
se insiste en que han sido los pies de Jesiis los mojados,
secados, besados y ungidos por la mujer. Segin Lucas, la
mujer unge y prepara a Jesuds para su inminente ministerio
de profeta itinerante a Jerusalén. En Marcos, por el con-
trario, la mujer unge la cabeza de Jesis al principio de la

69. BJ 2,426-427.
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pasién (14,3-9), con una uncién mesidnica que prepara
el relato que viene a continuacién (14,62; 15,2.9.12.

17-19.26.32); al final, las mujeres volveran a ungir a Jesus
(Mc 16,1).

Jesds es invitado por un fariseo a comer en su casa.
Hay mas invitados (v. 49), pero Jesis es el principal y se
le otorga el rango de «maestro» (v. 40). Esta invitacion
implica deferencia y reconocimiento de la honorabilidad
del profeta, que esta teniendo un importante eco popular.
Pero el hecho escandaloso de que se deje tocar por una
mujer pecadora hace que se replantee todo el asunto. Si
Jests acepta el contacto de esa mujer impura, ;cémo va a
ser profeta, cuando Dios es el garante de la separacion y
el orden expresados en las normas de pureza? Jests no
responde a los parametros establecidos del honor y de la
pureza. Como siempre, un hecho escandaloso constituye
el punto de partida del «simposio» (cf. 11,38; 14,2-6). El
didlogo resulta polémico y critico. Pero Jests no rechaza
simplemente a Simén, sino que intenta hacerle comprender
su actitud. La pardbola es una forma de argumentar con
la que lleva al fariseo a una situacién andloga sobre la que
tiene que emitir un juicio, que después debe aplicar a su
propia realidad.

Jesus rompe, en nombre de Dios, con las convenciones
establecidas y con el orden social. No lo hace simplemente
como expresién de anomia o de desintegracion social, sino
en nombre de otra visién del orden y de unos valores
alternativos. Propugna la reintegracion de los excluidos del
pueblo, en lugar de mantener $Su discriminacion y aleja-
miento. Contra lo que Simén piensa (v. 39), Jesus es pro-
feta, pero de un Dios que se afirma como misericordia y
no como santidad; que se acerca con su perdén, del que
todos necesitan y que es mejor aceptado por quien tiene
conciencia de su pecado y no se atrinchera en su pretendida
santidad y justicia (7,29-30; 18,9-14).
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4.2.2. Lc 11,37-54: de la pureza ritual
a la solidaridad social

Todas las comidas de Jesis en casa de algin fariseo
se encuentran en un contexto inmediato polémico. Esto es
muy claro en la pericopa que vamos a ver ahora (cf. 11,
14 — 12,12). Ademads, durante el mismo didlogo de so-
bremesa que acompana a las comidas se suscita una fuerte
controversia. Como hemos visto ya tantas veces, en la mesa
—el rito doméstico y social por antonomasia, réplica por
excelencia del orden social establecido— Jesus promueve
provocativamente otros valores y otro orden alternativos
de las relaciones humanas.

Nuestra pericopa est4 encuadrada por las palabras sobre
la lampara, que ilumina y disipa la oscuridad (11,33-36),
y sobre la luz y las tinieblas (12,2-3). Ambos pasajes
responden a un esquema de revelacion: «nada hay escon-
dido que no vaya a ser revelado» (12,2; cf. 11,33). Cabe
esperar que en 11,37-54 se revele la realidad profunda,
desconocida publicamente, de los fariseos y legistas.

La escena pertenece, evidentemente, al género literario
del «simposio». Como es norma, los comensales son del
mismo rango y mentalidad que el fariseo anfitrion. El com-
portamiento de Jests, sin duda el invitado principal, resulta
ins6lito para la mentalidad farisea (v. 38) y se convierte
en el punto de partida de la discusion.

El texto estd basado en materiales procedentes de
la fuente Q (cf. Mt 23) que Lucas ha reelaborado y ha
enmarcado con versiculos propios al comienzo y al final
(37-38; 53-54; también el v. 45).

La construccién del texto es simple y clara. La intro-
duccién presenta la invitacion del fariseo y la entrada de
Jesis para comer (37); Jesis no se atiene a las escrupulosas
reglas fariseas de pureza que precedian a la comida (38).
El cuerpo de la pericopa, constituido por las palabras de
Jesiis, tiene dos partes paralelas. En la primera (39-44),
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dirigida a los fariseos, tras una maxima juridica (39-41)
vienen tres sentencias conminatorias precedidas de un jay!
La segunda (45-53), dirigida a los legistas, consta de otras
tres sentencias conminatorias, también con un jay! Los
reproches que se dirigen a ambos grupos son matizada-
mente diferentes: a los fariseos se les reprochan sus pre-
ceptos de pureza cotidiana y sus comportamientos practi-
cos; en cambio, a los legistas se les critica por su doctrina
elitista y deshumanizadora y por el uso que hacen de su
autoridad. En la conclusion (53-54), ambos grupos se alfan
contra Jests y le acosan insidiosamente para sorprenderle
en alguna doctrina que pueda volverse en contra suya.

El hecho de que Jestis omita las abluciones antes de
comer provoca la discusién (38) y da también pie a las
primeras palabras del propio Jests (39-41). Lo que estd en
juego es el concepto de pureza, que los fariseos extendian
a toda la vida cotidiana, y en especial a la comida y a la
mesa. Las palabras de Jesds hacen referencia a una dis-
cusion de escuela, existente en el judaismo de la época,
sobre si era necesario purificar las copas y los platos por
fuera y por dentro (escuela de Shammai, dominante antes
del 70) o sdlo por fuera (escuela de Hillel)”. Jesus critica
la opinion de Shammai, pero va mucho mads alla: les dice
que discuten sobre lo interior y lo exterior, porque no
entienden el verdadero sentido de la ley. Jesis traslada la
preocupacion de lo ritual a lo moral. Ellos hablan de los
utensilios, cuando lo que importa es el corazén del pueblo
y sus actitudes. No importa el exterior de los platos, pero
tampoco el interior. Lo que importa es el interior de las
personas: «dentro de vosotros estéis llenos de injusticia y
de avaricia» (v. 39b)"".

70. J. NEUSNER, «‘First Cleanse the Inside’. The ‘halakhic’ background
of a controversy-saying»: NTS xxu (1975/76) 486-495.

71. La primera parte del v. 39 habla del exterior de copas y platos; pero
la segunda habla del interior de los fariseos. Hay un desplazamiento decisivo
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De esta acusacién se sigue la exhortacién del v. 41:
«lo que estd dentro dadlo en limosna, y asi todo ser4 puro
para vosotros». Jesis empalma con la tradicién profética,
que denuncia un culto realizado al margen de las exigencias
de la justicia”. La verdadera impureza es la codicia y el
robo. Las leyes de la pureza sirven a los fariseos para
justificarse y para encubrir su injusticia. Lucas insiste mu-
cho en el deber de la limosna (11,41; 6,30.38; 12,33;
18,22; Hch 3,2.3.10; 9,36; 10,2.4.31; 24,17).

Para entender este punto hay que evitar el etnocentris-
mo. En nuestro tiempo, la limosna es una conocida practica
que no pocas veces es vista con desconfianza y como mera
compensacion de la falta de justicia. Por el contrario, en
el mundo griego y romano del siglo 1 la limosna era des-
conocida, hasta el punto de que no existia una palabra para
designarla. No siempre habia sido asi, pues en la antigiie-
dad Homero exaltaba la limosna y la hospitalidad. Pero,
ciertamente, la insistencia lucana en la limosna supone una
verdadera innovacidn histérica en el ambiente helenistico
de su comunidad”. La limosna y la hospitalidad tienen una
importancia estructural y son los simbolos de una nueva
sociedad basada en el don y en la reciprocidad

de la perspectiva. Segiin el paralelo de Mt 23,25, son los platos los que estdn
llenos de productos del robo (harpagés). En cambio, en Lc 11,39 son los
fariseos los que tienen dentro de si mismos el harpagés, es decir, la codicia
y lainjusticia. Vale aquello de «dime de qué alardeas y te diré de qué careces»;
porque el fariseo alardea de «no ser como los demas hombres: rapaces (har-
pagés), injustos...» (18,13). Ademds, Jesis acusa a los fariseos de estar
también llenos de avaricia. Creo que es asi como hay que entender el ponérias
(11,39). El «ojo malo» (ponéros) del cercano versiculo 34 es una frase hecha
que equivale a «ser avaricioso». Sobre la avaricia como caracteristica de los
fariseos en Lucas, cf. 16,14. Cf. H. MOXNES, The Economy of the Kingdom.
Socitlzl conflict and economic relations in Luke’s Gospel, Philadelphia 1988,
pp. 111ss.

72. Cf., por ejemplo, Is 58,6-7.

73. Lucas es deudor del AT, que recomienda encarecidamente la limosna,
la cual considera el evangelista deber estricto de justicia y, por supuesto,
exigida por las palabras de Jesis.
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generalizada™. Los fariseos son el prototipo de los ricos,
que se resisten a dar limosna (18,18-23; 16,19-31), que
aman el dinero y que, por eso, se burlan de las ensefianzas
de Jesus (16,14); més aiin, son el prototipo de quien roba
(11,39) incluso a los més pobres (20,47). Jests les pide
que devuelvan lo que han robado, porque sélo asi podrin
ser puros. En realidad, el concepto mismo de pureza es
radicalmente transformado: de marcar las fronteras del gru-
po, pasa, por medio de la limosna y la acogida, a expresar
la solidaridad con los excluidos y necesitados. Es curioso
que, en Hch 10, la limosna y la oracién del centurion
Cornelio, que es pagano, le hagan «puro»
(10,4.15.28.31). Esta reinterpretacion radical de la «pu-
reza», que hace saltar las fronteras de Israel, es confirmada
por el descenso del Espiritu sobre Cornelio y su casa
(10,44-47).

Esta acusacién contra los fariseos es desarrollada en la
primera sentencia conminatoria (v. 42): se preocupan de
mil pequeiias leyes, pero omiten lo mds importante, que
es la justicia y el amor de Dios, inseparable, a su vez, del
amor al préjimo (cf. 10,25-37).

La acusacién que sigue pone de manifiesto la”vincu-
lacién existente entre las relaciones econémicas y las so-
ciales. Jesis ataca el concepto de su propio honor que
tienen los fariseos: «jAy de vosotros, los fariseos, que
amais los primeros asientos en la sinagoga y que se 0s

74. Los antrop6logos distinguen entre la reciprocidad negativa (la que se
adopta ante extrafios y enemigos), la reciprocidad equilibrada (que day recibe
segiin un célculo reciproco e interesado) y la reciprocidad generalizada (que
es expresion de benevolencia y de generosidad solidaria).

75. Hch 10,4 dice que las oraciones y limosnas de Cornelio «han subido
como memorial ante la presencia de Dios». «Memorial» (mnémosunon) es
una palabra técnica para expresar un sacrificio que se ofrecfa en el Templo
(Lv 2,2.9.16; 5,12). Igual que hace con la categoria de «pureza», Lucas
reinterpreta existencialmente la categoria cultual. Es siempre lo mismo: lo que
acerca a Dios es el amor eficaz al préjimo necesitado.

B
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salude en las plazas!» (v. 43). Como digo, se rechaza su
concepto del honor: «el que se exalta sera humillado, y el
que se humilla serd exaltado» (14,11; 18,14). En otros
lugares, «exaltarse» es considerarse por encima de los de-
mas. El jay! de 11,43 trae a la memoria la misma particula
usada en 6,24-26 para anunciar el cambio radical de si-
tuacién de los ricos, de los que rien y de los saciados.
Aqui esperariamos la conclusién: «buscéis honor, pero se-
réis avergonzados»’®.

En la tercera acusacioén se vuelve al tema de la pureza:
«jAy de vosotros, que sois como sepulcros que no se ven,
sobre los que andan los hombres sin saberlo!» (v. 44). El
cadédver es, en el judaismo, una fuente de impureza y
contaminacién. Los fariseos, bajo su apariencia de justicia,
encubren la peor impureza; son como sepulcros, que pasan
desapercibidos y contaminan todo lo que entra en su radio
de accién. Esa pureza, de la que los fariseos tanto se
vanaglorian, es en realidad una impureza contagiosa.

A los legistas se les acusa de que su doctrina es una
carga insoportable para el pueblo (v. 46); de que su ma-
gisterio impide a la gente acceder al misterio de Dios y al
verdadero sentido de la Tora (v. 52). La pureza ritual de
los fariseos encuentra su justificacién ideolégica en la doc-
trina rigorista y agobiante de los legistas.

En torno a la mesa, el conflicto ha alcanzado unos
tonos durisimos. La discusién continda una vez fuera de
la sala del banquete (vv. 53-54). Jesiis cuestiona radical-
mente el papel de los dirigentes del pueblo y los valores
establecidos. Se plantea un nuevo orden social. Invierte el
honor y la pureza tal como los entendian los fariseos, que
son lideres opresores del pueblo. Lo especifico de Lucas
es que vincula la pureza y el honor con las relaciones

76. H. MoxNEs, The Economy of the Kingdom. Social Conflict and Eco-
nomic Relations in Luke’s Gospel, Philadelphia 1988, p. 125.
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econémicas. Los fariseos son rapaces y avariciosos
(11,39), roban a la gente mas pobre (20,47), aman el dinero
(16,14)... Lo que tienen que hacer es practicar la justicia,
amar a Dios y al préjimo y entregar sus bienes. La ver-
dadera pureza es la solidaridad efectiva con los necesitados,
en relacién material con los cuales se pone de manifiesto
la naturaleza de la pureza y el sentido del honor. Jesis
invierte radicalmente los valores dominantes representados
por los fariseos, y por eso el capitulo 12, que viene a
continuacién, empieza con estas palabras: «guardaos de la
levadura de los fariseos, que es la hipocresia».

4.2.3. Lc 14,1-24: la hospitalidad
y la comunidad abierta

La aplicacién de los recursos de la antropologia cultural
resulta particularmente fecunda en el texto que vamos a
estudiar ahora. Tanto en el contexto precedente como en
el siguiente aparece el tema de las comidas. En 13,25-39
hay una tensién entre la participacion en el banquete me-
sidnico y el compartir la mesa con el Jesus terrestre. En
el capitulo 15 pasan al ataque contra Jests, acusindole de
que «acoge a los pecadores y come con ellos» precisamente
los mismos que en el texto que nos ocupa (14,1-24) son
criticados por €l.

No es nuestra tarea estudiar la proveniencia del material
que emplea Lucas; pero la pardbola de 14,15-24 tiene un
paralelismo importante con Mt 22,1-10, y probablemente
ambas proceden de una fuente comin. Pero es claro que
todo el conjunto revela una profunda reelaboracién lucana.

Jests esté siendo observado (v. 1) cuando, un sibado,
entra en casa de uno de los principales fariseos para comer.
Un hecho escandaloso de Jests (vv. 2-6) sirve como punto
de partida del didlogo. En este contexto de una comida
compartida, Jesis dice tres pardbolas que giran todas ellas
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en torno a los ritos de mesa y de comida’’. Se subraya el
cardcter distinguido del anfitrién (v. 1). Como es norma,
los comensales son de su mismo rango elevado, lo que se
refleja ademads en el tenor mismo de las palabras de Jesus.
En efecto, nadie se sienta en los primeros puestos si no
cree que debe ser tenido en alta consideracion por los demas
(v. 8). Esta dirigiéndose a interlocutores que, cuando ce-
lebran un banquete, convidan a gente de buena posicién
(v. 12). Las excusas de los convidados son propias de
grandes propietarios (vv. 18-19). Esta claro que se han
congregado gentes distinguidas, que suelen ser las que
normalmente frecuentan los «simposios»™.

Unas someras indicaciones sobre la construccion lite-
raria de este texto pueden ser muy utiles. El conjunto,
perfectamente construido, se encuentra recorrido por nu-
merosas relaciones internas. La parabola de los versiculos
7-11, dirigida a los invitados, tiene una construccién pa-
ralela a la de 12-14, dirigida al que le habia invitado:

Cuando (otan) seas convidado... (v. 8)
Cuando (otan) des una comida... (v. 12)

no (mé) te pongas en el primer puesto... (v. 8)
no (mé) llames a tus amigos... (v. 12)

no sea (mé pote) que haya sido invitado otro... (v. 8)
no sea (mé pote) que ellos te inviten... (v. 12)

cuando (otan) seas invitado... (v. 10)
cuando (otan) des un banquete... (v. 13)

Conclusién en pasiva: serds ensalzado (v. 11)
serds recompensado (v. 13)

77. En el capitulo 15, en un contexto semejante, Jests dice también tres
pardbolas. Quienes son criticados por Jestis en el capitulo 14 le atacan a ¢l
en el 15. Lo que esté siempre en juego es la inversién radical de los valores
culturales establecidos y que se reflejan en los ritos de mesa.

78. X. DE MEEUS, art. cit. en nota 66, pp. 847-870.
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También es clara la relacién entre la segunda parabola
y la tercera: la lista de 14,21 reproduce fielmente la de
14,13. Los llamados tras la negativa de los primeros in-
vitados son un grupo de pobres y marginados (14,21), cuya
invitacion recomendaba Jesis al anfitrién rico (14,13). Pa-
semos ya a la interpretacion.

a) 14,2-6. Jesds comienza transgrediendo las normas
de pureza de los tiempos sagrados. No respeta el sdbado,
a pesar de que le estdn observando (v. 1) gentes estrictas
y de tendencia farisea. En las pardbolas del capitulo 15
veiamos que Jestis justificaba su actitud de comer con
pecadores; podriamos decir que estaba «a la defensiva».
Por el contrario, aqui pasa al ataque y cuestiona de raiz
los valores mds apreciados por sus compafieros de mesa.

b) Lo primero que pone en tela de juicio, en 14,7-11,
es el honor. En los «simposios» se conviertéen un elemento
literario tipico algo que en los banquetes solia ser muy
real: la disputa por los primeros puestos. Es propio de una
cultura que tiene en el honor su valor central. Asi actiian
quienes pertenecen a la elite y aspiran al reconocimiento
y a la alabanza publica. Pero, inevitablemente, este tipo
de valores, lejos de promover la verdadera solidaridad,
crea rencillas y disensiones internas. Jesis combate esta
actitud, primero con una méxima sapiencial basada en el
buen sentido y en la experiencia (vv. 8-10). Pero al final
acaba diciendo: «todo el que se ensalce serd humillado, y
el que se humille sera ensalzado» (v. 11)”. Jesiis da asi
un paso mds y abre una nueva perspectiva. Utiliza aqui lo
que se llama un «pasivo divino», es decir, una forma verbal
pasiva que implicitamente evoca a Dios como sujeto («serd

79. Vuelve a repetir la frase en 18,14 en un contexto similar y para
contraponer el comportamiento del fariseo y el del publicano: el primero se
ensalza a sf mismo en el Templo y, en realidad, es humillado; el segundo se
humilla y baja justificado a su casa.
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ensalzado por Dios»). Desde Dios, la realidad se ve y se
valora de una forma muy distinta. El que sirve y el que
busca el tltimo lugar encuentran la alabanza que merece
la pena, la que Dios otorga escatolégicamente. Es inevi-
table recordar aquel otro lugar del evangelio de Lucas
donde decia Jests que el verdadero tesoro no es el que se
acumula en la tierra, sino el que se tiene en Dios (12,33);
un tesoro que se forma, paraddjicamente, en la medida en
que se entregan los bienes y se da limosna (12,33a).

¢) En 14,12-14 se ponen en cuestién directamente las
normas que rigen los banquetes y las relaciones de patro-
nazgo. Por lo general, un patrén invita a los de su propia
casa (hermanos) o a los de su estirpe (parientes) o a sus
clientes (amigos) o a personas influyentes (vecinos ricos)
(cf. 12,12). En la eleccidn de los invitados se busca el
propio honor. Estas gentes, o devuelven la invitacién, o
alaban y pregonan las excelencias del anfitrién. El banquete
se rige por lo que se suele llamar «reciprocidad equili-
brada»: se ofrece calculando recibir ventajas equivalentes.
La terminologia griega utilizada aqui por Lucas es carac-
teristica de este tipo de relaciones sociales (recompen-
sa/antapodona, recompensar/antapodonai). El banquete
fortalece la solidaridad interna del grupo y tiene un caracter
cerrado y excluyente. Hay una estrecha correspondencia
entre este tipo de intercambio y las leyes de pureza (cf.
14,2-6): siempre se busca reafirmar la identidad del grupo
y marcar las fronteras con los de fuera.

Jesis quebranta abiertamente estas normas. Al ban-
quete debe invitarse «a los pobres, a los lisiados, a
los cojos, a los ciegos», es decir, a los pobres y a los impu-
ros. Pero se subraya el aspecto socio-econémico, por-
que se afade: «y serds dichoso, porque no te pueden co-
rresponder».

Hay una contradiccion espectacular entre quiénes son
los elegidos segin el evangelio y quiénes son los elegidos
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para participar en el banquete escatoldgico seglin la secta
de Qumran. Este documento sectario desarrolla las ideas
de Lv 21,17-23 sobre las caracteristicas de los que se
pueden acercar a Dios. La santidad requiere perfeccién y
no tener tacha material alguna. Jesis habla, por el contra-
rio, de la eleccién de lo no intachable, de lo marginado.
He aqui el texto qumrénico:

«Estos son los hombres famosos, los convocados a la
asamblea. Que ningin hombre contaminado por alguna de
las impurezas de hombre entre en la asamblea... Y todo
el que esté contaminado en su carne, paralizado en sus
pies 0 en sus manos, cojo, ciego, sordo, mudo o conta-
minado en su carne con una mancha visible-a los ojos...
éstos no podrdn ocupar su puesto en medio de la congre-
gacién de los hombres famosos...» [Después viene la des-
cripcién de la comida con el Mesias de Israel, es decir,
del banquete mesidnico] (1Q Sa 11,5-22; cf. también 1Q
M vi1 4-6).

Jesiis propugna una reciprocidad generalizada o, mejor,
una redistribucién vertical basada en el don gratuito y en
la generosidad. Las relaciones patrén - cliente saltan por
los aires. La generosidad del patrén no se traduce ya en
poder y prestigio. La corriente de recursos —comida, di-
nero, reconocimiento social— no debe ser excluyente y
limitarse al propio grupo, sino que debe ampliarse a los
de fuera. En 6,34-35 se dice lo mismo, pero desde un
punto de vista econémico: «Si prestdis a aquellos de quie-
nes esperais recibir, ;qué mérito tenéis?... Prestad sin es-
perar nada a cambio, y vuestra recompensa serd grande...».
Tanto en el ofrecer hospitalidad como en el prestar hay
que ir mas alla de la solidaridad cerrada del propio grupo.

Cuando se habla de quebrantar las normas de mesa,
que son esenciales en una cultura y reflejan el orden del
sistema social, es porque se aspira a una sociedad radi-
calmente diferente. Para Lucas, cuando Dios reina, «de-
rriba a los potentados de sus tronos y exalta a los humildes;
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a los hambrientos colma de bienes y despide a los ricos
sin nada» (1,52-53); declara dichosos a los pobres y la-
menta la suerte de los ricos (6,20-24). ;Qué razén da Jesis
para postular un cambio tan importante de los comporta-
mientos sociales?: «se te recompensar4 en la resurreccion
de los justos» (14,14). Como en el precedente v. 11, tam-
bién aqui encontramos un pasivo divino. Desde Dios, el
mundo se ve y se valora de una forma diferente. La acep-
tacion del Dios de Jesiis desencadena una nueva forma de
actuar que conmociona y subvierte los valores establecidos
socialmente. Dios es el gran benefactor y ofrece sus dones
de manera gratuita. Dar sin esperar recompensa y ser mi-
sericordioso es identificarse con Dios (6,36) y ser hijos
suyos (6,35).

d) Para entender la pardbola de /4,15-24 hay que tener
presentes dos «escenarios» inmediatamente evidentes para
el auditorio mediterrdneo del siglo 1, pero que en nuestros
dfas es necesario recuperar, quiz4 laboriosamente®.

d.1.) La ciudad preindustrial era muy diferente de las
ciudades actuales. El centro estaba ocupado por los pala-
cios, el templo y los lugares de residencia de la elite, que
suponia una pequefia parte de la poblacién (en torno al
5%*"). Diversos grupos —diferenciados en funcién de su
etnia o de su ocupacién— tenian sus propios barrios, ne-
tamente separados, a veces incluso amurallados. A medida
que se acercaban a la muralla externa, normalmente las

80. R.L. ROHRBAUGH, «The Pre-industrial City in Luke-Acts: Urban So-
cial Relations», en (J.H. NEYREY, ed.) The Social World of Luke-Acts, Mas-
sachusetts 1991, pp. 125-150; G. S10BERG, The Pre-industrial City, New York
36% R.L. ROHRBAUGH, «The City in the Second Testament»: BTB 21 (1993)

81. Exactamente al revés de lo que sucede en nuestros dias, en que la
gente rica y pudiente tiende a vivir en zonas residenciales fuera de la ciudad,
mientras no pocas veces los centros antiguos de algunas ciudades se convierten
en lugares bastante degradados y cuyos habitantes, no pocos de ellos emi-
grantes marginados, carecen de recursos.
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calles y las casas eran mucho mas modestas. Habia gentes
que durante el dia podian entrar en la ciudad, pero que por
la noche debian abandonarla y permanecian en torno a las
murallas. Se trataba de gentes que desempefiaban oficios
o profesiones de escaso prestigio, cuando no de mala re-
putacién. Este tipo de ciudad preindustrial estaba, por tan-
to, rigidamente compartimentada, pero la separacion mas
neta era la que protegia a la elite y su barrio central.

d.2.) La invitacion a un banquete era algo bastante
complicado, tanto en lo referente al ofrecimiento como a
la aceptacién. Por lo general, la invitacién se hacia con
cierta anticipacion y, llegado el momento, se convocaba
a los previamente invitados. En el tiempo que mediaba, el
anfitrién hacia los preparativos, y los invitados se enteraban
de la naturaleza del convite y de quién lo realizaba, quiénes
eran los demds invitados y quiénes pensaban asistir. El
complicado protocolo en torno a la mesa empezaba mucho
antes de sentarse o, mejor, de recostarse junto a ella. De
lo que se trataba era de saber los beneficios (en honor,
prestigio, etc.) y las contrapartidas que suponia el aceptar
la invitacién.

En la pardbola de 14,15-24 se trata de un anfitrién
poderoso, pues ofrece una gran cena (v. 16). Se subraya
al mdximo el contraste entre este sefior y sus invitados
finales (v. 21). Quienes han sido previamente invitados
son convocados cuando llega el momento del banquete.
Pero todos se excusan. Las disculpas son propias de gente
de situacién elevada. El primero es un caso tipico de la
elite urbana, que reside en la ciudad, pero que tiene pro-
piedades agrarias que visita de vez en cuando y de cuyos
productos se aprovecha. Quien compra diez bueyes, es
porque tiene unos campos extensisimos para trabajar con
ellos. Se calcula que diez bueyes eran los necesarios para
arar 45 hectéreas, algo més de 100 acres®.

82. L. SCHOTROFF / W. STEGEMANN, Jesuis de Nazaret, esperanza de los
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Pero lo que sorprende es la falta de consistencia de
estas excusas. Nadie compraba un campo en Palestina sin
visitarlo previamente y sin informarse con todo detalle
acerca de su propietario. Ni se adquieren cinco yuntas de
bueyes sin haberlas probado. Asalta una sospecha: ;no
estardn estas excusas encubriendo la verdadera razén de
fondo, que no se quiere decir, de por qué no aceptan la
invitacién?; ;no serd que hay algo en ese banquete o en
ese anfitrién que no les gusta y que lleva a todos los
invitados a rehusar la asistencia?®.

En la pardbola paralela de Mateo, el anfitrion airado,
que es un rey, envia sus tropas, mata a los homicidas ¢
incendia su ciudad (Mt 22,7); los siervos deben ir después
a los cruces de los caminos para invitar a todos los que
encuentren. Es una clara alegoria referida a la destruccion
de Jerusalén, como castigo contra los judios, y a la llamada
a los gentiles. En Lucas, por el contrario, se llama «a los
pobres y lisiados, y a los ciegos y a los cojos» (Lc 14,21;
cf. v. 13); es decir, a los pobres y a los impuros. Y la

pobres, Salamanca 1991, p. 193. D. OAKMAN ofrece datos de familias que
poseen de 3 a 6 acres por adulto, aunque lo necesario para poder vivir en
Palestina era alrededor de 1,5 acres por adulto; cf. Jesus and the Economic
Questions of His Day, New York 1986, p. 61.

83. En realidad, esta cuestién ya es planteada por J. JEREMIAS, que cita
31 conocido relato rabinico de Bar Ma ’jan (J. Sanh 6, 23c) en el que un
recaudador de impuestos que se ha hecho rico invita a un espléndido banquete
a los personajes mds relevantes de la ciudad, todos los cuales aducen muy
débiles razones para excusar su asistencia. A la luz de esta historia, Jeremias
quiere comprender L¢ 14,18-20 y dice que el anfitrién es como un recaudador
rico que con ese banquete aspira a ser aceptado en los circulos sociales més
elevados; pero, como sucede en el relato de Bar Ma ’jan, los invitados rechazan
la invitacién; cf. Las pardbolas de Jesis, Estella 1971. Este paralelo es
instructivo e ilustra lo que un banquete suponia en aquella sociedad y los
cdlculos que tanto el anfitrién como los invitados hacfan acerca del prestigio
0 el honor que el asunto podria reportarles. Pero no es posible que el anfitrién
de la pardbola de Lc 14,15-24 sea un publicano rico, porque entonces todo
el relato quedaria sin sentido; ademds, lo que Jests pretende es que en dicho
anfitrién se reconozcan sus interlocutores en el banquete, y especialmente el
que le ha invitado, que es un rico fariseo.
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llamada se realiza en los barrios de la ciudad donde vive
la gente pobre. En efecto, las plazuelas plateias (v. 21),
a diferencia del dgora o plaza publica central, estdn fuera
de la zona de la elite y son los pequenos lugares piiblicos
donde se cruzan las rymas (callejuelas), normalmente es-
trechisimas y llenas de lodo y piedras, que llevan a las
partes periféricas de la ciudad.

La invitacién que se hace en plazuelas y callejuelas se
dirige a los que no pertenecen a la elite urbana. Y se les
invita a entrar justamente en el momento en que lo tienen
mas prohibido (de noche) y en la zona reservada a la elite,
pero no para realizar sus trabajos serviles, sino como in-
vitados a una cena. El lector de Lucas tenia que quedar
atonito ante la conducta del rico anfitrién urbano de la

pardbola.

Pero la cosa no acaba ahi. Los siervos tienen que volver
a salir, y esta vez para pregonar la invitacién en los «ca-
minos y cercas», es decir, en el 4mbito préximo a la mu-
ralla, donde pernoctaban forasteros y personas dedicadas
a trabajos de mala reputacion, que durante la noche tenian
prohibida su permanencia en la ciudad. Los caminos
(odous) son las vias que estan fuera de la ciudad y conducen
a ella; las cercas (phragmous) son las vallas que separan
las propiedades que estdn fuera de la muralla. Esta invi-
tacion se dirige a unas personas que no pertenecen a la
ciudad, pero que tampoco son propiamente campesinos.
Su situacién es sumamente dificil, y carecen de todo pres-
tigio. Por eso les tienen que «obligar a entrar» (v. 23).
Jamas se habrian atrevido a entrar en la ciudad una vez
cerrada la puerta por la noche, y menos aiin a introducirse
en el barrio residencial de la elite.

Rompiendo todos los esquemas, el anfitrién de la pa-
rdbola hace entrar en el banquete a la no-elite urbana y a
los sectores mds marginados. Ahora comprendemos por
qué no aceptaron su invitacion los que fueron primeramente
llamados. Este sefior no ofrece garantias: es capaz de in-|
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vitar a gentes de las més diversas procedencias, con lo que
corre uno €l peligro de verse en la mesa con la compaiiia
mds indeseada y vergonzosa.

Sin duda, la parabola tiene para Lucas un sentido es-
catolégico que ya estaba presente en las dos anteriores (vv.
11 y 14). En el banquete mesidnico, los Gltimos serdn los
primeros; los hambrientos quedaran saciados; el pobre La-
zaro estara junto al patriarca Abraham, mientras que el
rico no podra participar (16,19-31)... Es un tema lucano
bien conocido.

Pero esta pardbola dice también algo muy importante
sobre la comunidad cristiana de Lucas: no es una comu-
nidad cerrada y excluyente, sino abierta e inclusiva. En
ella, y en torno a su mesa, se congregan gentes de pro-
cedencias sociales muy diversas, y esto crea dificultades
muy serias para los ricos y los socialmente honorables.
Participar en la comunidad cristiana implica romper con
los valores establecidos en la sociedad urbana pre-indus-
trial. Pertenecer a tal comunidad no contribuia a incre-
mentar el prestigio y el honor, sino todo lo contrario. Y a
quienes proceden de la elite les acarrea gravisimos incon-
venientes y les pone en una situacién dificilisima con la
gente de su reducido y exclusivista circulo.

Asi se explica el texto que viene a continuacién, en el
que Jesis ensefia que su seguimiento exige la ruptura con
el propio grupo y una renuncia total: «si alguno viene donde
mi y no odia a su padre, a su madre...» (14,26); «aquel
de vosotros que no renuncie a todo lo que tiene no puede
ser discipulo mio» (14,33). Es decir, todo el capitulo 14
es una unidad y estd muy coherentemente construido.

La pardbola de 14,15-24 sélo se puede entender si se
introduce uno en las categorias culturales del mundo me-
diterrdneo del siglo 1. Cuando se hace esto, se aclaran
cuestiones tradicionalmente muy debatidas. En mi opinién,
queda claro que Lucas no se refiere aqui, como tampoco
en la segunda invitacién del versiculo 23, a la llamada a
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los gentiles. Las dos llamadas de 14,21.23 responden a la
situacién concreta de la ciudad preindustrial y su entorno
inmediato. La parabola habla de los pobres y de los mar-
ginados de Israel. Serd en los Hechos de los Apdstoles
—y también por referencia al compartir la mesa (cf. Hch
10-1 — 11,18)— donde desarrollara Lucas la apertura a
los paganos. Lo veremos después. Sin embargo, es claro
que el camino se estd preparando: una comunidad abierta
e inclusiva, que deja sin valor las normas convencionales
de honor y de pureza y, por tanto, abate las fronteras del
propio grupo, podra ser también acogedora de los paganos.

4.3. Comidas de Jesis con sus discipulos

Las comidas de Jesis con sus discipulos figuran en la parte
final del evangelio, en los relatos de la pasién y de las
apariciones pascuales, cuando se revela con claridad el
sentido de la vida de Jesiis y su destino. Sabemos que las
diversas comidas de Jesuds son ocasién de amplias ense-
fianzas, en las que se subraya la subversién de los valores
establecidos que supone el Reino de Dios. En las comidas
con los discipulos, esta ensefianza adquiere un tono muy
especial y se convierte, ademds, en una invitacion: se re-
vela el destino del Mesias, que pasa por la cruz y por la
muerte, y se invita a los discipulos a participar de este
mismo estilo de vida. Es el momento culminante de la vida
de Jests, y también el de su ensefianza mds importante,
por mds intima y dificil.

4.3.1. Lc 22,14-38: la cena de despedida

La dltima cena se amplia en Lucas con un importante
discurso de despedida que pronuncia Jesus estando a la
mesa con los apostoles®. Lucas construye una escena uni-

84. El evangelista siguiente, Juan, ampliard ain més la dltima cena con
un amplio discurso de Jesis que desarrolla los temas que Lucas trata ya en
esta ocasion.
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taria, pero sirviéndose de materiales de procedencia di-
versa: algunos textos se encuentran en Marcos (22,
19-20.21-23.24-27.33-34), aunque en otro lugar®; otros
parecen provenir de la fuente Q (22,28-30 = Mt 19,28).
Sin embargo, hay también textos propios de Lucas (22,
15-18.31-32.35-38), el cual no sélo ha construido una es-
cena unitaria agrupando materiales diversos, sino que ade-
mdas muestra importantes diferencias en los lugares en que
se puede pensar que hay tradiciones paralelas.

El género literario es el del discurso de despedida:
Lucas imita los discursos de despedida de la tradicién bi-
blica (1 Mac 2,49-70; 1 Re 2,1-10) para lectores
helenistas®*. En dichos discursos figuran las disposiciones
testamentarias, se dan consejos, se piensa en el futuro y
se prepara la sucesion del que va a morir. En el caso que
nos ocupa destaca la presencia de verbos y pronombres en
segunda persona del plural, porque Jesis se esta dirigiendo
al grupo de los apostoles.

Jests es el anfitrién de esta cena pascual con los apés-
toles, de él parte la iniciativa y €l ordena realizar los pre-
parativos (22,7-13). Cuando llega la hora, se pone a la
mesa, y los apéstoles con él (22,14). Lucas subraya mds
que Mateo y Marcos el cardcter comunitario de la ‘cena
(«id y preparad la Pascua para que comamos»: 22,8. Mc
14,12, en cambio, dice: «;dénde quieres que hagamos los
preparativos para que comas la Pascua?»).

85. Sin ninguna relacién con la Gltima cena (Ic 22,24-27 = Mc 10,
42-44); una vez qué han salido del cenaculo (Lc 22,23-34 = Mc 14,29-30);
en la dltima cena, pero en un orden diferente (el anuncio de la traicién estd
en Lucas después del relato del pan y del cdliz, mientras que en Marcos est4
antes: L¢ 22,21-23 = Mc 14,18-21).

86. E. CorTtEs, Los discusros de adiés de Gn 49 a Jn 13 — 17. Pistas
para la historia de un género literario en la antigua literatura judia, Barcelona
1976; W. Kurz, «Luke 22:14-28 and Greco-Roman and Biblical Farewell
Addresses»: JBL 104 (1985) 251-268.
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Lucas describe el comer la Pascua (22,15-16) y el beber
el vino (22,17-18) de forma paralela en unos versiculos
que no se encuentran en los otros dos sinépticos®’. Jesis
expresa explicitamente su conciencia de que €s la Gltima
vez que come y bebe con sus discipulos antes de su muerte®®
y, al mismo tiempo, remite al banquete escatolégico, en
que volvera a comer y beber en el Reino de Dios (vv. 16
y 18). De esta manera, Lucas desarrolla la referencia al
banquete escatoldgico que ya se encontraba en Mc 14,25,

A renglén seguido, Jesis realiza el gesto simbélico con
el pan y con el ciliz (22,19-20). A diferencia de los pa-
ralelos sinépticos, en Lucas hay un mandato de repeticién
(«haced esto en memoria mia», v. 19). Se acentia asi el
cardcter ritual de las acciones y de las correspondientes
palabras. Se pide a los apdstoles que prolonguen, en las
comidas eucaristicas, las comidas con el Jesus terreno que
ahora finalizan. Previamente, en el v. 16, se ha subrayado
la ruptura con el pasado («ya no comeré mas...») la pers-
pectiva de futuro («...hasta que halle su cumplimiento en
el Reino»). La eucaristfa es la comida del entretiempo
(Zwischenzeit), una vez terminadas las comidas terrenas
con el Jesus terreno y mientras se espera la comida con €l
en la plénitud del Reino®.

En 22,21-38 se desarrolla el discurso de despedida, en
el que Jesis habla del futuro inmediato y del escatolégico.
Prevé, sobre todo, la defeccién de los apdstoles: uno le
traicionara (vv. 21-23); todos rivalizardn por ser el mayor
(vv. 24-27); Satanés les va a cribar como el trigo, y su fe

87. También en otros lugares es propio de Lucas repetir que Jesds «come
y bebe»: 7,34; 5,30 (dif. Mc 2,16; 13,26; dif. Mt 7,22). Es una forma de
decir que participaba en banquetes.

88. «Anuncia oficialmente el final de una larga costumbre», dice W.
BOSEN, Jesusmahl. Eucharistisches Mahl. Endzeitmahl. Ein Beitrag zur Theo-
logie des Lukas, Stuttgart 1980, p. 32.

89. Ibid., p. 73.
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tendra que ser confirmada (vv. 31-32); incluso el encargado
de realizar esta confirmacion, Simén, va a negar a Jesis
(vv. 33-34); su comportamiento va a hacer de ellos unos
«malhechores», porque —contra la voluntad de Jesis
(22,51)— van a usar la espada, de manera que, paradé-
jicamente Jesis mismo va a ser «contado entre los mal-
hechores»”; su defeccion sera tal que les llevard a tomar
una serie de medidas (vv. 35-38) impensables en la época
de confianza en Dios y de abandono en sus manos (12,
1-12.22-32). Pero, paraddjicamente, a pesar de tanta de-
bilidad y claudicacién, Jesids cuenta con el papel eclesial
decisivo de los apéstoles (22,26.28-30).

A lo largo de la instruccién, los «roles» y normas de
mesa expresan los valores nuevos del Reino. De la auto-
defensa contra una acusacién, se pasa ficilmente a la rei-
vindicacién de superioridad. Es lo que sucede entre los
apostoles cuando, tras el anuncio de la traicién, empiezan
a discutir entre si sobre quién de ellos es el mayor (22,
24-27). Todo da a entender que el altercado tuvo relacién
con las normas de mesa, que, como sabemos, guardan
relacion con los «roles» y rangos sociales. De hecho, Jests,
anfitrién de esta comida, se va a presentar como el que
sirve a la mesa (diakonos). En el versiculo 25, propio de
Lucas, se alude claramente a las relaciones de patronazgo:
«los que ejercen la autoridad entre las naciones se hacen
llamar bienhechores». Es decir, a cambio de sus dones y
favores reciben honor y reconocimiento. Jesus exige una
superacidn radical de este tipo de relaciones entre los su-
yos. Pero el matiz propio es que se trata de una advertencia
a sus apéstoles, que son, efectivamente, «los mayores» y

90. R.C. TANNEHILL, The Narrative Unity of Luke-Acts. Vol. 1: The Gos-
pel according to Luke, Philadelphia 1986, p. 181; P.S. MINEAR, «A Note on
Luke xx11,36»: NovTest 7 (1964/65) 130-131. El que los apéstoles aparezcan
como malhechores, entre los que va a ser contado Jesiis, no impide que haya
en esta frase también una referencia a los dos bandidos entre los que Jests es
crucificado (Lc 23,32).
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«los que mandan»”'. En Lucas se afirma el puesto de los
ap6stoles en la comunidad. El conflicto surgia con ocasién
de la comida, y el ejemplo de Jesis estd tomado también
de la comida, concretamente del siervo que ocupa el Gltimo
puesto y atiende a todos. Pero hay algo mas: en Lucas,
este siervo es Jesds mismo, el anfitrién del banquete, que,
contra todas las convenciones establecidas, no ocupa el
puesto de honor a la cabeza de la mesa, sino que «estd en
medio como el servidor» (22,27; cf. 12,37).

Algo similar encontrabamos en 14,7-11, donde los in-
vitados de uno de los principales fariseos, gente de elevado
rango social, disputan por los lugares de honor. En la
tltima cena, el mismo comportamiento se da entre los
apéstoles, que estdn imbuidos de la ideologia dominante
en el mundo. La ensefianza de Jesis es ahora m4s radical
y explicita de lo que habia sido en casa del fariseo. No les
dice simplemente a los discipulos que elijan el dltimo pues-
to en la mesa, sino que ocupen el lugar del servidor, ellos
que son los lideres de la comunidad. Como hace Jesus
mismo, que, sin embargo, es el anfitrién.

La situacién paradéjica de los apéstoles contindia en
los versiculos 28-30, donde vuelve a aparecer su comu-
nidad de mesa con Jesus. Ellos son «los que han perse-
verado con Jesiis en sus pruebas» (v.28), pero que ahora,
en la prueba definitiva, se van a dormir (vv. 39-46) y le
van a abandonar. Sin embargo, Jesis dispone® un Reino
para ellos, como el Padre lo ha dispuesto para €l, «para
que comadis y bebdis a mi mesa en mi Reino y os sentéis
sobre tronos para juzgar a las doce tribus de Israel» (vv.
29-30). La promesa tiene, sin duda, una orientacién es-
catolégica. La funcion judicial sobre Israel no puede tener

91. Cf. Lc 22,26. El paralelo de Mc 10,43 es diferente y se trata de una
referencia genérica a quien quiera ser grande o desee ser el primero.
92. El verbo diatithemai significa «testar».
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otro sentido. Pero la participacién del Reino, conferida por
Jesus, se realiza ya después de Pascua y se despliega a lo
largo del relato de los Hechos. Por eso, a renglén seguido,
enel v. 32, Jestis va a hablar a Pedro sobre su futuro papel
de lider entre los hermanos. Como es propio de un discurso
de despedida, Jesis piensa en el futuro inmediato de sus
herederos tras su muerte. De la misma manera, no se espera
al banquete escatoldgico para volver a «comer y beber»
en la mesa de Jesis, sino que esta comida empieza a efec-
tuarse inmediatamente después de Pascua (Lc 24,41-43;
Hch 10,41; 1,4).

4.3.2. Lc 24,13-35: La comida en Emaus
con Jests-forastero

La aparicién a los discipulos de Emats encierra una
belleza literaria y una tension dramatica universalmente
reconocidas. Es un episodio muy singular dentro de los
relatos pascuales, y existe un acuerdo general en que se
trata de un texto sumamente elaborado redaccionalmente
y muy caracteristico de la teologia lucana.

Abundan, como es sabido, los estudios estructurales
de esta pericopa™. Y es que, en efecto, inmediatamente
se descubren numerosas correlaciones internas entre el
principio y el final de la misma; correlaciones que voy a
sefialar, porque son sumamente instructivas y orientadoras
a la hora de leer el texto:

® Dos iban a Ematis, un pueblo que distaba sesenta es-
tadios de Jerusalén (v. 13); al final, vuelven a Jerusalén
(v. 33).

® Jban hablando sobre todo lo que habia pasado (v. 14);
posteriormente recuerdan lo que el misterioso personaje
les hablaba por el camino (v. 32).

93. Una informacién completa y asequible se encuentra en J. DUPONT,
«Les Disciples d’Emmails (Lc 24,13-35)», en La Pdque du Christ, Mystére
de Salut. Mélanges en I’ honneur du Pére Durwell, Paris 1982, pp. 167-195.
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® Jesis se acerca y hace el camino con ellos (v. 15); luego,
del mismo modo imprevisto, desaparece de su lado
(v. 31b).

® Al principio «estaban entristecidos» (v. 17b); al final
recuerdan cOdmo «estaba ardiendo su corazén» (v. 32).

® Al principio «sus 0jos estaban retenidos para que no le
conocieran» (v. 16); al final «se les abrieron sus ojos y le
reconocieron» (v. 31).

Enmarcado por estas correspondencias, discurre el dié-
logo de los discipulos con Jesiis (vv. 17-27) y la comida
con €l (vv. 28-31). Jesids ocupa el papel del extrano y
forastero (v. 18), que evoca el importante tema, presente
en la historia de las religiones y en el Antiguo Testamento,
de la divinidad como extranjero y su reconocimiento en la
acogida del mismo. El didlogo estd cargado de ironia. Jesis
provoca que le cuenten lo que ha sucedido con €l. Las
palabras de los dos discipulos, llenas de expresiones ca-
racteristicas del tercer evangelista, son un resumen del
relato lucano, aunque ahora formulado desde el punto de
vista de la esperanza defraudada (vv. 19-24).

La respuesta de Jesus establece un gran contraste. Tras
reprochar su dureza de corazén, les hace ver, en primer
lugar, que la tragica historia acaecida responde al plan de
Dios («era necesario que el Mesias padeciera para entrar
en su gloria»); y, en segundo lugar, les abre el sentido de
las Escrituras, de Moisés y de todos los profetas, para
entender el destino de Jesids (vv. 26-27).

Pero el relato culmina en los versiculos siguientes. Se
ha observado que, con frecuencia, un drama griego tenia
su punto crucial en una escena de reconocimiento (anag-
norisis)™*, que implicaba una transformacién —mads o me-

94. Cf. ibid. En relacién a un texto narrativo, mucho maés importan?e que
conocer su presunta estructura y su centro, es descubrir el punto culminante
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nos lenta, pero siempre profunda— de quienes la reali-
zaban. Las correspondencias estructurales nos hacian ver,
efectivamente, la transformacién que se verificaba en los
dos discipulos desde el principio hasta el final del relato
(se invierte la direccion del viaje;0 pasan de la tristeza al
entusiasmo; los 0jos que estaban cerrados se abren; reco-
nocen a Jesus quienes antes eran incapaces de hacerlo...).
Lucas coloca al lector, desde el inicio, en una tesitura de
auténtica emocion y de tensién creciente, que alcanza su
climax en el reconocimiento de los vv. 28-30. A partir de
ese momento, la tension se afloja bruscamente y el desen-
lace es rapido.

El forastero, acogido como huésped (v. 29), se va a
convertir en el anfitrién. Una vez reclinados a la mesa para
comer, tienen m4s importancia los gestos que las palabras.
Jests realiza el rito del pan: lo toma, lo bendice, lo parte
y se lo entrega; y entonces se abren los ojos de los dos
discipulos, que le reconocen. El texto tiene una notable
semejanza con el de la dltima cena (22,19-20), pero mas
ain con el de la multiplicacion de los panes y los peces
(9,12-17). Veamoslo:

® «declinar el dia»: 24,29 = 9,12; dif. Mc 6,35 y Mt
14,15.

® «reclinarse»: 24,30 = 9,14.15; dif. Mc 6,39-40 y Mt
14,19. Este verbo s6lo vuelve a aparecer en Lc 7,36.

® «bendijo»: 24,30 = 9,16; también en Mc 6,41 y Mt
14,19. En cambio, en la dltima cena (Lc 22,23) dice «pro-

de la accién, el momento en que la accién dramdtica alcanza su mdxima
intensidad. En mi opinién, se han empleado demasiados esfuerzos estos tl-
timos afos en el estudio estructural de muchos textos, con resultados muy
exiguos. Concretamente, los estudios de este tipo sobre la pericopa que nos
ocupa manifiestan una innegable perplejidad, porque no ven el modo de encajar
en sus estructuras los versiculos 28-30, que indudablemente son los mads
importantes.
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nuncid la accién de gracias» (eujaristésas) y no «bendijo»
(eulogésen).
® «partiendo [el pan]... daba a ellos»: 24,30 = 9,16. En
la dltima cena (22,19) es ligeramente diferente: «partié y
dio a ellos».

El gesto de Jests se describe de una forma muy este-
reotipada:

«tomando el pan lo bendijo y, partiendo... daba a ellos»:
24,30,

«tomando pan..., pronunciando la accién de gracias, par-
tié... y dio a ellos»: 22,19 (dltima cena);

«tomando los cinco panes... los bendijo y... partio... y
daba a los discipulos»: 9,16 (multiplicacion de los panes).

La expresién «partir el pan» es caracteristica de Jesis
y de la comunidad cristiana (Hch 22,42.46; 20,7.11; Lc
9,16; 22,19; 24,30). Se insiste en que los discipulos re-
conocen a Jesis en el partir el pan (vv. 31 y 35). Eviden-
temente, con sus gestos en la mesa Jesiis ha asumido un
papel que resulta familiar a los discipulos que han con-
vivido con él. La repeticion de las cuatro acciones (se pone
a la mesa, toma el pan, lo bendice y se lo da) recuerda la
multiplicacion de los panes y la dltima cena; pero, ante
todo, quiere indicar una practica habitual de Jesus cuando
comia con sus discipulos. Por eso le reconocen. La comida
de Emaiis, descrita como «partir el pan», restablece los
vinculos con Jesds, rotos por la muerte, prolonga las co-
midas con él, tan caracteristicas, y anticipa las comidas de
los creyentes en los Hechos. Por otra parte, la presencia
de Cristo resucitado en Emaiis sugiere que estas comidas
de Hch son algo mds que una mera reunién de los creyentes:
incluyen la comunién con el Sefor resucitado™.

95. R.C. TANNEHILL, op. cit. en nota 90, 1, p. 290. Segln J. WANKE,
Beobachtungen zum Eucharistieverstindnis des Lukas, Leipzig 1973, «lo que
sucede en Emais se repite, segiin el evangelista, en la accién eucaristica de
la comunidad» (p. 43).
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Dos aspectos son inseparables: comprender la muerte
de Jesis, situdndola en el plan de Dios, al entender las
Escrituras (vv. 27.32), y reconocer al Sefior resucitado
(vv. 31.35). En los versiculos 31-32 se usa dos veces ¢l
verbo abrir, la primera referida a los ojos de los discipulos,
y la segunda a las Escrituras:

«se les abrieron los ojos y le reconocieron»: v. 31;

«les abrié las Escrituras» (y comprendieron la cruz de
Jesiis): v, 32.

La apertura de los ojos de los discipulos para com-
prender el sentido de la cruz y reconocer en el forastero
al Senor resucitado coincide con la apertura de su com-
prensién del significado profundo de las Escrituras.

En el relato de Emais son inseparables las ensefianzas
de Jesus, que pretenden llevar a los discipulos a la com-
prension de la cruz del Mesias, y para ello reinterpretan
las Escrituras y exponen el plan de Dios, y el gesto de
compartir la mesa, en el que los discipulos reconocen al
Jestis que habia convivido con ellos. El partir el pan es el
momento decisivo del reconocimiento. Pero sélo era po-
sible si se llegaba a superar el escdndalo de la cruz y se
descubria la paradéjica 16gica que la cruz encerraba.

Nos encontramos con una caracteristica constante en
Lucas: la mesa compartida es un momento en el que Jesis
expone ensefianzas excepcionalmente importantes. Cuando
quienes comparten la mesa con €l son sus discipulos, la
ensefianza de Jests tiene un tema clave: la cruz, su destino
doloroso, su misién de servicio, que debe ser asimilada y
compartida por sus discipulos.

En la obra lucana, la «fraccién del pan» siempre esta
unida a instrucciones sobre Jests y su destino. La multi-
plicacién de los panes viene precedida por la instruccion
de Jestis acerca del reino de Dios (9,11) y se conecta
inmediatamente con el anuncio de la pasién (9,22) y con
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la invitacién, dirigida a todos, a seguir a Jesds por el
camino de la cruz (9,23-26)*. Sabemos que también la
ultima cena va acompafiada de una larga instruccion de
Jesus sobre su destino (22,19-20) y sobre la participacién
de los discipulos en €l (22,24-38). En 24,13-35 encontra-
mos la misma combinacién de rito de mesa y palabras de
Jesus, pero esta vez las palabras sobre el destino doloroso
del Mesias ocupan el primer lugar. También en los Hechos
la «fraccién del pan» va siempre acompanada de una ins-
truccion (Hch 1,3-4; 2,42; 20,7-12; 27,33-36).

Para Lucas, el partir el pan de Jesis con sus seguidores
indica la participacién en su misi6n y en su destino. Par-
ticipar de la mesa es la més decisiva expresién del hecho
de estar vinculado al grupo, formar parte de la casa y
compartir los mismos valores y el mismo destino. Es nor-
mal que el momento de compartir la mesa con Jesus sea
el mds propicio para compartir su misterio més intimo y
para ser invitados a compartir su estilo de vida y su destino.

4.3.3. Lc 24,36-52: El Seiior Resucitado come con los
Once y con los que estaban con ellos

Los dos de Emaiis vuelven a Jerusalén, prepardndose
asf la dltima y solemne escena del Resucitado con los Once
y con quienes les acompanan (24,33), escena en la que
van a culminar todos los acontecimientos pascuales del
capitulo 24. La aparicién de Emaiis tiene muchos rasgos

96. Para establecer esta conexioén entre la multiplicacién de los panes y
el anuncio de la pasién, Lucas acorta radicalmente el contexto marcano de
cste episodio (Mc 6,45 — 8,26 falta en Lucas).

Como ya hemos visto, Lc 24,13-35 est4 relacionado, ante todo, cono 9,
12-17, probablemente porque se trata de una comida de Jestis no sélo con los
Doce, como en la Gltima cena del capitulo 22, sino con mucha mds gente. El
destino del Mesias, la cruz, se propone a todos los seguidores y no sélo a los
Doce (9,23). Los dos de Ematis no pertenecen a los Doce, sino que son
andénimos representantes de la Iglesia misionera en general.
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de semejanza con la aparicién de que son objeto todos los
discipulos (comer con Jesds, ensefianza, reconocimien-
to...); pero en esta tltima las palabras del Sefior, ademas
de la ensefianza sobre la necesidad del sufrimiento y sobre
el sentido de la Escritura, van a afiadir un elemento nuevo:
el envio en misién y el anuncio de la venida del Espiritu.

En esta escena final hay muchos rasgos que se vuelven
a encontrar al comienzo de los Hechos y que sirven para
conectar las dos partes de la obra lucana: Jesus se aparece
y da pruebas de que vive (24,39-40; Hch 1,3); Jests come
con los apéstoles (24,43; Hch 1,4) y les instruye (24,
44-48; Hch 1,2); ellos tienen que ser testigos en todo el
mundo, empezando por Jerusalén (24,47-48; Hch 1,8) y
permanecer en la ciudad hasta que reciban la promesa del
Padre (24,49; Hch 1,4.5-8); Jests es llevado al cielo
(24,51; Hch 1,9) y los apéstoles regresan a Jerusalén
(24,52; Heh 1,12).

El encuentro con el Sefior Resucitado tiene que vencer
las dudas de los apéstoles (24,38.39.41) y la cerrazon de
su inteligencia (24,45), por lo que requiere un laborioso
proceso de reconocimiento. La iniciativa es de Jesus, que
se aparece («se presenta en medio de ellos»), les saluda
(«la paz con vosotros») y les muestra las manos y los pies,
para que vean que es el mismo que ellos habian conocido.
Después come con ellos (24,43) y, por fin, les ensefia. Al
final de todo el proceso, los apéstoles reconocen al Sefor
y se postran ante €l (24,52).

Como en la escena de Emais, la comida con Jests
y su ensefianza estdn unidas, pero ahora el orden es inver-
so: primero la comida (24,43), y después la ensefianza
(24,44-48).

En los versiculos 41-43, Jesis acepta la parte de pez
asado que le ofrecen los apéstoles, «lo tomd y comié con
ellos»: ésta es la traduccién mds correcta. La expresion
griega «endpion autén» podria ser literalmente traducida
por [comid] «delante de ellos», como aparece en muchas
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Biblias castellanas; pero el uso de la expresion en Lucas
(cf. 22,15) yenlos Lxx (cf. 2Re 11,13; 3 Re 1,25) justifica
la traduccién que propongo’’. Jests resucitado vuelve a
participar de la mesa con los suyos. En los Hechos hay un
par de menciones de estas comidas del Resucitado con los
apéstoles, que son la mas expresiva indicacién de que se
ha restablecido la relacion que habian mantenido antes de
la Pascua. La primera es Hch 1,4: «Mientras estaba co-
miendo con ellos, les mandé que no se ausentasen de
Jerusalén...». La segunda es Hch 10,41, donde Pedro re-
sume las caracteristicas principales de las escenas finales
del evangelio y las iniciales de Hechos, cuando Jesis se
aparece a los discipulos; y este resumen incluye el comer
y beber con é1°°.

Lo que més preocupa a Lucas no es demostrar que
Jestis no es un fantasma, que tiene un cuerpo real y que
por eso come. Su preocupacion es subrayar la continuidad
de la relacién de Jesds con los suyos y que, por tanto, se
reanuda la comunidad de mesa, tan caracteristica a lo largo
del evangelio.

Es sumamente instructiva la semejanza de nuestro texto
con Lc 10,5-7. Los misioneros cristianos itinerantes deben
saludar y desear la paz a las casas en las que entren, y
aceptar comer y beber lo que les ofrezcan. Es lo que hace
Jestis en 24,36-52. Jesis resucitado es el prototipo del
misionero y cumple las instrucciones dadas por el Jesis
terrestre. Esta comida del Sefor con los apéstoles, en la
que observa las normas dadas para los discipulos itinerantes
cuando entren en las casas, va a ser el lugar idéneo para
proclamar su mandato misionero decisivo (24,47-48)”.

97. R.J. DILLON, From Eye-Witnesses to Ministers of the Word, Rome
1978, p. 200; R.C. TANNEHILL, op. cit. en nota 90, 1, p. 292.

98. R.C. TANNEHILL, op. cit. en nota 90, p. 292.

99. R.J. DILLON, op. cit. en nota 97, p. 193: la comida de 24,43 funciona
«as the evocative setting for the dominical mission mandate, imposed by the
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Las palabras del Resucitado a los ap6stoles reunidos
en Jerusalén (24,44-48) tienen una gran semejanza con las
dirigidas a los dos de Emaiis (24,25-27.32). Les ensefa el
sentido de la cruz y les hace comprender las Escrituras y
como el destino doloroso del Mesias responde al plan de
Dios. Pero ahora hay un elemento nuevo: los apéstoles son
enviados como testigos de estas cosas y para predicar la
conversion a todas las naciones.

La ensefianza y la mesa estan intimamente unidas. Con
quien se comparte la mesa se comparte la vida. Y los
apostoles deben ser «testigos de estas cosas»: de la vida,
la obra y la ensefianza de Jesis. Los enviados de Jests van
a anunciar el Reino (10,9) y van a hacer de la mesa com-
partida, de la comida con quienes les reciban, la gran sefial
de la llegada del Reino de Dios (10,5-9).

4.4. El comer como simbolo positivo y negativo

De la misma forma que Lucas es el autor neotestamentario
que mds habla de la comida como una realidad humana,
también es el que mds la utiliza de manera simbdélica. Esta
simbolizaci6n tiene su punto de partida en la profundidad
antropoldgica del comer humano, que puede convertirse
en lugar de las experiencias mds positivas de comunicacion
interpersonal, pero también de egoismo e insolidaridad.

El banquete, como comida solemne y compartida, pue-
de expresar la plenitud de la salvacién. Y Lucas utiliza
con especial frecuencia la imagen del banquete mesidnico:
6,20-21; 12,37; 13,28-29; 14,15.16-24; 16,22-23;
22,16.18.30.

También hace un uso muy particular del «comer y
beber» como expresion de la vida egoista, injusta y des-

Master while he himself was observing his own prescription for household
visitation».
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preocupada respecto de Dios y de los hombres: 6,25; 12,19
(«come, bebe, banquetea» equivale a «atesorar para si y
no ser rico ante Dios»: v. 21); 12,45; 16,19; 17,27-28;
20,46-47; 21,34.

Vamos a examinar tres de estos textos, de especial
importancia y extension, en los que se usa la imagen del
banquete escatolégico en contraposicion con la participa-
cién terrena en la mesa. Se trata de textos en los que se
utiliza, de forma simultdnea y contrapuesta, ambas sim-
bolizaciones —la positiva y la negativa— de la comida y
del banquete.

a) 12,3545

En el contexto inmediato de esta pericopa se repiten
las referencias a la comida. En el v. 19, la vida del rico
consiste en pensar s6lo en si mismo, acaparar bienes en
tiempos de abundancia y esperar a que llegue el momento
de escasez para especular con ventaja, mientras se dice a
si mismo: «descansa, come, bebe, banquetea...». Este
hombre que atesora para si es un necio (v. 21). Los dis-
cipulos de Jests se portan de un modo muy diferente (vv.
22ss): ponen su confianza en Dios, que es un Padre, y no
se obsesionan por la comida y la bebida (vv. 22-24); ellos
saben que el verdadero tesoro es €l que se tiene ante Dios,
y s6lo se consigue compartiendo los bienes (vv. 33-34).

En los versiculos 35-40, objeto directo de nuestra aten-
cién, prosigue la caracterizacién de los discipulos: son los
que esperan, abren y reciben al sefior cuando viene. Pero
este sefior, cuando se le acoge como huésped, se convierte
en anfitriéon, y un anfitrién, ademdés, de una naturaleza
muy especial, porque, lejos de confiar el servicio de Ia
mesa a los criados, lo realiza é] mismo, en un gesto insélito
de servicio y humildad. Se alude, evidentemente, al ban-
quete mesidnico, en el que se manifiesta un amor de Djog
que subvierte las categorias humanas. El mismo relato de
Lucas nos permite percibir el vuelco de los comporta-
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mientos establecidos si comparamos nuestro texto con
17,7-10: un sefior no suele invitar a su criado a sentarse a
la mesa, sino que espera que le sirva primero a él la comida
y la bebida; después ya tendrd el criado tiempo de comer
y beber.

En los versiculos siguientes (41-48) se sigue jugando
con la imagen de la comida de dos formas diferentes. La
pregunta de Pedro (v. 41) y la respuesta que recibe indican
que nos encontramos con un texto que actualiza la ense-
fianza anterior a la vida de la comunidad y se refiere,
concretamente, a la actitud de sus responsables. Estos han
sido puestos por el Sefior como administradores fieles y
prudentes al frente de su servidumbre, para que den la
racion de trigo a su debido tiempo. En efecto, los apdstoles
reciben el encargo del Senor de ir dando el pan a la gente
(9,14.16). Es decir, los ap6stoles, como responsables, tie-
nen que servir a la mesa de la comunidad, como el Sefor
sirvié (9,16; 22,27; 24,30) y servira (12,37). Lo terrible
serfa que, en lugar de servir a la mesa, se dedicaran a
«golpear a los criados y criadas, a comer, a beber y a
emborracharse» (v. 45). La mesa y la comida sirven como
imagen positiva y negativa del comportamiento de los res-
ponsables de la comunidad.

Hay un paralelismo entre los versiculos 35-40 y
41-48. En los vv. 38 y 43 se repite la misma frase —«di-
chosos si los encuentra asi»—, que pone de relieve la
equivalencia entre los comportamientos de 12,35-38 (estar
preparados para esperar y recibir al Sefor) y 12,42-43 (la
fidelidad en el servicio a la comunidad). En la primera
parte (v. 37), la imagen del banquete es el premio esca-
tolégico. En la segunda, la actividad de los apéstoles es
servir en el banquete con que el Sefnor alimenta a su co-
munidad (v. 42); y por eso la actitud de los malos servi-
dores se expresa como un comer y beber despreocupado,
abusando de los criados del sefior. Es significativo que el
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texto dirigido a los responsables de la comunidad desarrolle
extensamente la perspectiva del castigo (vv. 45-48).

b) 13,25-30

En el capitulo siguiente continda la ensefianza de Jestis,
que vuelve a utilizar la imagen de la comida de dos formas
diferentes: como expresién de la estrecha relacién con el
Jests terrestre (13,26) y como el banquete escatologico
(vv. 28-29). Por una parte, los que se sienten excluidos
del banquete escatolégico, los que quedan fuera cuando el
duefio de la casa cierra la puerta, esgrimirdn su familiaridad
anterior con el Sefor: «<Hemos comido y bebido contigo,
y has ensefiado en nuestras plazas». La participacion de la
misma mesa —unida, como siempre, a la ensefanza—
implica una relacién muy estrecha. Parece que este texto
de Lucas recoge mejor la fuente comin que Mateo, que
estd més elaborado eclesiolégicamente («Sefior, Sefior, ;no
profetizamos en tu nombre, y en tu nombre expulsamos
demonios, y en tu nombre hicimos muchos milagros?»:
7,22). Pero la mera familiaridad con el Jesis terrestre no
es garantia de nada: «No sé de dénde sois. Apartaos de
mi todos los agentes de iniquidad» (v. 27). Probablemente
sus «obras de iniquidad» estdn relacionadas con sus co-
midas, porque es en ellas donde se ponen de manifiesto e}
egoismo y la injusticia (12,19-20; 16,19).

Por eso, a la hora de la verdad, en el momento del
banquete escatolégico, «vendran de oriente y de occidente,
del norte y del sur, y se pondrén a la mesa en €l Reino de
Dios» (v. 29). En realidad, la imagen del banquete esca-
toldgico ya empezaba en el versiculo 25, cuando el duefio
de la casa cierra la puerta de la sala del festin definitivo.
Los excluidos del banquete son los que apelan a sus co-
midas anteriores. Como tantas otras veces, el tema de 13
comida sirve para expresar la inversion de los valores y
de las dignidades.
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) 16,19-31

La parabola del rico y del pobre Lazaro, exclusiva de
Lucas y muy tipica de su teologia, estd dirigida a los
fariseos, que son amigos de las riquezas y que, por €so,
se burlan de Jests (16,14) y se hacen pasar por justos
delante de los hombres (18,9).

La pardbola comienza estableciendo una contraposicion
entre el rico y el pobre Lazaro. El rico «celebraba esplén-
didas fiestas con banquetes (euphrainomenos) todos los
dias», mientras el pobre «deseaba hartarse de lo que caia
de la mesa del rico». En torno a la mesa se expresa de
forma eminente la fraternidad, pero también su ruptura.
Esta diferencia a la hora de comer es la expresion mas
plastica de la separacién entre dos hombres y de la injusticia
de la situacion.

Al final de la pardbola, se invierten las tornas y se abre
entre el rico y Lazaro un abismo definitivamente infran-
queable. Se recurre a la imagen del banquete escatolégico:
el pobre se encuentra «en el seno de Abraham» (16,
22-23.25; cf. 13,28), participando del banquete, mientras
el rico se ha quedado fuera, a la puerta (12,25), en una
situacidn similar a la de Lazaro durante su vida (16,20).

Lucas vuelve a jugar con las imagenes del banquete
para expresar la inversion de las situaciones. Sin duda, el
banquete escatoldgico le sirve para promover una vision
alternativa de la historia y de la realidad. Esta pardbola da
expresion narrativa a lo que proclamaban las bienaventu-
ranzas lucanas: «Bienaventurados los pobres, porque vues-
tro es el Reino de Dios... jAy de vosotros, los ricos!,
porque habéis recibido vuestro consuelo» (6,20.24).

El rico, que reverencia a Moisés y a los profetas y que
cree en la resurreccion (16,29-31; cf. Hch 23,6-9), repre-
senta a los fariseos, que se refan de las ensefianzas de Jesus
sobre el dinero (16,14). Dicho de otro modo: en las criticas
a los fariseos, Lucas se estd dirigiendo contra los repre-
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sentantes de los valores hegeménicos en su sociedad y
criticando el concepto de honor (los fariseos «se tienen por
justos ante los hombres»), de pureza y de prestigio eco-
némico.

4.5. Comida, casa y hospitalidad:
los grandes simbolos del Reino de Dios

En la obra lucana se establece una relacién muy estrecha
entre participar en la mesa y acoger en la casa'®. En escenas
de hospitalidad en la casa y de comida en la mesa, se
presentan conflictos sobre los modos apropiados de con-
ducta y de relacion social. Continuamente aparece €l con-
traste entre la nueva perspectiva abierta por el Reino de
Dios, que se hace presente en la casa, y los valores he-
gemonicos, personificados en el Templo, pero que colo-
nizan la vida cotidiana a través del sistema de pureza pro-
movido por los fariseos y la autoridad sacerdotal. Sabemos
que Lucas estd explotando literaria y teolégicamente la
relacién profunda que existe entre las normas de mesa y
el entero sistema social. En este apartado vamos a ver como
la casa es inseparable de la mesa en la obra de Lucas.

Hasta ahora hemos analizado los textos més importan-
tes agrupandolos de una forma temaética. La relacion de la
comida con la casa aparece en todos los tipos de comidas,
y su presentacion nos va a servir para algo fundamental:
para descubrir la unidad y progresion que la participacion
de la mesa tiene a lo largo de toda la obra de Lc-Hch.

En 5,29, Lucas disipa las ambigiiedades de Mc 2,15
y Mt 9,10, dejando muy claro que Jesis es huésped en
casa del publicano Levi y participa de su mesa.

100. Una simple constatacién de la frecuencia de determinadas palabras
en Lucas ya es significativa: oikos (casa), 9 veces en Mateo, 12 en Marcos,
34 en Lucas, 4 en Juan, 25 en Hechos; oikia (casa), 26 veces en Mateo, 17
3n Marcos, 24 en Lucas, 5 en Juan, 12 en Hechos; dekhomai (recibir), 6
veces en Mateo, 3 en Marcos, 13 en Lucas, 1 en Juan, 8 en Hechos; pros-
dekhomai (recibir), 2 veces en Lucas, 1 en Hechos, y ninguna en Mateo,
Marcos y Juan.
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En 7,36, entra Jesis en casa de un fariseo a comer.
En los versiculos 44-46 se establece una contraposicién

entre la acogida del fariseo y la de la pecadora'®'.

Los doce son enviados como misioneros itinerantes,
desprovistos de todo medio de subsistencia, y con el man-
dato de aceptar la hospitalidad de las casas (9,4). En el
envio posterior de los setenta y dos, se acentia el mismo
tipo de misién: deben ir desprovistos de todo medio de
subsistencia, saludar a las casas con deseos de paz y per-
manecer en las que les acojan, «comiendo y bebiendo lo
que tengan» (10,4-7).

Inmediatamente, Jeslds mismo es presentado como el
prototipo del misionero itinerante, acogido en la casa de
Marta, que se afana por servir a la mesa (10,38-42).

En 11,37, Jesis es otra vez huésped, esta vez en casa
de un fariseo que le invita a comer.

En la ensefianza de 12,35-46 ,el hombre que acoge a
su sefior en su casa contempla cémo éste, de huésped, se
convierte en un anfitrién excepcionalmente generoso y ser-
vicial (12,36-37). El discipulo debe ser en la comunidad
cristiana el responsable de la casa (oikonomos) que da a
su gente el alimento debido a su tiempo (12,42). Continda
la ensefianza de Jesis, y el Reino de Dios es descrito como
un gran banquete en una casa de puerta estrecha y cuya
entrada requiere esfuerzo y sacrificio (13,23-30).

Cuando la accién se reanuda, Jesis entra en dia de
sdbado en casa de uno de los principales de los fariseos

101. Carece de logica el que pueda hacerse un reproche de este estilo a
quien acaba de invitarle a uno, y tampoco es verosimil el comportamiento de
la mujer. Estd claro que en estos versiculos, més alld de la l6gica del relato,
hay una contraposicién buscada, subrayada y cargada de intencién. R.J. DiL-
LON, op. cit. en nota 97, considera que este y otros textos reflejan la experiencia
de los primitivos misioneros itinerantes, que con frecuencia encontraban aco-
gida entre gentes de poco prestigio o de mala reputacién, mientras que se
topaban con el rechazo de los sectores considerados mds religiosos.
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para comer (14,1). En esta ocasion, Jesis se manifiesta
muy critico con las actitudes representadas por el fariseo
y sus amigos. Pero, inmediatamente, los escribas y fari-
seos, criticados por su manera de entender la participacién
de la mesa (capitulo 14), viendo que Jesis «acoge (pros-
dekhetai) a los pecadores y come con (synesthiei) ellos»
(capitulo 15), le devuelven la critica por su manera de
participar de la mesa. Antes era huésped, y ahora es an-
fitrién; pero es siempre la participacion de la mesa —que
comporta una manera de entender el pueblo, la comunidad
y las relaciones sociales— lo que dispara la polémica,
precisamente por lo que este hecho significa. El texto del
capitulo 15 supone que Jests recibe a pecadores y publi-
canos en casas en las que actia como anfitridn.

En la dltima etapa del camino a Jerusalén, Jesus es
huésped en casa de Zaqueo —jefe de publicanos y, por
tanto, tenido por pecador—, el cual le recibe con alegria;
participar en la mesa es el centro de la hospitalidad en la
casa. Arrecian las criticas, y Jesis proclama que «hoy llega
la salvacién a esta casa» (19,1-10).

En la dltima parte del evangelio, las comidas de Jesus
son con sus discipulos. En 22,14-38 es el anfitrién en la
ultima cena, que se pone a la mesa con sus apostoles
(22,14) en una casa, como se encarga de subrayar Lucas
(22,10.11; dif. Mc 14,13.14 y Mt 26,18). Los discipulos
de Emats reconocen a Jests en su huésped, convertido en
anfitrién, puestos a la mesa en la casa (24,29-31). Los
discipulos, después de Pascua, se encuentran reunidos en
una casa de Jerusalén (24,33.36.50; Hch 1,13; 2,1-2). Alli
tiene lugar la dltima comida del Sefor resucitado con sus
discipulos (24,36).

En los Hechos de los Apéstoles, la casa es el lugar de
la comunidad cristiana, precisamente porque es el lugar de
la mesa comtn y de la hospitalidad. Me limito ahora a
registrar los datos, elocuentes por si mismos, que recibiran
una explicacion ulterior.
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La comunidad «parte el pan en las casas» (2,46; 5,42).
La entrada de los enviados de Cornelio en la casa donde
estd Pedro, y la de éste en la casa de aquél —inseparables,
obviamente, de la participacién en una misma mesa—,
constituyen el tema clave de 10,1 — 11,18, que, por su
importancia analizaré con mds detalle.

Pablo y Silas son misioneros itinerantes que encuentran
en Filipo hospitalidad en casa de la judia Lidia (16,15.40).
En esta misma ciudad, Pablo y Silas entran en la casa de
su carcelero, que era pagano, y participan en su mesa
(16,34).

Mis adelante, Pablo goza en Tesalonica de hospitalidad
en casa de Jasén (17,5.7). En Corinto, primero se queda
en casa de Priscila y Aquila, que eran judios, pero después
pasa a la casa de un pagano simpatizante con ¢l judaismo,
Justo, que vivia cerca de la sinagoga (18,7).

La casa, indudablemente, no era un mero lugar de
residencia. La casa es el lugar de reunién de la comunidad,
plataforma misionera, ambito de acogida de los misioneros
y, como grupo humano, el ndcleo de la comunidad. El
relato de Hechos nos esta presentando las iglesias domés-
ticas, que constituyeron —CoOmo espacio y como grupo
humano— la estructura base de la Iglesia cristiana
primitiva'®. Por eso, el Saulo perseguidor, que hacia es-
tragos en la Iglesia, «entraba por las casas» para llevarse
prisioneros a hombres y mujeres (8,3); y, por lo mismo,
el Pablo apéstol «predicaba en publico y por las casas»
(20,20).

Durante el tltimo viaje a Jerusalén, Pablo se hospeda
en Cesarea en casa de Felipe (21,8), y en una etapa pos-
terior, poco antes de llegar a la ciudad santa, es recibido

102. Sobre el papel de la casa en el cristianismo primitivo, puede ver-
se mi libro Del movimiento de Jesiis a la Iglesia cristiana, Bilbao 1987, pp.
65-126.
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en casa de un cristiano chipriota llamado Mnasén (21,16).
Los Hechos acaban con Pablo en Roma, en una casa en
la que recibe a todos y anuncia el Reino de Dios y al Sefor
Jesucristo (28,16.30-31).

Todos los datos que hemos registrado nos presentan
dos importantes perspectivas temdticas de Lucas, que ex-
pongo a continuacion.

4.5.1. La casa y el Templo
como sistemas contrapuestos'®

En Lc-Hch se establece un contraste entre dos estruc-
turas clave, la casa y el Templo, cada una con su respectiva
constelacién de valores, personas y simbolos. El evangelio
comienza y termina en el Templo (1,5-23 y 24,50-53).
Hechos comienza y termina en la casa (1,12-14 y 28,
30-31). En los primeros capitulos de Hechos coexisten el
Templo, lugar del centro politico y del control religioso
(2,46; 3,1-10; 4,1-4; 5,12.21.42) y la casa, donde se rei-
nen los creyentes para compartir el pan y toda la vida (1,
13-14;2,2.46; 5,42). En estos capitulos, el Templo es lugar
y sujeto de fuertes conflictos.

Después del martirio de Esteban y de la dispersién de
la Iglesia, el Templo pierde todo papel positivo y pasa a
representar un sistema de valores y una red de relaciones
en las que nace €l movimiento cristiano, pero con los que
entra en un conflicto irremediable. La comunidad se con-
centra en las casas como lugar de reunién, de ayuda mutua
y de misién. De casa en casa, la Palabra de Dios y el
testimonio apostélico van a llegar hasta Roma, donde Pablo

103. J.H. ErLioT, «Temple versus Household in Luke-Acts: A Contrast
in Social Institutions», en (J.H. NEYREY, ed.) The Social World of Luke-Acts,
Massachusetts 1991, pp. 211-240; J.H. ELrior, «Household and Meals vs.
Temple Purity Replication Patterns in Luke-Acts»: Biblical Theology Bulletin
21 (1991) 102-108.
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tendrd también en una casa el centro de su actividad
y donde se reunird la comunidad de aquella ciudad (28,
30-31).

El Templo representa una economia centralizada de
redistribucion'™®. Se caracteriza por la existencia de una
autoridad politico-religiosa que controla los recursos eco-
némicos e ideoldgicos. En cambio, la casa/familia repre-
senta una economia de reciprocidad generalizada. Se ca-
racteriza por la solidaridad incondicionada del grupo y por
la acogida de nifios, ancianos, enfermos y necesitados; es
el lugar del reconocimiento de cada uno por el mero hecho
de ser persona y miembro del grupo, y no por lo que pueda
poseer.

El Templo y la casa representan formas distintas de
relaciones sociales. La casa, que es la institucién social en
que se asientan las primeras comunidades, proporciona las
imédgenes para expresar los valores del Reino de Dios y de
la salvacion: la reciprocidad generalizada; el dar sin esperar
nada a cambio (Lc¢ 6,30.34-35; dif. Mt 5,46-47; Hch
20,35); la atencion preferente a los enfermos, a los pobres
y a los marginados (Lc 4,16-30; 6,20-23; 7,22-23).

El gran rito de la casa, la mesa compartida, tiene que
dejar de estar controlada por el Templo, que a través de
las normas de pureza extendia su control sobre la vida
cotidiana. La gran imagen de la comunidad cristiana es
una mesa realmente compartida; una mesa en la que se

104. Para las sociedades antiguas, en las que la economia, al contrario de
lo que sucede en nuestras sociedades, no estd basada en el mercado, se suelen
distinguir dos alternativas econdmicas: la redistribucién, basada en la exis-
tencia de una autoridad centralizadora —el Estado, con el rey, o el Templo,
con ¢l sacerdocio—, y la reciprocidad, basada en el grupo primario y en for-
mas solidarias, pero elementales, de relacién; cf. K. PoLaNy1 / C.M. ARENS-
BERG / H.W. PEARSON (eds.), Trade and Market in the Early Empires,
Glencoe 1957; D.E. OakMAN, «The Ancient Economy in the Bible»: Biblical
Theology Bulletin 21 (1991) 34-39; ver también los articulos de J.H. ELLIOT
citados en nota 103.
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relnen y encuentran gentes de diferentes procedencias so-
ciales y étnicas; es decir, una hermandad sin discrimina-
ciones. El pecado también se expresa en torno a la mesa
y consiste en romper la reciprocidad generalizada. Y el
gran simbolo de la salvacion definitiva es un banquete
festivo y plenamente compartido.

4.5.2. De la mesa con los pecadores
a la mesa con los paganos

Hch 10,1 — 11,18 es el texto narrativo mas largo de
la obra lucana y tiene una funcién clave. Lc-Hch narra
como el testimonio apostdlico se extiende «a partir de
Jerusalén, por Judea y Samaria, hasta los confines de la
tierra» (Hch 1,8). En el texto que nos ocupa, el testimonio
de Jesucristo llega a Cesarea, centro del poder romano en
Palestina y lugar decisivo para el paso mds alld de los
limites de Israel (11,19ss).

Los reproches que «los de la circuncisién» dirigen a
Pedro en Jerusalén («has entrado en casa de incircuncisos
y has comido con ellos»: 11,3) reflejan, incluso verbal-
mente, los que dirigian a Jesus los lideres judios (Lc 19,7;
5,30; 15,2)'.

A veces se descubre una tensién y hasta una incohe-
rencia en este relato: por una parte, estd el problema de
comer alimentos impuros; por otra, el de aceptar al pagano

105. J. Rius-Camps observa que hay un «crescendo» en los reproches que
se le dirigen a Jesds en Lc 5,30b, 15,2b y 19,7b. El mismo autor comenta:
«La iglesia de Jerusalén, que ha pactado con el partido fariseo, participa de
los mismos prejuicios que éstos, y se le echan en cara a Pedro una vez que
éste ha tomado partido, como Jesis, a favor de los marginados de Israel, en
este caso los paganos incircuncisos. Lucas cierra asi la cuestién que habia
dejado abierta en el evangelio: en el fondo, la respuesta de Jesiis de que su
misidn estd entre los desheredados de Israel contiene ya en ciernes el encargo
que confiard a sus discipulos de predicar la buena noticia a todas las naciones
paganas»: De Jerusalén a Antioquia. Génesis de la Iglesia Cristiana. Co-
mentario lingiiistico y exegético a Hch 1 — 12, Cérdoba 1989, p. 285.
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Cornelio en la comunidad. Y no faltan, ni mucho menos,
quienes creen encontrar la explicacién en el ensamblaje,

no plenamente afortunado, de dos fuentes'®.

En realidad, este texto presenta magistralmente la in-
tima relacion existente entre el cédigo de pureza de los
alimentos y el cddigo de pureza de las personas: qué se
puede comer, con quién puede uno relacionarse y en qué
casa se puede entrar. Este texto manifiesta la relacion es-
trecha que existe, por una parte, de los cédigos de los
alimentos con los cédigos de las personas y, por otra, de
la casa con la mesa. Lo expongo brevemente.

Pedro recibe tres veces la visién de los animales im-
puros mientras la voz del cielo le insta a que «sacrifique
y coma», superando sus prejuicios judios (10,12-16). A
sus oyentes paganos en Cesarea les expone Pedro la con-
clusién que ha sacado de estos acontecimientos: «vosotros
sabéis que no le estd permitido a un judio juntarse o entrar
en casa de un extranjero; pero Dios me ha mostrado que
no debo llamar profano o impuro a ningiin hombre; por
eso he venido sin vacilar, al recibir vuestra invitacioén»
(Hch 10,28-29). Pedro ha entrado en casa del pagano (cf.
Lc 7,6-7), y ya antes habia hospedado a los enviados pa-
ganos de Cornelio en la casa de Joppe en que se encontraba
(10,23).

El relato menciona repetidas veces la casa de Simén
el curtidor, donde Pedro reside (10,6.17-18.32; 11,11; cf.
9,43), y la casa de Cornelio, donde Pedro ha entrado
(10,28.48; 11,2.12.14)'”". El episodio discurre entre la

106. M. DiBELIUS, Aufsdtze zur Apostelgeschichte, Gottingen 1951, pp.
96-107; E. HANCHEN, Die Apostelgeschichte, Gottingen 1968, pp. 301-308;
M.E. BOISMARD / A. LAMOUILLE, Les Actes des Apétres. lll: Analyses Lit-
téraires, Paris 1990, pp. 145-164; J. COMBLIN, Atos dos Apdstolos. Vol. I:
1 — 12, Petrépolis 1988, pp. 193-194.

107. J.H. Errior, «Household and Meals...» (cit. en nota 103), pp.
102-108.
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casa del gentil Cornelio y la del judio Simén; entre la vision
de Cornelio en su propia casa y la de Pedro en casa de
Simén; entre el ofrecimiento de hospitalidad de Cornelio
y la aceptacién por parte de Pedro. Simén el curtidor es
anfitrién de Pedro (9,43; 10,6.17-18.32; 11,11), Pedro
recibe a los enviados de Cornelio (10,27-23) y Cornelio
recibe en su casa a Pedro y a sus companeros (10,24-48;
11,3.12-17). Como antes el Espiritu habia venido sobre
los judios en una casa (2,1-42), ahora viene, también en
una casa, sobre los paganos (10,44-47; 11,15), los cuales
comienzan igualmente a hablar en lenguas.

En Jerusalén no le reprochan a Pedro que haya pre-
dicado a los paganos ni que les haya bautizado, sino «que
hubiese entrado en casa de incircuncisos y hubiese comido
con ellos» (Hch 11,3). ;Cémo responde Pedro? Con la
vision de los animales impuros y con la voz que le decia:
«sacrifica y come» (11,4-10). Es decir, de la vision de los
animales impuros concluye Pedro que puede entrar en casa
de paganos (10,10-16; 10,27-28); y cuando le preguntan
por qué ha entrado en casa de paganos, responde con la
vision de los animales impuros (11,1-10).

En el evangelio de Lucas se relativiza el sistema de
pureza, y Jesis se acerca a los marginados y excluidos en
Israel por esas normas, a la vez que afirma que «también
ellos son hijos de Abraham», abriendo asi la posibilidad
de la apertura a los paganos, que eran los mas excluidos
y los mas impuros, y que se verifica en los Hechos.

Lo que esta en juego, ante todo, es la participacion de
mesa entre judeo-cristianos y pagano-cristianos. Pero tam-
bién estd en juego, probablemente, la posibilidad de que
los cristianos entren en casas de paganos y participen en

su mesa, requisito necesario de la misién hacia ellos'®.

108. R.C. TANNEHILL, The Narrative Unity of Luke-Acts. A Literary
Interpretation. Vol. Two: The Acts of the Apostles, Minneapolis 1990, pp.
134-137.
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En el mismo NT vemos que distintos estilos de misio-
neros cristianos entre los paganos, desde judeo-cristianos
que imponian la ley veterotestamentaria y la circuncision,
hasta Pablo, con su actitud totalmente contraria a tales
requisitos. En Hch 10 — 11 no se cuestiona la mera misién
a los paganos, sino una misién que ponga en contingencia
las fronteras que salvaguardan la identidad judia («me ha
mostrado que no hay que llamar profano o impuro a ningiin
hombre»: 10,28; cf. 11,9).

En Hch 15 se ve que Lucas tiene una postura menos
radical que Pablo en lo referente a la participacién de la
mesa entre cristianos de distinta procedencia étnica, pues
exige que los paganos hagan determinadas concesiones
menores a los judios (15,20.29).

Es frecuente titular el relato de Hch 10 — 11 «la con-
versién de Cornelio», pero en realidad seria més justo
titularlo «la conversién de Pedro». El eje de la narracién
es el descubrimiento de Pedro de que puede entrar en casa
de Cornelio, comer con €l y bautizarlo sin someterlo ni a
la circuncisién ni a la ley judia.

La preocupacion del autor de Hch 10 — 11 no es le-
gitimar en nombre de Pedro la misién a los paganos. Ya
antes habia presentado la conversion del etiope por Felipe
(8,26-40) y la vocacién misionera de Pablo (9,3-25). Lo
que pretende, mas bien, es reivindicar la autoridad de Pedro
para justificar un estilo de misién que supone entrar en
casas de paganos y participar en su mesa; para justificar,
consiguientemente, un estilo de comunidad en la que judeo-
cristianos y pagano-cristianos participan de la misma mesa.

4.6. Participar en la mesa y el camino hacia Jerusalén

Las escenas de comidas de Jesds y sus palabras sobre las
mismas tienen una estrecha relacién con el camino hacia
Jerusalén, tan caracteristico del evangelio de Lucas. Je-
rusalén es la meta hacia la que Jests tiende practicamente
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desde el principio de su ministerio. Esta ciudad va a ser
el lugar de su pasién y muerte, y también de los aconte-
cimientos pascuales. El testimonio apostélico se va a ex-
tender en los Hechos a partir de Jerusalén y en comunién
con la Iglesia de esta ciudad.

El camino de Jesis a Jerusalén abarca de forma expresa
desde 9,51 hasta 19,44; pero la seccién anterior es ya su
preparacion, y los capitulos siguientes presentan la cul-
minacién de dicho camino.

La mesa compartida, con la rica constelacion de temas
que arrastra, se convierte en el hilo conductor de toda la
seccién. Hay una alternancia entre, por una parte, palabras
de Jests sobre la comida y, por otra, escenas en las que
comparte la mesa y en las que ensefia —polémicamente,
como sabemos— lo que el hecho de estar en torno a una
misma mesa comporta o debe comportar. He aqui los
textos'”:

. ESCENA: 9,12-17

. PALABRAS: 10,7-8

. Escena: 10,38-42

. PaLABRAS: 11,5-8. 9-13

. EsceNa: 11,37-54

. PALABRAS: 12,16-21.35-38.42-46; 13,22-30

. ESceNA: 14,1-24

. PALABRAS: 15,3-7.8-10.11-32; 16,19-31; 17,7-10
. Escena: 19,1-10

OO0 AN AW —

En las escenas, igual que en sus palabras, Jesus tiene
como destinatarios, alternativamente, a los discipulos, a
la gente o a los adversarios; pero, cuando habla de servir
a la mesa o de la actitud del responsable de la casa, se
dirige preferentemente a los discipulos (12,35-38.42-48;
16,1-9; 17,7-10). Con esas palabras va comentando Jesus

109. D.P. MOESSNER, The Lord of Banquet, Minneapolis 1989, pp. 221ss.
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el rechazo o la aceptacién que, como profeta itinerante
hacia Jerusalén, encuentra en las escenas de comida.

La uncién de Jestds por una mujer pecadora, durante
una comida en casa del fariseo Simén (7,36-50), es el
preludio del camino a Jerusalén. Jesds es un misionero
itinerante, tenido por profeta (7,16.39), que ha entrado en
casa de Simon. Se repite siete veces que la mujer moja,
seca, besa y unge los pies de Jests (vv. 38.44-46). Esta
repeticion estd llena de intencidn y sirve para presentar la
aceptacion por la pecadora y la uncién de Jestis como
profeta, que va a marchar hacia Jerusalén acompanado
precisamente por un grupo de mujeres (8,1-3). En el evan-
gelio de Marcos, una mujer unge a Jesis al inicio de la
pasién con un perfume de mucho precio (14,3-9), sim-
bolizando la muerte y sepultura de Jesis, momento en que
volveran a aparecer las mujeres para ungirle (16,1). En
Lucas, la uncién se ha adelantado al inicio del camino,
para presentar a Jests como el profeta acogido por mujeres,
pobres, publicanos, samaritanos y pequefios, pero recha-
zado por las autoridades y los poderosos.

Esta es la ténica constante que acompafa el camino a
Jerusalén de Jests, el profeta del Reino de Dios. No en-
cuentra una verdadera acogida por parte de los represen-
tantes de la ideologia hegemonica de Israel. En las comidas
con ellos se pone de relieve la alternativa que implica el
Reino de Dios, la ruptura que introduce en los compor-
tamientos sociales, en el sistema de pureza y en los valores
establecidos (7,36-50; 11; 14). Son las mujeres (7,36-50;
8,1-3; 10,38-42), los samaritanos (10,29-37; 17,11-19),
los publicanos (19,1-11) y los pequefios (10,21-22) quienes
acogen el Reino. Cuando de verdad es acogido, Jesus es
un huésped que se convierte en anfitrién (19,1-11; 24,
13-38) que da de comer y ofrece la salvacién. Una vez en
Jerusalén, Jestis come con sus discipulos, que tampoco
llegan a descubrir y aceptar plenamente los valores que
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Jesiis subraya en torno a la mesa: el servicio, el don y la
fraternidad radical.

Pero Jests, el gran caminante de Dios, el profeta «po-
deroso en obras y en palabras», nada mds emprender la
etapa decisiva hacia Jerusalén (9,51), envia por delante
misioneros itinerantes con este mandato: «En la casa en
que entréis, decid primero: Paz a esta casa... Permaneced
en la misma casa, comiendo y bebiendo lo que tengan,
porque el obrero tiene derecho a su salario. No vaydis de
casa en casa. En la ciudad en que entréis y os reciban,
comed lo que os pongan... y decidles: el Reino de Dios
estd cerca de vosotros» (10,7-9).

La hospitalidad con el misionero, el invitarle a la propia
mesa, no es un acto de caridad ni una mera ayuda para su
trabajo apostolico. En estos gestos estd en juego algo mu-
cho més profundo. La hospitalidad y la participacién en
la mesa implican la aceptaciéon del Reino de Dios, que
conlleva la creacion de unas nuevas relaciones fraternas
expresadas en torno a la mesa compartida''®. Cuando se
acoge al peregrino, se acoge a Dios y el Reino que él
anuncia. Por eso el misionero no debe llevar «ni bolsa, ni
alforja, ni sandalias» (10,4). No se trata de que le den (y
él acepte) pan o alimento para el camino; se trata de que
lo acojan a la mesa; el Reino de Dios llega (10,9), y se le
acepta cuando se abre la propia casa y la propia mesa, es

decir, cuando se comparte la vida de una forma nueva''.

110. «En aquellas casas [en las que les reciben] se establece un verdadera
participacion de la mesa, en la que la presencia de la salvacion se manifiesta
en el hecho de comer y beber con sus anfitriones cuando anuncian la venida
del Seiior y curan a los enfermos»: D.P. MOESSNER, ibid., p. 208; cf. J.C.
CRrossaN, The Historical Jesus. The Life of a Mediterranean Jewish Peasant,
Edinburgh 1991, pp. 303-353.

111. Aqui hay un importante problema de critica literaria e histdrica que
me limito a sefialar. El envio de los discipulos por Jesiis se encuentra en varios
textos: Mc 6,6-13 y paralelos de Mt 10,1-14 y Lc 9,1-6; en la fuente Q, en
Lc 10,1-12 y Mt 10 (Mateo ha combinado sus fuentes Mc y Q). La versién
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Se ha observado la semejanza de los misioneros cris-
tianos primitivos con los predicadores cinicos''?. Cierta-
mente, también el cinico, con su mismo comportamiento,
intentaba provocar a los sectores acomodados y dejar pa-
tente su pobreza y libertad. Pero el cinico llevaba bolsa
para el pan y las limosnas. Por el contrario, el misionero
cristiano no lleva ni bolsa ni alforja, y tiene que aceptar
la mesa en la casa que le recibe. La comensalidad es mucho
mds que una estrategia para sostener materialmente la mi-
sién: es una estrategia para edificar una comunidad sobre
valores radicalmente alternativos a los vigentes del honor
y el patronazgo. La aceptacién del Reino se traduce ne-
cesariamente en hospitalidad y apertura de la propia mesa.

Es mucho mas facil dar cinco mil pesetas a un pobre
que invitarle a entrar en casa y a que se siente a nuestra
mesa, aunque esto cueste mucho menos dinero. Una li-
mosna generosa puede ser el ultimo refugio contra el temor

a una comensalidad abierta; es decir, una estrategia para

no compartir la vida y no abrir las propias fronteras'".

del evangelio de Tomds (14,2) puede contener alglin elemento primitivo de
la tradicién. Probablemente, la tradicién m4s primitiva presenta una mision
por zonas rurales: el evangelio de Tomas habla de jéra (comarca, campo);
Marcos piensa en una misién por las casas. En Q se habla de una misién por
las casas (Lc 10,5-7), pero después se mete la ciudad (10,8-11), como reflejo
de una misién que se dirige ya a territorios urbanos. A medida que la misién
va evolucionando, la comensalidad, que al principio es expresion de la acogida
del mensaje y del mensajero (hay que recordar el tema veterotestamentario
de acoger a Dios acogiendo al peregrino o al caminante, cf. Gn 18: la hos-
pitalidad ofrecida en la casa o en la tienda al caminante por el desierto o por
territorios poco poblados), se va viendo como un medio material para sustentar
la tarea de misionar (Mt 10,10b: «digno es el obrero de su salario»). Mateo
y Lucas se refieren al trabajo de los misioneros. 1 Tm 5,17-18 utilizard esta
frase para justificar la paga doble de los jefes sedentarios y estables de la
comunidad: «Los presbiteros que ejercen bien su cargo merecen doble paga. ..
En efecto, la Escritura dice: ...el obrero tiene derecho a su salario». Sobre
esto, puede verse la obra de J.D. CrossaN citada en nota 110, pp. 137-167.
112. F.G. DowNING, Cynics and Christian Origins, Edinburgh 1992.
113. I.D. CROSSAN, op. cit. en nota 110, pp. 341ss.
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Después de Pascua y tras la venida del Espiritu, los
discipulos en Jerusalén siguen reunidos en la casa, com-
parten la mesa, es decir, comparten realmente los bienes
y la vida (2,44-45; 4,32-35) y «parten el pan» (2,42.46;
20,7.11). Contindan asi las comidas que habian tenido con
el Jests terrestre y con el Senor resucitado (Lc 24; Hch
1,4; 10,41). En estas comidas, intimamente unidas a la
ensefianza de Jests transmitida por los ap6stoles (Hch 2,42;
20,7-12), se experimenta la alegria de la vida nueva (2,46),
se expresan la fraternidad, la comunicacion de bienes y
los valores del Reino, y se celebra la presencia del Sefior.
Son la culminacién del camino a Jerusalén, la meta del
éxodo del profeta definitivo de Dios y la prefiguracion de
la tierra nueva por los creyentes en su nombre. En los
primeros capitulos de Hechos, la comunidad de los cre-
yentes en Jests son el embrién del Israel escatolégico, en
el que se cumple la promesa de la venida del Espiritu (2,
17-21) y en el que se verifica el ideal del pueblo de Dios,
tal como estaba en Deuteronomio 15; un pueblo radical-
mente fraterno y que «come y se regocija ante el Sefor.

5. El Reino de Dios es compartir la mesa

El andlisis de los textos realizado ha puesto de manifiesto
la extraordinaria importancia que el compartir la mesa tiene
en la obra lucana y su capacidad de implicar todos los
grandes temas literarios y teolégicos de Lc-Hch. La refle-
xi6én previa, a la luz de la antropologia cultural, nos habia
preparado para descubrir en este tipo de textos resonancias
e implicaciones muy profundas, que con frecuencia pasan
desapercibidas.

Estamos al final de nuestro camino, y voy a realizar
ahora un esfuerzo de sintesis para recoger en una serie de
puntos el resultado de todo el estudio.
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5.1. El sistema de pureza y el principio de la misericordia

Al comer con pecadores, Jesiis cuestiona las fronteras €t-
nicas y simbélicas de la sociedad judia del siglo 1, a la
que, légicamente, pone en crisis. En efecto, las normas
de pureza, que presiden los ritos de mesa, delimitan al
propio grupo frente a los extrafios. Los escribas y fariseos
son muy conscientes del cardcter subversivo del compartir
la mesa de Jesus con los pecadores (Lc 5,30; 7,39; 15,2;
19,7).

Desde la perspectiva del Templo y de la sinagoga, Je-
sts y sus discipulos contaminan y hacen impuro a Israel.
En el libro de los Hechos, acusan a los cristianos de
que «blasfeman contra Moisés y contra Dios» (6,11).
R.J. Karris ha llegado a decir que «Jesus fue crucificado

por la forma en que comia»'".

Jesus pretende reconfigurar un nuevo mundo simbé-
lico, en el que la misericordia sustituye a la pureza. El
«sed misericordiosos como vuestro Padre es misericordio-
so» (Lc 6,36) sustituye al «sed santos como Dios es santo»
del Antiguo Testamento. El acceso a Dios no consiste en
un proceso de separaciones y aislamientos. La misericordia
implica una estrategia de mision, de acercamiento a lo que
estd fuera de las fronteras, de hospitalidad para con lo
extraiio, lo cual, a los ojos de las autoridades judias, sig-
nificas la introduccion del caos mas absoluto (Hch 17,16:
«han revolucionado todo el mundo»). En realidad, es la
introduccién de un nuevo orden simbdlico.

5.2. De los impuros de Israel a los paganos

El control interno que se ejerce sobre un grupo social esta
en relacién directa con el rigor con que se custodian las

114. Luke: Artist and Theologian, New York 1985, pp. 47, 70. Lo mismo
se encuentra en N. PERRIN, Rediscovering the Teaching of Jesus, New York
1967, pp. 102-107.
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fronteras que le separan de los de fuera. En el evangelio
de Lucas se desarrolla la cercania de Jesus a los excluidos
¢ impuros de Israel, pues, al afirmar que «también ellos
son hijos de Abraham», los reintegra en la comunion del
pueblo. Esto socava la identidad judia tal como la entendia
la ideologia hegemoénica de aquel tiempo, pero a la vez
abre las condiciones de posibilidad para el paso que se va
a dar en los Hechos: 1a apertura a los gentiles, la declaracién
de que tampoco ellos son impuros («me ha mostrado Dios
que no hay que llamar profano o impuro a ningin hombre»,
dice Pedro en 10,28) y de que judios y paganos deben
participar en la misma mesa en el seno de la comunidad
cristiana.

Hch 10,1 — 11,18 es el texto clave en que se desvelan
las implicaciones de la comuni6n de mesa. En el evangelio,
Jesis cura al siervo del centurién pagano, pero no entra
en su casa (7,1-10). En los Hechos, Pedro, impulsado por
el Espiritu, que tiene que vencer su dura resistencia de
judio fiel, va a entrar en casa del centurién Cornelio en
Cesarea y va a participar en la mesa, que es el centro de
la vida doméstica. ’

Para comprender el cristianismo primitivo hay que caer
en la cuenta de la enorme trascendencia histérica y social
de estas cuestiones simbodlicas de los ritos de mesa. En el
siglo 1, la afirmacidn de la identidad judia se convertia en
una fuente permanente de conflictos en el Imperio Romano.
La tension entre judios y gentiles acarreaba problemas muy
graves. Pues bien, lo que afirman algunos autores del NT
es la superacién de esta division y de estos conflictos en
el seno de la comunidad cristiana.

La Carta a los Efesios es reputada como un escrito
teoldgico abstracto; pero, si la contextualizamos —Ia carta
va dirigida a los gentiles: 2,11—, descubrimos que hace
referencia a cuestiones sociales e histéricas enormemente
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candentes en su tiempo''””: Cristo «es nuestra paz: el que

de los dos pueblos hizo uno, derrumbando el muro que los
separaba, la enemistad. .. para reconciliar con Dios a ambos
en un solo cuerpo...»(2,11-18). Hch 10 — 11 dice algo
similar, pero dirigiéndose a los judios, representados por
Pedro. Se trata de promover una comunidad que integre a
judios y paganos y que encuentre su mdxima expresion en
la comida en comiin. Esta fuerza de integracion social va
a ser clave para explicar el éxito histdrico del cristianismo
primitivo. En la superacién de las barreras étnicas (que
tienen en la mesa su exponente mds sensible) se expresa

un sistema abierto y con capacidad de acoger lo diverso''®.

El cuestionar las fronteras externas de un sistema im-
plica, por lo general, una reformulacién de los valores
internos que lo cohesionan. Es un tema que ya ha apare-
cido, pero que vuelve a hacer acto de presencia de otra
forma.

5.3. En torno a la mesa se expresan
los valores de un nuevo orden social

Los ritos de mesa reflejan un orden social y lo refuerzan.
En el contexto de las comidas compartidas, Jestis cuestiona
las jerarquias vigentes en su sociedad y propugna unos
valores alternativos.

En las comidas con los fariseos critica a quienes buscan
los primeros puestos en los banquetes (14,7-11; 20,26) y

115. G. THEISSEN, «‘Pax Romana’ et ‘Pax Christi’. Le Christianisme
primitif et I'idée de paix»: RThPh 124 (1992) 61-84.

116. En la comunidad cristiana, segtin Lucas (Hch 15,20.29), se reintro-
ducen algunas prescripciones alimenticias que —a diferencia de las judfas que
servian para salvaguardar la exclusividad del propio grupo a la mesa— pre-
tenden hacer posible que cristianos de diversas procedencias étnicas compartan
la misma mesa comunitaria. Es decir, estas normas no estdn al servicio de
una estrategia comunitaria cerrada y excluyente, sino, al contrario, de una
estrategia de apertura e inclusividad. Parece que Pablo, sin embargo, no acepts
la reintroduccién de estas normas, porque vefa en ello una pérdida de la libertad
y, sin duda, una dificultad para su misién entre los gentiles,
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exhorta a elegir los lugares mas humildes (14,10-11); cri-
tica también los ritos de pureza de los alimentos (11,
38-39.42) y exhorta a no invitar a gente prestigiosa o a
quienes pueden corresponder, sino a los pobres y a los
tenidos por impuros para acercarse a lo sagrado (14,12-
14). Es decir, cuestiona radicalmente el concepto del ho-
nor, el sistema de pureza y las relaciones de patronazgo.

En el contexto de una comida con sus discipulos, Jesus
critica el poder y la autoridad tal como se entienden ha-
bitualmente, encareciendo el servicio y la entrega (22,
14-38). La imagen del senor sirviendo a la mesa a sus
siervos es el paradigma de los nuevos valores del Reino
(12,37; 22,27).

5.4. La ruptura de la mesa fraterna

En torno a la mesa se expresa la acogida, la reciprocidad,
el servicio, el compartir la vida...; en una palabra, la fra-
ternidad. La misma plenitud del encuentro definitivo con
Dios y con todos los hombres se describe como un banquete
lleno de alegria. Pero lo que debe ser la expresion emble-
matica de la fraternidad puede convertirse tragicamente en
el lugar donde se ponga de manifiesto la injusticia, la falta
de solidaridad, el distanciamiento entre los pocos que tie-
nen mucho y los muchos que apenas tienen nada. Donde
debe expresarse de forma eminente la fraternidad, puede
revelarse también su ruptura. Peligros nuevos amenazan a
la mesa comiin recién conseguida.

De hecho, en torno a la mesa se manifestaron muy
pronto graves problemas de comunién. En Hch 6 se dice
que en la comunidad de Jerusalén surgieron quejas en el
sector helenista, porque consideraban que sus viudas salian
desfavorecidas en el reparto de unos subsidios a los que
ellos, mas ricos probablemente, contribuian de forma de-
cisiva. Los apostoles deciden liberarse de estas tareas y
designar a unos hombres, elegidos por la comunidad, para
que se encarguen de servir a las mesas (6,2) —se entiende
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que de forma equitativa— y se solucione el problema. El
problema que tiene que atajar Pablo en el capitulo 11 de
1 Cor es més claro: a la hora de reunirse la comunidad
para comer la Cena del Senor, hay divisiones graves, por-
que cada uno come su propia cena y, mi¢ntras unos se
hartan y se embriagan, otros pasan hambre y vergiienza;
las diferencias sociales se reflejan en torno a la mesa co-
munitaria, que deja de ser el lugar de expresién de la
fraternidad y de los valores del Reino.

En torno a la mesa, en Jerusalén (Hch 6) y en Corinto
(1 Cor 11) se reflejaban diferencias sociales que amena-
zaban a la comunidad cristiana. En la disputa entre Pedro
y Pablo en Antioquia (Gal 2,11-14) se ve que la mesa
comin se rompe por las diferencias entre los cristianos
procedentes de la gentilidad y los de origen judio.

Si de la historia de las comunidades primitivas pasamos
al plano literario de la obra lucana, recordemos cémo se
da una transposicion simbdlica de la realidad del comer.
El banquete es el simbolo de la plenitud del Reino de Dios;
es decir, el comer da pie al simbolo mds positivo: la co-
munién plena entre Dios y los hombres. Pero la comida
es usada también como un simbolo negativo en la obra
lucana.

Hay un comer y un beber que son imagen de la irres-
ponsabilidad ante Dios y, sobre todo, expresion de la vida
lujosa e injusta de los ricos. El rico insensato «come, bebe
y banquetea (euphrainou)» (12,19), mientras especula con
sus riquezas; atesora para si y no es rico ante Dios (12,21).
El rico «celebraba cada dia espléndidos banquetes», mien-
tras el pobre Lazaro «deseaba hartarse de 1o que caia de
la mesa del rico» (16,19-21). Esta parabola va dirigida a
los fariseos, que personifican tanto «a quienes se tienen
por justos» (18,9), y por eso critican la cercania de Jesus
a los pecadores, como «a quienes son avaros», Y por €so
se rien de las ensefanzas de Jesus sobre el dinero (16,9).
La autojustificacién y la riqueza van unidas, y ambas se
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manifiestan en los banquetes; pero ambos valores son ra-
dicalmente invertidos por la nueva comensalidad de Jesus.

En 17,27-28 el comer y el beber son la expresién de
una vida despreocupada y ajena a la cercania de Dios. Los
escribas ocupan los primeros puestos en los banquetes,
mientras explotan a los mds pobres («devoran las casas de
las viudas»: 20,46-47). En las bienaventuranzas, los ricos
son los que estan hartos, mientras que los pobres se ca-
racterizan por pasar hambre (6,20-25). En el céantico de
Maria, los ricos se contraponen a los hambrientos; es decir,
el hambre es la expresion mas clara de la pobreza (1,53).

Lucas se esfuerza por promover la comensalidad comin
de los cristianos y considera abolidos los preceptos y las
barreras étnicas que separaban a los judeo-cristianos y a
108 pagano-cristianos; pero hay un muevo peligio, una nue-
va barrera, que empieza a aflorar en la comunidad cristiana
y amenaza con romper la comunién de mesa: la frontera
existente entre pobres y ricos. Lucas reacciona con fuerza
singular: han quedado abolidos los preceptos de pureza
legal, y ya no hay normas a la hora de comer o, mejor,
tan s6lo hay una norma: no se puede comer si no se com-
parte con los demds. Lo que subyace a la superacion de
las barreras étnicas es la voluntad de derribar todas las
barreras que impiden la comensalidad real y fraterna.

El sistema de la pureza legal, que controlaba rigida-
mente el acceso a la mesa, ha sido sustituido por el de la
misericordia, que exige que nadie quede excluido de ella.
El ideal de Lucas es partir ¢l pan en torno a una mesa
donde no haya pobres ni ricos, porque «lo tenian todo en
comiin; vendian sus posesiones y sus bienes y repartian el
precio entre todos, segiin la necesidad de cada uno» (Hch
2,42-46; 4,32-35).

La riqueza y el dinero no tienen en nuestros dias el
mismo sentido que tenian en la sociedad mediterrdnea del
siglo 1. Hoy no estan subsumidos bajo valores que en aquel
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entonces los controlaban (p. ej., el honor, el prestigio
familiar, etc.). Pero, introducida esta cautela, podemos
afirmar que la preocupacion lucana es en nuestros dias mas
actual que nunca. Toda sociedad establece sus mecanismos
propios de control y discriminacién. Sin duda, el dinero y
la riqueza (junto a la salud y la belleza fisicas), como
realidades estrictamente materiales, son en la actualidad el
valor central que erige fronteras y permite traspasarlas.

5.5. El cristianismo es un «syn-esthiein»,
un «comer-con» real y cada vez mds abarcante

Se ha dicho que para Pablo, en la Carta a los Galatas, la
esencia del cristianismo es syn-esthiein (comer-con), de-
rribar, en nombre de la fe en Jesus, la barrera que separaba
a judios y gentiles'"’.

Esto vale también para Lucas, para quien tanto la cer-
cania a los marginados e impuros de Israel (caps. 5, 15y
19) como la apertura a los paganos (Hch 10,1 — 11,18)
se expresa en la participacion de la mesa con ellos. Pero
Lucas tiene que afrontar un problema que ya se vislum-
braba en la comunidad de Pablo (1 Cor 11,17-34) y
que con el tiempo habia adquirido mayor gravedad: las
diferencias entre ricos y pobres rompen la comensali-
dad comin.

En la mesa comunitaria de las comunidades paulinas
y lucana se reflejan las tensiones que atraviesan sus res-
pectivas sociedades. La comunidad cristiana tiene que ser

117. F. MUSSNER, Der Galaterbrief, Freiburg 1974. Este voluminoso co-
mentario a Galatas termina con estas palabras: «Man darf, belehrt durch den
Galaterbrief, sagen: das Wesen des Christentums ist syn-esthiein» (p. 423);
Ip., «Das Wesen des Christentums 1st ‘synesthiein’», en Mysterium der Gnade:
Festschrift fiir J. Auer, Regensburg 1975, pp. 95-102; J.J. BARTOLOME, «Co-
mer en comtn. Una costumbre tipica de Jesiis y su propio comentario (Lc
IS)»: Salesianum 44 (1982) 669-712; Ip., «Synesthiein»: Salesianum 46
(1984) 279-282.
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un sistema abierto, un syn-esthiein cada vez més abarcante
y real, de modo que se eliminen las barreras sociales que
siempre amenazan con instalarse en su interior.

Las comunidades cristianas del Nuevo Testamento no
pretendieron directamente transformar el mundo en que
vivian y sus estructuras sociales. Tenian desde el principio
conciencia de la comunién que unia a las diversas comu-
nidades entre si y, por tanto, se sentian integrantes de un
movimiento universal; pero aparecen como pequefias co-
munidades en medio de un mundo culturalmente ajeno y
hasta hostil, y su primera preocupacién es construir la
fraternidad y reflejar en su interior los valores nuevos del
reino de Dios.

Esta abolicién intracomunitaria de las discriminacio-
nes, aparte de ser una auténtica innovacién historica, crea
un estilo singular, atrayente y pionero de fraternidad, que
tiene una indirecta repercusion social, sin la que, por otra
parte, no se podria explicar la difusién y el éxito historico
del cristianismo primitivo.

Y

<
/ .
5.6,'La mesa compartida, centro de la casa

Los ritos de mesa, dado que constituyen el corazén mismo
de una cultura, llevan anejos una verdadera constelacién
de temas, como se observa claramente en la obra lucana.

Jestis entra a comer en casas bien distintas, tanto de
fariseos como de publicanos, 0 se procura una casa en
Jerusalén para compartir la mesa con sus discipulos. La
comunidad cristiana se retdne en las casas, y es en ellas
donde «parte el pan».

El Templo de Jerusalén y la casa representan dos sis-
temas sociales diferentes y que acabardn siendo antagé-
nicos e incompatibles. El evangelio de Lucas empieza y
termina en el Templo. En los Hechos, que empiezan en la
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casa, el Templo desaparece enseguida, y la Palabra de Dios
se extiende de casa en casa, hasta la casa romana en que
Pablo anuncia a Jesucristo y donde se retine la comunidad.

El Templo representa una economia de redistribucion,
controlada por una autoridad sacerdotal o estatal; un sis-
tema que centraliza todos los recursos y los redistribuye
segin la légica institucional y los intereses de la elite.

La casa representa una economia de reciprocidad
generalizada, en la que todos los miembros dan y re-
ciben; donde cada uno —nifio o anciano, sano o enfer-
mo— es valorado por si mismo; donde reina la solidaridad
del grupo.

La casa va a servir para expresar los valores del Reino
de Dios: solidaridad; dar sin esperar recompensa; gratui-
dad; servicio... El centro de la casa, el gran rito doméstico,
es la participacién de la mesa. La mesa participada y com-
partida es la expresién del Reino de Dios, de su presencia
histérica (cf. Lc 10) y de su plenitud escatolégica.

5.7. Camino, casa, mesa

La casa se abre y la mesa se participa, en la obra lucana,
en medio de un camino.

Jesus es el profeta definitivo prometido por Moisés (Dt
18,15), el gran caminante de Dios que va a Jerusalén.
Como los profetas, aunque de una forma excepcional, ofre-
ce la salvacion de Dios; pero conoce el rechazo, lo cual
tiene graves consecuencias. En torno a la mesa se mani-
fiesta la acogida o el rechazo del Sefor itinerante, la acep-
tacién o no de los valores nuevos del Reino de Dios.
También en la mesa se manifiesta la acogida o no de los
enviados del Sefior.

La comunidad que parte el pan en Jerusalén, llena de
alegria, es el Israel que «come y se regocija en el Sefior»;
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es el pueblo de Dios definitivo, «en el que no hay pobres»,
que ha llegado a la meta del éxodo definitivo comenzado
por Jests.

5.8. El cristianismo como banquete en la historia posterior

La imagen del banquete se ha usado mucho en la literatura
cristiana, glosando los textos biblicos 0 no. Voy a terminar
estas paginas mostrando el destino de este gran simbolo y
de esta potente esperanza en dos momentos singularmente
importantes y significativos de la historia cristiana. Por
supuesto que no son mas que dos ejemplos, pero que nos
permiten entrar en la radical ambigiiedad de la historia de
los seguidores de Jesuds, asi como en la fuerza poderosa
de las imdgenes y las esperanzas con que él anuncié el
Reino de Dios.

Para Lucas, el gran simbolo del cristianismo es una
comida fraterna. También Eusebio de Cesarea (263-340),
el historiador de la iglesia constantiniana, presenta el Reino
de Cristo como un banquete. En este sentido, nos ha dejado
una descripcién absolutamente fascinante del banquete con
que finaliz6 el Concilio de Nicea:

«El emperador invit6 a un banquete a los ministros de
Dios... Ningin obispo falté a aquel banquete. La cosa
super6 todo cuanto se pueda decir. Destacamentos de guar-
dianes y de soldados custodiaban la entrada del palacio
con espadas en las manos, y por medio de ellos los hom-
bres de Dios procedian sin miedo hacia el interior de los
salones imperiales, donde algunos acompafiaban al Em-
perador en la mesa, mientras que otros se reclinaban en
sillones a ambos lados. Se podria pensar que se encontraba
alli simbolizando un retrato del Reino de Cristo, un suefio
més que una realidad»'"®.

118. Vita Constantini, 3,15; cf. PG 20, 1.071-1.073.
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La mesa del Emperador es, como siempre, el mejor
reflejo del orden social. Se trata ahora del orden imperial,
en el que los jerarcas eclesiasticos estdn plenamente in-
tegrados. El banquete descrito por Eusebio refleja y re-
produce el orden imperial de Constantino, y el historiador,
que escribe para gloria y honor del emperador, considera
que es nada menos que el retrato o la imagen (eikona, dice
en griego) del Reino de Cristo. Festejan el triunfo de la
ortodoxia; pero el Reino de Cristo ha perdido su capacidad
de innovacién historica y se ha puesto al servicio de la
legitimacién de lo ya dado y establecido. Los discipulos
de Jests no ocupan el dltimo lugar, sino el primero; no
sirven, sino que son servidos igual que el Emperador.

Pero el pan, la mesa y la casa son realidades capaces
siempre de suscitar ecos muy profundos en el corazén
humano. Por eso el gran simbolo de la salvacion cristiana
—el pan compartido, la mesa fraterna— ha sido y sigue
siendo fuente de esperanza para los pobres de todos los
tiempos. Ellos son quienes mejor entienden el sentido ge-
nuino de las palabras de Jests cuando habla de que los
hambrientos serdn saciados y de que el Reino de Dios es
un gran banquete. Todo el peso de la historia cristiana,
con sus tergiversaciones y pecados, no puede sofocar la
fuerza transformadora y el dinamismo espiritual de la es-
peranza en una mesa compartida.

Voy a terminar con otro texto de la historia cristiana,
éste muy reciente y procedente de una iglesia pobre y
perseguida. Es parte de una homilia pronunciada por Ru-
tilio Grande en Apopa, pequefio pueblo de El Salvador, el
13 de febrero de 1977. Las comunidades cristianas sal-
vadorefias han puesto musica a estas palabras para cantar
asi su esperanza:

«El mundo material es para todos sin fronteras. Luego,
una mesa comtin con manteles largos para todos, como
esta BEucaristia. Cada uno con su taburete. Y que para
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todos llegue la mesa, el mantel y el conqué. Por algo quiso
Cristo significar su Reino en una cena. Hablaba mucho
de una cena. Y la celebrd la vispera de su compromiso
total. El de treinta y tres afios celebré una cena de des-
pedida con los més intimos; y dijo que ése era el memorial
grande de la Redencién. Una mesa compartida en la her-
mandad, en la que todos tengan su puesto y su lugar».

Rutilio Grande fue asesinado, junto con dos campesi-
nos, poco después de pronunciar estas palabras, el 12 de
marzo de 1977.
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El Reino de Dios
y sus exigencias morales’

1. El Reino de Dios,
centro de la predicacion de Jesis

El centro de la predicacién de Jestis no es su propia persona,
ni tampoco la explicacién de la Ley, como podria esperarse
de un maestro judio, ni tan siquiera Dios en si mismo.
Jests anuncia el Reinado de Dios®. Lo dice de forma pro-

1. Como bibliografia bésica sobre el tema del Reino de Dios y su relacién
con la moral, ofrecemos la siguiente: R. SCHNACKENBURG, El mensaje moral
del Nuevo Testamento, Barcelona 1989, pp. 33-186; W. SCHRAGE, Etica del
Nuevo Testamento, Salamanca 1987, pp. 27-146; K.H. ScHELKLE, Teologia
del Nuevo Testan ento. III: Moral, Barcelona 1975; J.F. COLLANGE, De Jésus
a Paul. L’ éthique du Nouveau Testament, Neuchatel 1980; J.D.G. Dunn /
J.P. MACKEY, Jesus and the Ethics of the Kingdom. Biblical Foundation in .
Theology, London 1987, P. HorrMANN / V. EID, Jesus von Nazaret und eine
christliche Moral, Freiburg 1976; H. MERKLEIN, Die Gottesherrschaft als
Handlungsprinzip, Wiirzburg 1981; E. NEUHAUSLER, Ausspruch und Antwort
Gottes. Zur Lehre von den Weisungen innerhalb der synoptischen Jesusver-
kiindigung, Dusseldorf 1962; H.D. WENDLAND, Ethik des Neuen Testament,
Gattingen 1970,

2. La expresion castellana «Reino de Dios» puede entenderse de dos ma-
neras: o bien como la soberania de Dios en ejercicio, o bien como el lugar o
las personas sobre quienes se ejerce. El uso biblico se refiere, ante todo, al
primer sentido, que se expresa mejor con la expresién «Reinado de Dios».
Pero en boca de Jesis —y aqui puede haber una particularidad con respecto
al uso de la expresién en el AT y en el judaismo— «Reino de Dios» también



136 LA MESA COMPARTIDA

gramdtica el evangelista Marcos en un resumen, proba-
blemente redaccional, pero que recoge fielmente la pre-
dicacién de Jesis: «El tiempo se ha cumplido y el Reino
de Dios esta cerca; convertios y creed en la Buena Noticia»
(Mc 1,15)°.

Jests es un judio que se inscribe en la rica y compleja
tradicion de su pueblo, y en ello insisten mucho los estudios
histéricos y teoldgicos actuales. Y es precisamente el gran
avance que en nuestros dias estd adquiriendo el conoci-
miento de la tradicién judia del siglo 1lo que més luz estd
proyectando para el conocimiento de los evangelios y de
la persona de Jesiis*. Pues bien, de entrada, Jesds no hace
grandes disertaciones sobre el Reinado de Dios, porque se
trata de algo que estd muy vivo en la tradicién de sus
oyentes. Lo cual no es 6bice para que a lo largo de su

puede tener una resonancia espacial, por ejemplo cuando dice «entrar en el
Reino». La expresién «Reino de Dios» en el judaismo se encuadraba dentro
de una escatologfa nacional e intramundana; sin embargo, cuando Jests utiliza
la expresion en sentido espacial, estd superando dicha visién. Lo caracteristico
del uso jesudnico es, como veremos, la interpenetrabilidad histdrica de la
salvacién divina trascendente. La corriente judia de escatologia trascendente
designaba el estado de felicidad futura con la expresién «mundo futuro».

3. La bibliografia al respecto es inmensa; por eso, a la ya indicada en la
nota 1, afado la siguiente seleccién: W. WILLIS (ed.), The Kingdom of God
in 20th. Century Interpretation, Peabody 1987; H. MERKLEIN, Jesu Botschaft
von der Gottesherrschaft, Stuttgart 1983; B. CHILTON, God in Strength. Jesus’
Announcement of the Kingdom, Freistadt 1979; Ip., «Regnum Dei Deus est»:
Scottish Journal of Theology 31 (1978) 261-270; H. FENDLER, Die Botschaft
Jesu von der Herrschaft Gottes, Minchen 1968; G. KLEN, «‘Reich Gottes’
als biblischer Zentralbegriff»: Evangelische Theologie 30 (1970) 642-670; M.
LATTKE, «Zur jiidischen Vorgeschichte des synoptischen Begriffs der ‘Ko-
nigsherrschaft Gottes’», en (P. FIEDLER / D. ZELLER, eds.) Gegenwart und
kommendes Reich. Festschrift A. Vogtle, Stuttgart 1975, pp. 9-25; N. PERRIN,
The Kingdom of God in the Teaching of Jesus, London 1963; Ip , Jesus and
the Language of the Kingdom. Symbol and Metaphor in New Testament In-
terpretation, London 1976; J. SCHLOSSER, Le Régne de Dieu dans les dits de
Jésus, I-1, Paris 1980; R. SCHNACKENBURG, Reino y Reinado de Dios, Madrid
1967, G.R. BEASLEY-MURRAY, Jesus and the Kingdom of God, Grand Rapids
(Mich.) 1986.

4. Cito, a modo de ejemplo, a E.P. SANDERS, Jesus and Judaism, Phi-
ladelphia 1985; J.H. CHARLESWORTH, Jesus within Judaism, New York 1988.
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ministerio vaya reinterpretando y profundizando el sentido
de Dios y de su Reinado.

(Como se entendia en el judaismo del tiempo el Rei-
nado de Dios? Habia tres formas de interpretarlo, segin
distintas corrientes de pensamiento:

1) Los rabinos lo entendian de forma ética: en la me-
dida en que uno se somete a la Ley, estd aceptando el
Reinado de Dios. «Aceptar el yugo del Reino de los Cielos»
era sindnimo de cumplir la Ley.

2) En el culto se celebraba el Reinado de Dios sobre
toda la creacién, que, de suyo, es una realidad intemporal
y siempre vigente.

«Que de toda la tierra rey es Dios:
jsalmodiad con destreza!

Reina Dios sobre las naciones,
Dios, sentado en su sagrado trono».
(Salmo 47,8-9).

3) Hay una tercera corriente judia que espera la afir-
macién histérica de la soberania de Dios por medio de una
nueva intervencién salvifica suya. Es la linea profética,
con la que fundamentalmente empalma Jesus.

Lo mas especifico de Jesus es su afirmacion de que el
Reinado de Dios, que es de Dios, es decir, que responde
a una iniciativa divina, est4 teniendo lugar con su persona
y actuacidn; que la esperada revelacion definitiva se estd
realizando, y la soberania y el poder de Dios estdn ha-
ciéndose presentes de una forma nueva en el mundo. Esto
es una buena noticia, porque Dios se acerca a los hombres
con una oferta de humanizacién y vida nueva. «Si por el
Espiritu de Dios expulso yo a los demonios, es que ha
llegado a vosotros el Reino de Dios» (Mt 12,28). «El Reino
de Dios esté ya entre vosotros» (Lc 17,20). Ha llegado el
momento decisivo hacia el que aspiraba toda la historia de
Israel: «jDichosos los ojos que ven lo que vosotros veis!
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Porque os digo que muchos profetas y reyes quisieron ver
lo que vosotros veis y no lo vieron, y oir lo que vosotros
ofs, y no lo oyeron» (Lc 10,23-24). Una misma ima-
gen se repite con distintos matices en las diversas para-
bolas vegetales: la semilla ya estd actuando y fecun-

dando la tierra, y el fruto es la consecuencia irreversible
(Mc 4; Mt 13).

Jesis estd en la linea de toda la tradicién biblica, que
nunca especula sobre Dios en si mismo, sino que habla de
un Dios que se revela en la historia con un proyecto de
salvacion para la humanidad. Y esto se expresa de diversas
maneras, segin las diversas tradiciones biblicas: como li-
beracién en el Exodo; como fidelidad en la Alianza; como
providencia en la tradicién sapiencial; como justicia en los
profetas.

El sentido profundo de los milagros de Jesus es indicar
que la soberania de Dios, su Reinado, ya estd abriéndose
camino en el mundo. La misericordia, el restituir la salud
a los enfermos, el hacer vivir a los muertos, el devolver
la dignidad a los alienados y la libertad a los oprimidos,
el dar de comer a los hambrientos... son signos reales del
Reinado de Dios en la historia. El Dios de Jests es un
Dios de vida que se manifiesta devolviendo su rostro hu-
mano a la sociedad; y la sociedad se transforma y humaniza
en la medida en que se acerca al Dios verdadero.

Jests efectia obras que son signos de la irrupcién real
de la soberania de Dios en la historia; pero son sélo signos.
Para Jesus, la manifestacion de la plenitud del Reinado de
Dios es algo que se espera para el futuro. Las parabolas
vegetales mencionadas reflejan la tension entre el Reino
ya presente, pero aun escondido y germinal, y su esplén-
dida manifestacion futura. La imagen del banquete es fre-
cuente para describir la plenitud aiin futura del Reino (Mt
8,11-12; 22,1-14; Lc 14,15-24). Con frecuencia las refe-
rencias al Reino futuro se realizan en un contexto de juicio
y recompensa (Mt 16,28; 25,34; 19,23).
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2. Funcidn social del lenguaje
sobre el Reinado de Dios

En la cultura religiosa del judaismo existian diversas po-
sibilidades terminolégicas para expresar las relaciones del
hombre con Dios (mundo futuro, paraiso, alianza, jui-
cio...)’. Jesis utiliza de forma casi exclusiva la expresion
«Reinado de Dios», que procede de la experiencia socio-
politica y que era muy poco usual en el judaismo de su
tiempo. Incluso utiliza determinados giros que no tienen
paralelo en el judaismo contemporaneo («entrar en el Reino
de los Cielos»; «heredar el Reino»; «se acerca el Reino de
Dios»; «el mas pequeio en el Reino»; «las llaves del
Reino»; «os precederan en el Reino»...)°. Esta observacion
es muy importante, porque la adopcién de un lenguaje
implica privilegiar un determinado tipo de experiencia de
la realidad, a la vez que conlleva una forma precisa de
interpretarla.

Es interesante, en este punto, hacer notar la diferencia,
a la hora de presentar el Reino de Dios, entre la mentalidad
profética y la apocaliptica, porque, mds alla de la ubicacion
correcta de Jests, se trata de dos mentalidades recurrentes
a lo largo de la historia (también en nuestros dias) y que
responden a actitudes muy diferentes, pese a ciertas se-
mejanzas formales.

La apocaliptica habla de la cercania de un Dios que va
a afirmar «el mundo futuro» tras la destruccidn de «este
mundo», que estd radical e insalvablemente empecatado.

La mentalidad profética también denuncia con vigor el
pecado y alienta la esperanza en la salvacién futura, pero,

5. En algunas ocasiones, Jestis habla de mundo futuro (Mc 10,30; Lc
18,30), de vida eterna (Mc 10,17.20) y de juicio. Por el contrario, no parece
que haya recurrido a los conceptos de paraiso y de alianza.

6. J. JEreMias, Teologia del Nuevo Testamento, Salamanca 1974,
pp. 46-50.
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a la vez, invita a descubrir los signos de la presencia de
esa salvacién de Dios en el corazén de la historia. En esta
linea, pero de una forma muy especial, se mueve Jesis.
«Reino de Dios» es una categoria muy apta para expresar
la interpenetracion histérica de la salvacion. Jesis anuncia
la manifestacién futura de Dios y de su Reinado y denuncia
el pecado que se opone a ello; pero, sobre todo, proclama
como buena noticia que Dios ya estd presente con el poder
de su amor en medio de los hombres, e invita a descubrirle
y a vivir desde esta realidad.

(Se puede encontrar la raiz veterotestamentaria y judia
del uso que hace Jestis del Reino de Dios? Hoy se acepta
comunmente que el Deutero-Isaias y Daniel estan en el
trasfondo de la predicacién de Jesis, y en ambos se usa
la expresion con una funcion social similar. El Deutero-
Isaias se dirige al pueblo que estd en el destierro de Ba-
bilonia, y su objetivo es suscitar la esperanza de los opri-
midos prometiéndoles una intervencion liberadora de Dios,
que es vista como la afirmacién histérica de su reinado:

«Sacudete el polvo,

levantate, cautiva Jerusalén. ..

que son hermosos sobre los montes
los pies del mensajero

que anuncia la paz,

que trae buenas noticias,

que anuncia la salvacién,

que dice a Sién:

Ya reina tu Dios» (Is 52,2.7).

El segundo libro es el de Daniel, escrito en un momento
de méxima desgracia y sufrimiento del pueblo: en tiempos
de la persecucién de los seleticidas. Se trata de un libro
apocaliptico que —mediante el recurso a las imégenes,
habitual en este género literario— establece una contra-
posicidn entre los reinos terrestres injustos y perseguidores
y el Reino de Dios, que al final prevalecerd, hard justicia
y se identificard con el reino de los santos (cf. el conocido
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capitulo 7, con la contraposicién entre los reinos de las
bestias y el reino del hombre, que recibe la gloria, el poder
y €l honor de parte de Dios).

El estudio del Deutero-Isaias y de Daniel —cercanos
ya al tiempo de Jesis—, que proporcionan el trasfondo
biblico utilizado por el mismo Jests en su predicacién y
que son también los libros en que estd mdas presente la
teologia del Reino de Dios, nos ensefia algo decisivo sobre
la funcién social de esta expresion. La esperanza religiosa
se expresa en términos de Reino de Dios en momentos de
especial sufrimiento y desgracia colectiva. Es la afirmacién
de Dios como promesa y utopia comunitaria de liberacién
y justicia. La esperanza en el Reino de Dios parte de una
singular conciencia de opresién y de injusticia, pretende
expresamente denunciar poderes histéricos concretos y vin-
cula inseparablemente la fe en la fidelidad de Dios con su
intervencion justiciera y liberadora.

También Jesus se dirige a un pueblo que se encuentra
en una situacion sufriente y muy dolorosa: la ocupacién
romana era el altimo eslabén de una serie de duras tur-
bulencias politicas; la cultura helenista estaba introducien-
do una grave crisis de identidad en la conciencia judia; los
herodianos eran denostados, y la autoridad sacerdotal es-
taba desprestigiada, y con razén; las dificultades econd-
micas eran enormes, y proliferaban los fenémenos de dis-
gregacién social (emigracion, bandidismo...); la pobreza
era un fenémeno generalizado de masas, hasta el punto de
que no pocos tenian que venderse como esclavos... No es
posible describir ahora con detalle todas estas circunstan-
cias histéricas, pero las evoco porque es muy importante
que las tengamos bien presentes. En efecto, pienso que a
la teologia, y a nuestra cultura religiosa en general, le sigue
costando mucho tomarse en serio y hasta sus dltimas con-
secuencias el caricter histdrico de Jestis. Concretamente,
olvidamos que el mensaje de Jesis solo se puede entender
atendiendo a las circunstancias histéricas del pueblo al que
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se dirige y a la funcién que ahi desarrolla. Lo que vale
para el momento fundante de la fe de Israel, vale también
para Jesus: Dios se revela no sélo con ocasién del sufri-
miento de su pueblo, sino en relacién con ese sufrimiento
y con una voluntad determinada de erradicar ese
sufrimiento’.

En analogia con Daniel y con el Deutero-Isafas, pero
con mucha més insistencia que ellos, Jests recurre al sim-
bolo del Reinado de Dios, dando asi expresion religiosa a
la situacién real de la inmensa mayoria del pueblo judio
en la Palestina del siglo 1. El Dios del Reino expresa la
esperanza real del pueblo sufriente.

3. El Reino del Padre

3.1. Dios y el hombre en la experiencia del Reino

Dos polos, intimamente relacionados, son claves para en-
tender las actitudes y el mensaje de Jesis: 1) su experiencia
de misericordia ante la situacién de los hombres y del
pueblo, su solidaridad con el dolor, que se traduce con
frecuencia en indignacién ante lo que lo provoca; 2) su
experiencia profunda de que Dios es Padre, amor gratuito
que se derrama como perdén infinito y como fuente de
vida insospechada.

Jesus utiliza para dirigirse a Dios una expresién pe-
culiar, Abbd, palabra aramea que significa «Padre»®. Se

7. J. SOBRINO, «Los ‘signos de los tiempos’ en la teologia de ]a liberacién»,
en «Fides quae per caritatem operatur». Homenaje al P. J. Alfaro, Bilbao
1989, p. 256.

8. El uso del Abbd por Jesiis, con todo lo que implica —dados los usos
del judaismo de su tiempo—, ha sido estudiado sobre todo, y con especial
profundidad, por J. JEREMIAS, «Abba». El mensaje central del Nuevo Testa-
mento, Salamanca 1981, pp. 17-90. La teoria de Jeremias, que ha sido so-
metida a examen muchas veces, ha sido recientemente reexaminada con mucho
rigor por J. SCHLOSSER, que concluye su correccién fundamental; cf. Le Dieu
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trata de una palabra que, al parecer, los judios no osaban
utilizar en sus relaciones con Dios; o, en todo caso, era
rarisimamente utilizada, a diferencia de lo que vemos hacer
a Jesus, que la usa siempre, no sé6lo para hablar de Dios,
sino sobre todo, y esto es lo novedoso, cuando se dirige
a El en oracién. Una buena prueba de que los cristianos
captaron desde el principio la profunda novedad que en-
cerraba este uso de Jesis es que incluso las comunidades
en las que ya no se conocia el arameo seguian utilizando
la palabra Abbd (cf. Rm 8,15 y Gal 4,6). Y es que el Abbd
nos introduce en el corazén de la experiencia religiosa de
Jesus. Se trata de una palabra que servia originariamente
a los hijos (no sdlo a los nifos) para dirigirse a sus padres
en el dmbito de las relaciones familiares. El fiel judio
individual de ninguna manera se atrevia a plantear asi su
vinculacién con Dios.

(Qué tipo de experiencia de Dios se manifiesta en su
invocacién como Abbd por parte de Jesis? En primer lugar,
expresa confianza absoluta, intimidad y cercania a Dios,
a quien experimenta como fuente de bien y de vida, como
origen primero y esperanza ultima, como perdén y mise-
ricordia... En segundo lugar, pone de manifiesto una ac-
titud de obediencia, fidelidad y disponibilidad para cumplir

de Jésus, Paris 1987, pp. 105-209, especialmente 179-209. Hay dos puntos
discutidos en los que no puedo entrar ahora: 1) La cuestién de si hay oraciones
judias del tiempo de Jeslis en las que Dios sea invocado como Abbd; en
cualquier caso, es claro que la frecuencia con que Jesds lo hace no tiene
parangoén. 2) ;Se puede demostrar histéricamente que Jesis distinguié entre
su propia filiacién divina, exclusiva y especialisima, y la filiacién divina de
los demds? Los textos, sobre todo Mateo y Juan, establecen tal diferencia;
pero ;se remonta ésta a JesGs? Es éste un problema abierto, y muchos autores
piensan que no es posible realizar tal demostracién. Cf. F. HAuN, Chrisso.-
logische Hoheltstitel, Gottingen 1966, pp. 319-333; J. GNILKA, Jesus Christys
nach frithen Zeugnissen des Glaubens, Minchen 1970, p. 172; H. Conzgy.
MANN, Théologie du Nouveau Testament, Géneve 1967, pp. 117-120; N,
Brox, «Das messianische Selbstverstindnis des historischen Jesus», en (K.
ScHUBERT, ed.) Vom Messias zum Christus, Wien / Freiburg / Basel 1964,
pp. 165-201; X. PIKAZA, Los origenes de Jesis, Salamanca 1976, p. 118.
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su voluntad. Este segundo aspecto se olvida con frecuencia,
pero es fundamental en la sociedad patriarcal del tiempo
de Jesis, que fue la que acuné la expresion Abbd.

Esta experiencia de Dios es la raiz dltima que explica
el mensaje de Jesis, las actitudes de su vida y la conciencia
de su misién. Porque experimenta a Dios como amor,
proclama la venida de su Reino, de su proyecto salvador
para los hombres (la «teologia» de Jests y su «escatolo-
gia», lejos de oponerse, estdn profundamente relacionadas
entre si)’; porque experimenta a Dios como Padre, com-
prende que la afirmacion histérica de su realidad es la
fraternidad entre los hombres; porque Dios es Padre, se
manifiesta como fuente del ser, como comunicacion de su
propia vida, como llamada a la vida en plenitud de todos
los hombres.

3.2. Reino de Dios y Pueblo de Dios

En la mentalidad biblica, el concepto de «Reino de Dios»
es correlativo e inseparable del de «Pueblo de Dios». En
este punto, conviene evitar un doble malentendido. El Rei-
no de Dios no es algo que se dirija a cada persona aislada
ni, menos adn, que se refiera a la dimension privada o
intima del individuo. Pero tampoco es algo que se dirija
de forma inmediata y directa a toda la humanidad. El Reino
de Dios dice relacion a un pueblo concreto, cuya misién
es acogerlo y hacer visible histéricamente el caracter trans-

9. H. ScHURMANN, «Das hermeneutische Hauptproblem der Verkiindi-
gung Jesu. Eschatologie und Theologie im gegenseitige Verhdltnis», en Trg-
ditionsgeschichtliche Untersuchungen zu den synoptischen Evangelien, Diis-
seldorf 1968, distingue en la predicacién de Jesds las afirmaciones
escatoldgicas de las teolégicas. H. MERKLEIN, Die Gottesherrschaft als Hand.-
lungsprinzipien, Wiirzburg 1981, insiste constantemente €n que ambas clases
de afirmacién estdn intimamente relacionadas, pero que las escatolégicas pro-
porcionan el marco de comprensién de las teolégicas; es decir, que es a través
de su irrupcién salvadora como se da a conocer del Dios de Jests.
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formador y humanizante de la aceptacién de la soberania
de Dios. Si el Reino de Dios quiere hacerse presente en
la historia, necesariamente tendrd que hacerlo en algin
punto concreto del espacio y del tiempo. Es la razén pro-
funda del tema —tan delicado y tergiversado— de la elec-
cion de un pueblo. Dentro de la tradicién judia, la espe-
ranza en el Reino de Dios responde a una escatologia
profundamente terrena y nacional, aunque la renovacién
de Israel alcance, de forma mediata, a las naciones pa-
ganas.

Jests se sitiia en este horizonte, que es el de la tradicion
biblica, y dirige su misién a Israel, esforzdndose para que
éste cumpla con su vocacién de Pueblo de Dios, acepte la
soberania de Dios y, de ese modo, se convierta en «luz
para las gentes» y «sefial para las naciones».

Pero Jesis se dirige a fodo Israel, sin ningin tipo de
discriminacion; en lo cual hay, sin duda, algo ciertamente
notable y caracteristico de su actitud. En efecto, otros
movimientos religiosos contemporaneos, que también bus-
caban la renovacion del pueblo judio, se dirigen a una elite
espiritual, alejdndose y hasta despreciando a la masa del
pueblo. Es el caso de los fariseos (palabra que etimol6-
gicamente significa «los separados»), que cultivaban en el
interior de la secta el conocimiento y la practica de la ley,
pero se mantenian rigidamente separados de los demaés.
Este elitismo estd mds acentuado ain en los esenios de
Qumrdn, que incluso fisicamente se separaban del resto
del pueblo judio, al que consideraban corrompido, y se
retiraban al desierto, donde practicaban numerosos ritos de
purificacion. Por el contrario, Jests se dirige a toda la
gente. Mas atin, se acerca con una especial predileccion a
una serie de personas (publicanos, pecadores, mujeres,
nifios...) discriminadas negativamente por las convencio-
nes religiosas de la época. Esta actitud de Jesds expresa
lo mds intimo de su mensaje teolGgico: el Reinado de Dios
no se basa en el cumplimiento de la Ley, sino que consiste
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en la acercamiento gratuito y misericordioso de Dios, con
una oferta de perdén y de salvacion insospechada.

En el mensaje de Jesis, la liberacion del yugo de los
romanos, que era un aspecto esencial de la esperanza me-
sianico-davidica de su tiempo, no desempefia un papel re-
levante; lo cual plantea una serie de problemas criticos en
los que no podemos entrar ahora. Por una parte, es posible
que este tema fuera objeto, en ocasiones, de alguna alusion
un tanto criptica, debido a su conflictividad; por otra, es
probable que en el curso de la tradicion los aspectos del
mensaje de Jesis mas criticos con respecto al Imperio se
amortiguaran para evitar la persecucion y no poner impedi-
mentos a la extension del cristianismo. Sin entrar en estas
cuestiones, hay algo claro: Jesds considera que el Reinado
de Dios no se identifica con la expulsién del poder extranjero.
El mal tiene unas raices més profundas y pasa por el interior
del mismo Israel. No cabe ninguna marginacién, pero tam-
poco cabe autoseguridad alguna. Todos tienen necesidad de
convertirse y acoger la soberania de Dios.

Ciertamente, el Jesis terreno se dirigié a Israel y no
se propuso ir a los gentiles, pero su concepcién del Reino
de Dios tenia unas virtualidades internas que le iban a
permitir superar las fronteras étnicas.

3.3. El Dios de los pobres

Jesus se dirige a todo Israel, pero también afirma que Dios,
el Padre, se conmueve, ante todo y sobre todo, por los
pobres, por los hambrientos, por los que lloran, por los
que sufren..., de modo que la afirmacién histérica de su
presencia, es decir, su Reinado, es consuelo, esperanza y
liberaci6n para todos ellos. Sus sufrimientos, las injusticias
que soportan, se oponen al Reinado de un Dios de vida y
son expresion histdrica del pecado.

Cuando Jesis proclama programaticamente el Reino de
Dios, afiade que es «buena noticia» para los pobres (Mt
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5,3-12; 11,5; Lc 4,18; 6,20-26; 7,22). «Bienaventurados
los pobres, porque vuestro es el Reino de Dios».

Cuando Jesus proclama el Reino de Dios como buena
noticia para los pobres, no estd pensando en premiar sus
virtudes morales. No se trata de que los pobres y los que
sufren sean especialmente buenos y piadosos. Quizé lo
sean, 0 quizd no; pero, en cualquier caso, no es ésta la
perspectiva de las bienaventuranzas. Con frecuencia, la
pobreza es profundamente deshumanizadora y poco pro-
picia para fecundar virtudes. La tradicién biblica central
y, desde luego, Jests no idealizan romdanticamente la po-
breza. Al contrario, la pobreza —tomada ahora en el sen-
tido amplio, pero bien histérico, de expresién del sufri-
miento— es un mal que se opone a la voluntad de Dios,
el cual, por el honor de su nombre y por coherencia con
su amor, quiere y debe liberar a los pobres y a los que
sufren. Quiere esto decir que la bienaventuranza de los
pobres, en su sentido original, no es primariamente una
ensefianza moral, sino teolégica; no pretende hablarnos de
las disposiciones subjetivas del hombre, sino de c6mo es
Dios y como actiia cuando interviene en la historia.

Pero, naturalmente, la situacién objetiva no determina
totalmente la relacion personal de cada individuo con Dios.
Jests llama a todos a la conversion, a una reorientacién
de todo su ser, desde lo hondo del corazén hasta los com-
portamientos de la vida cotidiana, en funcién de Dios y
de su soberania en la existencia personal y colectiva. Pero
los pobres son también un lugar privilegiado de la llamada
de Dios y, por tanto, de la conversién, como se pone de
manifiesto en la solemne parabola con que concluye Jesus
sus ensefianzas en el evangelio de Mateo: en los hambrien-
tos y sedientos, en los enfermos y encarcelados, en los
emigrantes y desnudos, nos sale al paso el mismo Hijo del
Hombre (25,31-46).

Los pobres son lugar de manifestacién de Dios, no
porque sean los buenos, sino precisamente porque son po-
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bres. Ellos, con su misma existencia, hacen patente el
pecado del mundo —lo que se opone a la voluntad de un
Dios, que es misericordia— y denuncian nuestras com-
plicidades con dicho pecado. En nuestra actitud ante el
préjimo necesitado se pone de manifiesto la naturaleza
auténtica y profunda de nuestra relacién con el Misterio
del Ser y con el Amor Infinito, més alla de las verbali-
zaciones que de ella podamos hacer. El hombre tiene una
enorme capacidad de autoengano, y facilmente confunde
la trascendencia real (lo que nos hace salir en verdad de
nosotros mismo) con una imagen mental de la trascenden-
cia, que sigue estando dentro de nosotros mismos y que
quizé nos sirve como compensacion psicoldgica ante tantos
problemas de la vida o como objeto de un hébil trabajo
profesional. Pero es ante el clamor de justicia y de amor
de los sufrientes donde verdaderamente nos trascendemos
y salimos de nosotros mismos. La reflexién de la primera
Carta de Juan ha tematizado de muchas formas y reitera-
damente estas ideas: «quien no ama a su hermano, a quien
ve, no puede amar a Dios, a quien no ve» (4,20); «todo el
que ama ha nacido de Dios y conoce a Dios; quien no ama
no ha conocido a Dios, porque Dios es amor» (4,7-8).

Se ha dicho, y pienso que con razén, que Jesds pro-
clama a Dios, no contra su negacién (el ateismo), sino
contra su manipulacién (la idolatria). Jesids, tan compren-
sivo y cercano con los pecadores y «alejados», es suma-
mente duro y critico con quienes son oficialmente mas
religiosos, y llega a censurar como sus vicios peores lo
que ellos esgrimen como sus grandes virtudes. Jesus de-
nuncia las utilizaciones de Dios para encubrir la injusticia
y autojustificar el egoismo; denuncia una fe en Dios que
no va acompanada de la afirmacion de su Reinado en sus
relaciones con el prdjimo. «jAy de vosotros,escribas y
fariseos hipdcritas, que pagdis el diezmo de la menta, del
anis y del comino, y descuiddis lo mds importante de la
Ley: la misericordia, la justicia y la fe!» (Mt 23,23). De
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particular fuerza me parece el texto de Mt 7,21-23, donde
Jests rechaza a personas muy «carismadticas» que alegan
su estrecha vinculacién con €l: jhan profetizado en su nom-
bre, y en su nombre han hecho milagros y expulsado de-
monios...! (7,22). No se niega que esto sea verdad, pero
se afirma que de nada sirve («Jamdas os conoci; apartaos
de mi»: 7,23), porque lo que de verdad contaba era realizar
«la voluntad del Padre», «obrar la justicia» (7,21.23).

4. La moral del Reino de Dios

4.1. La vida bajo un nuevo horizonte

El Reinado de Dios es la causa de la vida de Jesis —centro
de su mensaje y clave de sus actitudes—, y por eso mismo
es el concepto que mejor puede articular todas sus exi-
gencias morales. El Reinado de Dios exige del hombre
una respuesta y comporta una moral. Pero propiamente no
es que la actitud moral haga acceder al Reino de Dios,
sino que, mas bien, el Reino de Dios, que se le entrega
en Jesus, exige y posibilita un nuevo comportamiento por
parte del hombre.

Jesiis anuncia que la soberania de Dios, anhelada por
toda la tradicién biblica, irrumpe irreversiblemente con su
persona y su ministerio. Es una presencia de Dios como
misericordia y esperanza, pero que ni se impone ni des-
lumbra. El Reino de Dios no se compara con los imperios
del mundo, sino con la pequefia semilla, que se pudre y
muere para fecundar la tierra; con la invisible levadura,
que hace fermentar la masa; con el grano de mostaza, tan
diminuto pero tan cargado de futuro... Ante todo, Jesus
invita a creer en el Reino de Dios, es decir, a creer en esa
nueva dimension de la realidad, invisible, pero ya actuante
y que un dia habrd de manifestarse en plenitud.

Aceptar el Reino de Dios es un principio nuevo de vida
que abre un horizonte insospechado y confiere una enorme
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libertad. Quien de verdad cree que vive sostenido por el
amor de Dios, ni se angustia ni se obsesiona por las preo-
cupaciones de la vida, ni por sus necesidades materiales,
ni por su futuro; su maxima preocupacion es «buscar el
Reino y su justicia», es decir, hacer en la historia la vo-
luntad del Padre celestial (Mt 6,33). En este texto (Mt
6,25-33) encontramos una reflexién tipicamente sapien-
cial, que recurre a la providencia de Dios y al ejemplo de
las aves del cielo y los lirios del campo, pero que Jesis
sitiia en el contexto de la revelacién escatolégica del amor
de Dios. Los motivos sapienciales presentes en su predi-
cacion tienen un caricter argumentativo y pretenden abrir
a los interlocutores a su gran anuncio de la cercanfa nueva
y salvadora de Dios'™.

«Para la realidad del Reino de Dios y para las con-
secuencias que el hombre ha de sacar de él, Jesis utiliza
formas argumentativas, como imédgenes, comparaciones,
parédbolas y exhortaciones razonadas, que intentan ganarse
el asentimiento y el convencimiento del interlocutor»''.

El Reinado de Dios es, ante todo, una experiencia de
alegria y de gozo. Es como un tesoro que, cuando uno lo
descubre, le llena de alegria (Mt 13,44). Jesiis esta con-
vencido de que Dios es algo bueno para el hombre. Quien
pasea por el campo e ignora el tesoro escondido en él, no
lo echa en falta; pero quien lo ha descubierto alguna vez,
sabe que es lo mds valioso, sin lo cual ya no puede vivir
Y por lo que merece la pena entregarlo todo.

El Reino de Dios es el valor supremo, que polariza a
toda la persona y exige de ella una actitud radical. El

10. D. ZELLER, Die weisheitlichen Mahnspriiche bei den Synoptikern,
Wiirzburg 1977; H. MERKLEIN, op. cit. en nota anterior, p. 42; W. SCHRAGE,
Etica del Nuevo Testamento, Salamanca 1987, pp. 44-51; R, SCHNACKEN-
BURG, El mensaje moral del Nuevo Testamento, Barcelona 1989, pp. 99-102.

11. D. ZELLER, op. cit. en nota anterior, p. 183.
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principio de la moral judia es que s6lo amas a Dios si le
amas «con todo tu corazén, con todo tu alma y con todas
tus fuerzas» (Dt 6,4). Jests vuelca toda esta obediencia
judia monoteista sobre el Padre que experimenta actuando
en la historia

Sélo se acepta de verdad el Reinado de Dios, es decir,
su plan salvifico para la historia, cuando se convierte en
el valor supremo. El hombre tiene que estar dispuesto a
«vender todo lo que tiene para comprar el campo» (Mt
13,44.46). «Nadie puede servir a dos sefiores, porque abo-
Irecerd a uno y amaré a otro, o bien se entregard a uno 'y
despreciari al otro. No podéis servir a Dios y al dinero»
(Mt 6,24).

La radicalidad exigida por el Reino de Dios en los
textos evangélicos guarda una estrecha semejanza con la
radicalidad exigida por el seguimiento de la persona de
Jesis (Mc 1,16-20; 10,17-27). Ningtin maestro de la Ley
o lider religioso plante6 jamas tales exigencias. En cual-
quier caso, lo que se pone de manifiesto es la relacién
intima e indisoluble entre el Reino de Dios y la persona
de Jesis, tema que serd desarrollado por la Iglesia poste-
rior. La aceptacién del Reino de Dios pasa por el segui-
miento de Jests y, viceversa, el seguimiento de Jesis no
termina en la relacion con su persona, sino que, en Ultima
instancia, supone acoger y servir a la causa del Padre en
el mundo (el Reino de Dios).

La aceptacion del Reinado de Dios abre un nuevo ho-
rizonte, que no se basa en un mero calculo racional sobre
las posibilidades del presente. Pero, al verse solicitado por
encima de sus propios célculos y posibilidades, el hombre
descubre una perspectiva singularmente humanizadora y
razonable. La seduccién del Reino de Dios se traduce en
un talante moral que tiene que acreditarse, en el didlogo
democratico de la sociedad secular, por su capacidad de
humanizar, de descubrir profundidades de la realidad y de
suscitar caminos nuevos viables. Por otra parte, la creencia
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en la nueva dimension de la realidad se basa en la promesa
de Dios: el Reino de Dios ofrece nuevas posibilidades de
actuacion humana. La tradicién teoldgica dice que el im-
perativo de Jestis (sus exigencias) viene precedido por su
indicativo (la presencia de su gracia).

El Reinado de Dios alerta sobre las insuficiencias de
todos las realizaciones histéricas y de los valores sociales
vigentes, suscita capacidad critica y denuncia la tendencia
absolutizadora de los reinos del mundo, aunque no compite
con ellos en el mismo plano. Es el sentido ultimo de la
disputa sobre el tributo al César (Mc 12,13-17). La pre-
gunta es muy concreta: «Es licito pagar tributo al César
ono?». Como siempre, Jesils replantea la cuestion llevando
a sus interlocutores a un plano distinto y mds profundo:
«lo del César dadselo al César, y lo de Dios a Dios». Esta
respuesta introduce un elemento por el que no preguntaban
los fariseos y herodianos, y en el que Jesids pone todo el
énfasis (estd al final de la frase, y sobre €l recae toda la
fuerza): dad a Dios lo que es de Dios. Jesis no pretende
dictaminar qué es lo que pertenece al César, y probable-
mente no responde de forma directa a la cuestion de la
licitud del tributo. Se centra en inculcar lo que sus inter-
locutores olvidan: la vigencia y supremacia de los derechos
de Dios. En este episodio no estd en juego la separacion
de las esferas politica y religiosa (tal interpretacion es un
anacronismo), sino la reivindicacién de los derechos su-
premos de Dios, que se convierten en instancia critica
también de las pretensiones del César. El Reino de Dios
no es una alternativa de organizacién social, pero si abre
perspectivas, alienta posibilidades nuevas y desvela la im-
perfeccion y el pecado de todo lo histérico; es una apertura
permanente a todo lo que de positivo pueda surgir en la
historia, un impulso continuo hacia cotas de mayor libertad
y fraternidad.

Jesds parte de una conciencia aguda del anti-reino, de
lo que histéricamente se opone al plan de Dios. En buena
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medida, el Reino de Dios es descrito como una inversién
de los valores dominantes en el mundo (Mc 10,42-45):
«Los ultimos serdn los primeros» (Mt 20,16). Es un ideal
de superacion de las estructuras injustas y patriarcales; de
ahi la bienaventuranza de los pobres y el papel de la mujer
en el movimiento de Jesds. El Reinado de Dios se afirma
como fraternidad de hombres y mujeres.

Jests apremi6 a sus interlocutores a tomar una decision,
dado el caracter critico del tiempo presente. Precisamente
porque el Reino de Dios esta irrumpiendo, es ahora el
tiempo decisivo, la ocasion irrepetible que no hay que dejar
escapar (Lc 10,23-24; 12,57-59; 16,1-9). El que no se lo
juega todo para acoger ahora el Reino de Dios saldrd mal-
parado en el juicio y no participara de su plenitud futura.
Precisamente porque el Reino es una realidad ya actuante,
se acerca imparable su manifestacion futura y gloriosa. La
semilla ya se ha sembrado, y nada puede impedir que llegue
a madurez (Mc 4,2-9). Asi se entiende la clara referencia
que hace Jesis al juicio. Quienes rechacen la invitacion
divina serdn excluidos del futuro Reino de Dios. Jests ataca
a quienes se cierran a su mensaje. Se lamenta de las ciu-
dades galileas (Mt 11,20-24), reprende a «esta generacion
malvada y addltera» (Mt 12,39), en muchas parabolas ame-
naza a los oyentes judios que no aceptan la invitacion actual
del Reino (Mt 21,28-31; Lc 13,6-9; 14,16-24)... Eslahora
decisiva, y Jesis amonesta con dureza a los endurecidos.

Este tema se aclara mds si comparamos la actitud de
Jesiis con la de Juan Bautista'?. Para el precursor, la cer-
cania de Dios se traduce en la inminencia del juicio, y en
ello se basa la llamada a la conversion, que es el tema
dominante de su predicacion: «Ya esta puesta el hacha a

12. P. WoLF, «Gericht und Reich Gottes bei Johannes und Jesus», en (P.
FIEDLER / D. ZELLER, eds.) Gegenwart und kommendes Reich. Festschrift A.
Vogtle, Stuttgart 1975, pp. 43-49; J. BECKER, Johannes der Tdufer und Jesus
von Nazaret, Neukirchen 1972,
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la raiz de los 4rboles; y todo arbol que no dé buen fruto
serd cortado y arrojado al fuego» (Mt 3,10). Para Jests,
la cercania de Dios es acogida y misericordia gratuita e
incondicional; la respuesta del hombre no es la condicién
de la salvacidn, sino la consecuencia de ésta, ya concedida.
Dice Schrage que «la actuacion del hombre es una con-
secuencia, no un presupuesto de la venida del Reino de
Dios. Ahora bien, se convierte en juicio cuando por parte
del hombre no produce las consecuencias pertinentes»".

En Jests la fe no es exactamente lo mismo que la
conversion, a la que precede y supera con mucho en im-
portancia. En efecto, lo primero que se le pide al hombre
es fe, entendida ésta como confianza y aceptacién de la
cercania de Dios, sea cual sea el estado en que se encuentre,
porque Dios se hace gratuitamente cercano a todos. En un
segundo momento, Jesis también exige conversion, es de-
cir, la reorientacién de toda la vida hacia Dios y su vo-
luntad; pero la conversién surge de la experiencia del tesoro
ya descubierto, de la alegria del encuentro con el don. La
reorientacién de toda la existencia hacia Dios, la conver-
sién, procede de la «seduccién» que previamente Dios
ejerce con su proyecto de amor (cf. Jr 20,7). Esto es muy
importante para situar correctamente la motivacién moral
de Jesus.

«Lo que €l anunciaba era la buena nueva de la mi-
sericordia y la bondad divina, y sélo para el caso de que
los oyentes se cerraran a este evangelio de Dios se afiadia
un anuncio de amenaza. Lo que Jesds intentaba despertar
era la aceptacion creyente y confiada de su proclamacion
del reino de Dios, para congregar a los hombres bajo este
reino y moverlos a un nuevo comportamiento. Es, pues,
evidente que el primer lugar corresponde a la fe y a la
conducta agradecida y amorosa que brota de esta fe»'.

13. W. SCHRAGE, Etica del Nuevo Testamento, Salamanca 1987, p. 40.
14. R. SCHNACKENBURG, El mensaje moral del Nuevo Testamento, Bar-
celona 1989, p. 50.
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La exégesis actual no deja dudas de que Jesds esperd
para un futuro cercano e inminente la plenitud del Reino
de Dios. Basada en esta persuasion, la llamada escuela de
la escatologia consecuente sostuvo que la moral de Jesus,
tal como se encuentra en el Sermén del Monte, es una
moral del interim; es decir, sus extraordinarias exigencias
se basan en la conviccién de que sélo hay que contar con
un plazo muy breve antes del fin".

Pero, en realidad, el aspecto temporal de la venida del
Reino no juega un papel importante en la predicacién de
Jesds, que se resiste frecuentemente —a diferencia de la
apocaliptica— a todo tipo de célculo y especulacién. Sus
exigencias morales se basan fundamentalmente, no en un
acontecimiento futuro, sino en la certeza de que el Reinado
de Dios ya estd en marcha y de que el hombre esté incor-
porado al insélito plan de su amor, que se desarrolla en la
historia. Es este hecho el que abre un nuevo horizonte y
plantea grandes exigencias, pero también confiere inéditas
posibilidades.

4.2. El amor como imitacion del Dios del Reino

El Reino de Dios no proporciona s6lo perspectiva nueva
y motivacion propia al actuar humano; también indica lo
esencial de su contenido. En efecto, se trata del Reino del
Padre, de quien es fuente de vida y oferta gratuita de
misericordia y perdén. Acoger este reinado es incorporarse
al dinamismo de Dios que se desarrolla en la historia.
Aceptar la soberania del Dios de Jesiis es aceptar la so-
berania del amor gratuito y promover la vida. La gran
exigencia moral del hombre es convertirse en canal trans-
parente y eficaz para que el amor gratuito y engendrador
de vida se transmita y crezca en la historia.

15. A. SCHWEITZER, Das Messianitdits- und Leidengeheimnis, Tﬁbingcf,.n
1901 (sexta edicién: 1956); Ip , Geschichte der Leben Jesu Forschung, Ti-
bingen 1951%, pp. 594ss, 631-642.
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Normalmente, Jesis evoca el misterio de Dios a través
de las pardbolas. Y hay una pardbola en ¢l evangelio de
Mateo que nos lleva a la raiz del comportamiento del hom-
bre. Un sefior perdona a su siervo una deuda impresionante
(diez mil talentos), que no podia pagar de ninguna manera,
simplemente porque se compadece de las sdplicas de aquel
hombre, al considerar la situacién en que habria quedado
(18,23-27). Pero, cuando ese siervo sale, s¢ encuentra con
un compaiiero que le debe una pequefia suma (cien de-
narios); entonces lo agarra y lo mete en la céarcel para
obligarle a pagar. Los compafieros cuentan al sefior lo
sucedido, y el sefior se lo reprocha diciendo: «;No debias
tu también tener misericordia de tu compafiero, como yo
tuve misericordia de ti?» (18,34). Propiamente, no se trata
de responder a Dios cuanto de corresponder a lo que El es
y hace: «Sed misericordiosos como vuestro Padre es mi-
sericordioso» (Lc 6,36). En la versién mateana del Sermén
del Monte, a partir de 5,20 se presenta «la justicia superior»
que debe caracterizar a los que aspiran al Reino de Dios.
Se desarrollan seis antitesis entre el comportamiento viejo
y €l comportamiento nuevo exigido por Jesds que muestran
una gradacidn progresiva y culminan en 5,38-48: la cumbre
del mensaje moral de Jests es una invitacion a superar, en
la relacién con el préjimo, el cdlculo del propio interés,
las actitudes de mera reciprocidad; a vencer al mal a fuerza
de bien (cf. Rm 12,21); es una invitacién, incluso, al amor
a los enemigos, expresion mdxima y desconcertante de la
gratuidad del amor. ;Por qué todo ello?: «...para que seais
hijos de vuestro Padre celestial, que hace salir su sol sobre
malos y buenos, y Hlover sobre justos e injustos» (Mt 5,45).
El amor desinteresado y gratuito nos hace hijos de Dios,
nos incorpora a la vida divina, que quiere manifestarse y
extenderse, y nos identifica con la misericordia (Lc 6,36)
y con la perfeccion (Mt 5,48) de Dios mismo.

»

A diferencia de lo que muchas veces ha sucedido y
sigue sucediendo, el Reino de Dios no es para Jesds un
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ideal en cuyo nombre se puedan absolutizar fanaticamente
determinadas causas histéricas. Al contrario, para Jesus el
Reino de Dios lleva al respeto incondicionado a la persona
del préjimo; de otra forma, no significaria la soberania del
amor, el cual se afirma, ante todo, como respeto a la
libertad del hombre y como confianza en sus posibilidades.
La soberania de Dios apunta a un horizonte de fraternidad
y de justicia, pero, al mismo tiempo, es una exigencia
cotidiana de romper el circulo de violencia en el que parece
encerrada la historia de la humanidad (Mt 5,38-42). Cuan-
do surge un amor de este estilo, que atina la pasién por la
justicia con el respeto total por cada hombre concreto,
entonces algo de verdad nuevo irrumpe en nuestra historia.
Es la suma de la plena radicalidad de la moral de los fines,
la utopia del Reino, con la plena radicalidad de la moral
de los medios, sin la que no hay utopia a la medida de los
hombres concretos (o, si se prefiere, sin la que la utopia
amenaza con convertirse en un monstruo que aniquila a
los hombres concretos). Parece como si en la moral evan-
gélica latiera la pretension de sustituir la vieja «ley del mas
fuerte», tan decisiva en la evolucién de las especies, por
la «solidaridad con el mas débil» como fuerza generadora
de lo realmente Nuevo.

La vinculacién que Jesus establece entre el amor a Dios
y el amor al préjimo se fundamenta, en dltima instancia,
en su concepcién del Reino de Dios (Mc 12,28-34; cf. v.
34). El reconocimiento del hombre como hermano no es
sino la afirmacion histérica de la soberania suprema de un
Dios que es Padre. En la pardbola del buen samaritano,
que dice lo que debe entenderse por «amor al préjimo»
(Lc 10,29-37), Lucas emplea un lenguaje provocativo,
como ocurre casi siempre en las pardbolas, para sacudir
las convenciones vigentes y dar que pensar. El legista
quiere saber «quién es mi préjimo»; pero Jesus invierte
otra vez el planteamiento: «;quién fue préjimo del que
cayl en manos de los salteadores?». El punto de partida
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de la moral no es la preocupacién del justo por la cons-
truccién de su personalidad moral, sino la urgencia de que
se haga justicia al que sufre. Aqui también vale aquello
de que sé6lo quien pierde su vida la gana. La pobreza y la
opresion del hombre son lo que més frontalmente se opone
al Reinado del Dios de Jestis. El comportamiento del sa-
maritano, el considerado heterodoxo e impuro, se contra-
pone al del sacerdote y el levita. El samaritano hizo el bien
de forma efectiva, desinteresada y con riesgo personal:
«tuvo misericordia» (10,37) del caido en manos de los
bandidos. En esta pardbola (que quiza seria mejor llamar
«relato ejemplar») no se menciona nunca el nombre de
Dios, ni falta que hace: quien obra tal misericordia reco-
noce su Reinado. Es el gran mandamiento de Jesus (10,37).

4.3. El Reino de Dios y la Ley

La relacion de Jests con la Ley es un asunto bastante
complejo y en torno al cual se originé un intenso debate
en la Iglesia primitiva. No es idéntica la actitud ante la
Ley en los diversos escritos del Nuevo Testamento. Y esto
se debe a que el tema de la Ley no fue central en la
predicacién de Jesis.

Jesis era un judio y, en principio, aceptaba la Ley
religiosa de su pueblo; pero su predicacién se centraba en
el Reino de Dios. No es un escriba preocupado por crear
un cuerpo de doctrina sobre la Ley y sobre su validez e
interpretacion. Jesus habla y actda a partir de la experiencia
singular y profunda de Dios como Padre, que se estd ha-
ciendo ahora misericordiosa y salvificamente cercano a los
hombres. Y habla a partir de esta experiencia de Dios, no
a partir de la Ley, con una autoridad verdaderamente in-
solita. La Ley queda relativizada, porque la salvacién no
consiste en su cumplimiento, sino en la aceptacién del
Reino de Dios que se hace presente con Jests.

Se ha dicho que Jestis es el exegeta de Dios, no el
exegeta de la Ley, algunas de cuyas tradiciones interpre-
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tativas, tenidas por sagradas, denuncia abiertamente, por-
que encubren y falsifican la voluntad de Dios (Mc 7,
5-13); también pide un cumplimiento de la misma no me-
ramente externo, sino que implique a toda la persona desde
su interior (Mt 5,27ss). En este sentido, radicaliza la Ley
0, mejor, radicaliza la obediencia a Dios. En algunas oca-
siones radicaliza las exigencias de la Ley, pero sin con-
travenirla (Mt 5,21ss.33ss). Pero también hay ocasiones
en que el Reinado de Dios le lleva a criticar aspectos de
la misma letra de la Ley (Mt 5,31-32 y par.: Mc 10,
11-12; Mt 5,38-48). Jests vive y expresa la experiencia
de Dios como la experiencia de su voluntad humanizadora
(su Reino) y como libertad inaudita y provocadora.

4.4, El Reino de Dios y la recompensa

(Hablé Jests de la recompensa?; ;la entendié como algo
que se gana, al modo de un jornal, o como un don libre
y gratuito de Dios?; ;qué relacion hay entre recompensa
y Reino de Dios?

Es evidente que la «teologia del mérito» ha degenerado
a veces en deformaciones ridiculas y en interpretaciones
mercantiles de las relaciones del hombre con Dios. Esto
ha sucedido tanto en el mundo catdlico como en el judio,
aunque seria injusto juzgar por sus deformaciones ambas
tradiciones teoldgicas.

Por supuesto que Jests hablé de la recompensa, por lo
general recurriendo a imdgenes: «...porque el Hijo del
Hombre ha de venir en la gloria de su Padre, con sus
angeles, y entonces pagard a cada uno segiin su conducta»
(Mt 16,27; cf. Mt 25,21.23.31-46; 6,4.6.18; Mc 8,35;
10,29s; Lc 12,37). Las palabras atribuibles al Jesus terreno
no se refieren a una recompensa intramundana, sino que
hablan de la entrada en el Reino, entendido de forma es-
catolégica y definitiva. Es una recompensa graciosa y otor-
gada por la pura bondad de Dios, porque el Reino de Dios
supera las expectativas y posibilidades humanas (Mt 20,
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1-15). El hombre no puede esgrimir méritos y derechos
ante Dios: «Cuando haydis hecho todo lo que os fue man-
dado, decid: somos siervos inttiles; hemos hecho lo que
debiamos hacer» (Lc 17,10). Pero el hombre puede y debe
confiar en la misericordia del Sefior, que le sentard a su
mesa en el banquete definitivo.

4.5. Reino de Dios y normas concretas

Jesis mantiene una cierta distancia cuando le plantean
cuestiones concretas y no suele responder directamente:
«;Quién me ha constituido juez o repartidor entre voso-
tros?» (Lc 12,13-15). Algo semejante hemos visto que
hacia ante la candente cuestién del tributo al César. La
diferencia con los escribas judios es notable. Estos se ca-
racterizan por una moral casuistica y posibilista, que intenta
acomodar la Ley a las diversas circunstancias de la vida;
Jests, por el contrario, se centra en €l anuncio del Reino
de Dios y pretende suscitar una actitud sumamente radical
en funcidn de esta realidad y del horizonte que implica.

Jestis no hace casuistica de las cuestiones concretas,
pero tampoco se evade simplemente ante ellas, sino que
replantea con mds profundidad las exigencias de Dios,
buscando una mayor radicalidad y sinceridad (Lc 12,15;
Mc 12,13-17), y explicita con autoridad la intencién tltima
de la Ley: la voluntad de Dios. El amor de Dios al hombre
convierte las necesidades de éste en el criterio decisivo de
interpretacién de las normas. El amor de cada uno a si

mismo debe ser equiparable al que se tenga a los demads
(Mt 7,12).

Serfa equivocado pensar que la moral de Jesis se re-
sume simplemente a «ama y haz lo que quieras». Jests
inculca las buenas obras, la eficacia en la ayuda al préjimo.
Sus palabras no son realmente ensefianzas sobre todos y
cada uno de los problemas cotidianos; pero, cuando se
refiere a alguno de ellos, destaca la enorme radicalidad de
sus exigencias, como se ve, por ejemplo, en el Sermén
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del Monte. Malinterpretariamos estas ensefianzas si las
tomasemos como una nueva Ley. Son mds bien modelos
de comportamiento o ideales proféticos que hay que tomar
con toda seriedad como algo obligatorio para todos los
discipulos de Jests. Pero estos modelos no abarcan toda
la vida y exigen, por tanto, descubrir su intencién profunda
para actualizarla en funcién de las diversas circunstancias
de la vida.

Pensemos, a modo de ejemplo, en la superacion de la
permision del divorcio y la consiguiente declaracién de la
indisolubilidad del matrimonio (Mc 10,11-12 y pars.: Mt
5,31-32; Lc 16,18). Parece claro que aqui Jests va mas
alla de la letra de la Ley del AT. ;Cudl es la intencién
ultima de estas palabras de Jesis? Denunciar una ley in-
justa, basada en la concepcién de la mujer como una pro-
piedad del hombre que éste puede abandonar en determi-
nadas circunstancias, lo cual dejaba a aquélla —dada la
consideraciéon de la mujer en aquel tiempo— en una si-
tuacién de suma marginacién. La intencién dltima de las
palabras de Jesis no es cambiar una ley por otra, sino
promover una relacién de persona a persona entre el hom-
bre y la mujer, suscitar una relacién de amor personal y
reciproco, basada en derechos y deberes mutuos. Un amor
de este estilo tiende por naturaleza a ser indisoluble. Jesis
establece un modelo de comportamiento y un ideal pro-
fético que deben ser tomados con toda seriedad y como
algo obligatorio para quien acepte el Reino de Dios; pero
no entra en la casuistica sobre qué es lo que ocurre cuando
este ideal fracasa en una vida concreta, lo cual puede de-
berse a mil causas distintas. Ya Mateo (5,31; 19,9) intro-
duce una excepcién a este ideal del amor indisoluble. En
los casos concretos, tan diversos e imprevisibles, habra
que conjugar la obediencia sincera a los ideales proféticos
de Jesis con la consideracién de todos los aspectos de su
mensaje (por ejemplo, la misericordia; etc).
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La moral evangélica no es un cédigo inmutable, y sus
traducciones concretas exigen una tarea de continuo dis-
cernimiento a la luz de la razén histdrica y del horizonte
del Reino de Dios.

Pero queda por decir algo muy importante. La moral
del Reino no es una propuesta al individuo aislado, sino
a un pueblo concreto. Sabemos que el Reino de Dios es
correlativo e inseparable del Pueblo de Dios. Los ideales
morales del Reino son, ante todo, una propuesta para con-
figurar personal y socialmente la vida del pueblo concreto
que lo acoge. Esta fue la tarea de Israel y ésta es, en la
perspectiva cristiana, la mision de la Iglesia, la cual debe
ser la comunidad que visibilice el cardcter humanizante de
la aceptacién de la soberania de Dios en la vida comunitaria
y en las estructuras sociales. La superacién de las relacio-
nes de poder, el compartir los bienes, el amor indisoluble,
el amor a los enemigos, la no violencia... son los valores
que debe visibilizar socialmente la Iglesia, que es, ante
todo, la servidora del Reino de Dios. La Iglesia tiene que
misionar, anunciar..., ante todo con su propia vida interna.
La comin-unidn y la misién son realidades inseparables y
que se exigen mutuamente.

Pero la moral de la comunidad cristiana no puede ser
la moral de un gueto'. Un valor que no es universalizable

16. Ha sido G. LoHFINK quien mds ha insistido dltimamente en la vin-
culaci6n entre «Reino de Dios» y «Pueblo de Dios»; cf. La Iglesia que Jesis
queria, Bilbao 1986, y El sermdn de la montaria, ;para quién?, Barcelona
1989. En esta tltima obra insiste en que la moral del Sermén del Monte
pretende configurar la vida interna de la comunidad cristiana y hacer de la
Iglesia una «sociedad de contraste» frente al mundo. Esta interpretacién exe-
gética se inscribe en el seno de la Integriertegemeinde, una comunidad alemana
en la que se intenta vivir plenamente las exigencias morales del Sermén del
Monte. Su concepto de la comunidad cristiana integra todas las dimensiones
de la vida, y Lohfink ha abandonado su citedra en Tiibingen para incorporarse
a esta comunidad. Exegéticamente, Lohfink tiene una intuicién muy valida,
pero las consecuencias eclesiolégicas que saca me parecen unilaterales, como
expongo brevemente en el texto.
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no es un auténtico valor humano. Habrd que acreditar en
el didlogo intercultural y racional el caricter humanizante
y liberador de los valores a que hace sensible en cada
momento la «seduccién» de Dios y de su Reino. La Iglesia
no es una comunidad de contraste frente al mundo, sino
una comunidad que debe anticipar histéricamente la vo-
cacién de toda la sociedad. Cuando lo hace, es una «luz
entre las naciones»; cuando no lo hace, «por vuestra culpa
es blasfemado mi nombre entre las gentes» (cf. Rm 2,24).
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11
La radicalidad de Jests

1. La paradoja de Jesas

Para unos profeta sin igual en Israel (Lc 7,16), para otros
un comiléon y un porracho (Lc 7,34); para unos endemo-
niado (Mt 12,24), para otros hijo de David (Mt 12,23),
para unos un impostor (Mt 27,63), para otros el Mesfas;
para unos destructor de la ley santa de Dios (Jn 9,16), para
otros hombre de Dios (Jn 9,33)... Los juicios sobre Jesis
no han sido menos contrapuestos y polémicos en los siglos
posteriores.

(No habra en la vida misma de Jestis algo que explique
las contradicciones que provoca su figura? El comprender
esta situacién ;no podré servirnos para penetrar de algin
modo en la originalidad del Nazareno? Jesis descabala las
l6gicas institucionales. Por supuesto que es un radical, pero
detesta y denuncia las actitudes rigoristas; combate el pe-
cado, pero busca y ama a los pecadores; se proclama Hijo
de Dios, pero es ajusticiado en nombre de Dios y para
salvar el honor de éste.

Jesus es un radical, porque para €l hay una causa que
exige la entrega total del hombre: la causa de Dios, que
irrumpe con su proyecto histérico. Y es que Jesus estd
poseido por el espiritu de Dios, es decir, por la experiencia
de un amor desbordante, que descubre a través de todo
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tipo de realidades y que desea traducir histéricamente como
corriente creadora de amor, de liberacién de los que sufren,
de justicia y de libertad. Por eso invita a apostar toda la
vida por este misterio de amor absoluto. Jesis es un radical,
porque descubre un sentido a lo més hondo de la realidad;
porque hace de la causa del Dios-amor en la historia el
principio estructurador de la conciencia y la actuacién hu-
manas, pidiéndolo todo y yendo a la raiz de todo com-
portamiento.

Para Jesus, el Reinado de Dios implica una transfor-
macién de todas las relaciones humanas y sociales. Su
proyecto era el de promover un movimiento mesidnico en
el que la experiencia de Dios se tradujese en realizacién
creciente de fraternidad. Si algo no podia ser un creyente
alimentado en la Biblia hebrea, era un «espiritualista» o
un romdntico a la hora de contemplar la historia. Jesiis no
era nada de esto y contaba con la realidad del mal y con
los poderes contrarios al proyecto de Dios. Y por eso Jesis
(y mads tarde los primeros discipulos) incorporé a su ex-
periencia creyente, sin desfallecer, la resistencia que en-
contré, la ruptura incluso de sus mismos proyectos iniciales
y hasta el fracaso de su propia muerte en la cruz.

Quiero decir que el conflicto fue un elemento central
y estructural en la vida de Jesis; en el fondo, no es sino
el reverso de la originalidad y la radicalidad de su esperanza
en Dios. Durante mucho tiempo, la teologia y la exégesis
biblica habian olvidado la importancia del conflicto en la
vida de Jests. Se lleg6 a decir que la cruz era el resultado
de un malentendido histérico o de un conflicto metafisico
con el demonio o con el mal en abstracto. Pero redescubrir
al Jests real —principio de toda renovacién de la vida
cristiana— implica caer en la cuenta de la importancia de
los conflictos histéricos que tuvo que soportar y del es-
céndalo de la cruz. Por eso Jesiis se expresa con mucha
frecuencia de forma dilematica: «no podéis servir a Dios
y al dinero»; «el que pone su mano en el arado y mira para
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atrds no es digno de mi»; «vende todo lo que tienes, daselo
a los pobres y sigueme»; «deja que los muertos entierren
a sus muertos, pero tu sigueme»... Estas expresiones no
son fruto de un simplismo histérico ni de una visién ma-
niquea de la realidad, sino que brotan en un momento
concreto de crisis decisiva, y con ellas pretende Jesus sa-
cudir y movilizar a sus oyentes.

Este Jests tan radical aparece, al mismo tiempo, cer-
cano a los pecadores y preocupado por reintroducir en el
ambito del pueblo a quienes eran excluidos por la ideologia
dominante. A Jesis lo critican por «comer con pecadores
y publicanos», por «hospedarse en casa de un pecador» y
por dejar que se le acerque y le toque una pecadora publica,
todo lo cual lo descalifica como profeta, desde la logica
de la integridad y la pureza institucional (Lc 7,39), y le
acarrea las criticas mds duras de los lideres religiosos. Y
es que el radicalismo de Jesis brota de una experiencia de
Dios que no lleva a endurecer las exigencias de la ley, sino
a fomentar la cercania a las personas concretas y la soli-
daridad con sus necesidades. Jests, que pone al ser humano
concreto en el centro (Mc 3,3), se compadece de la pobre
viuda que ha perdido a su hijo tGnico (Lc 7,13), del impuro
y excluido de las relaciones humanas (Mc 1,41), de los
enfermos (Mt 20,34) y del propio pueblo, al que ve «can-
sado y abatido, como ovejas sin pastor» (Mt 9,36).

La radicalidad de Jesis se convierte en radicalidad para
descubrir al préjimo y, sobre todo, para desvelar esa di-
mensién —tantas veces ocultada, porque denuncia e in-
terpela— que es el sufrimiento de los méas necesitados.
Las victimas de la historia son el punto de partida de la
interpretacién radicalmente fraterna de dicha historia. La
esperanza de Jesiis —que atraviesa todo su mensaje y ten-
siona su actitud vital y la de sus seguidores— no se apoya
en especulaciones sobre el futuro, al modo de los apoca-
lipticos contempordneos suyos, sino en la experiencia de
la misericordia/compasién, es decir, en el descubrimiento
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del sufrimiento del préjimo, en la solidaridad eficaz con
él y en la rebelién contra esa situacién en nombre del Dios-
amor.

2. La tentaciéon fanaitica

En los relatos evangélicos se expresa la reflexién que du-
rante largos afios realizaron las comunidades cristianas so-
bre la vida terrena de Jesis a la luz de las Escrituras judias
y de lo que las propias comunidades iban experimentando.
Al comienzo de cada uno de los tres evangelios sinépticos
encontramos un episodio que se considera la clave teols-
gica de toda la vida histérica de Jesds: sus tentaciones en
el desierto. En el fondo, es una meditacién sobre el me-
sianismo cristiano o, si se prefiere, una meditacion sobre
el misterio del los caminos histéricos del Reinado de Dios.
Jesds es tentado para que realice su mision y afirme su
persona utilizando a Dios en beneficio propio (convertir
las piedras en panes), por los caminos del éxito apabullante
(tirarse desde el pindculo del Templo, para asombro de la
muchedumbre), o recurriendo al poder politico.

Se trata, evidentemente, de un texto muy teologizado
y que recurre a muchas tradiciones del Antiguo Testa-
mento, pero que estd interpretando algo muy real en la
vida histérica de Jests. En efecto, Jesds se vio constan-
temente desafiado a realizar sefales del cielo que conven-
ciesen a sus adversarios (Mc 8,11-12; Lc 11,29; Mt 12,
38-39; 16,1-4; Jn 6,30) o incluso a salvar su propia vida
(Mc 15,29-32); también fue presionado para que aceptase
la violencia al servicio de su causa (Mt 26,51-54) y hasta
sintié la tentacién de huir y abandonar (Mt 26,36-46).

Pero el Dios de Jesis no facilita las tareas humanas ni
se afirma mediante el éxito o el uso del poder intrahistérico.
Estas son las tentaciones mds graves, es decir, las que mas
seducen, pero también las que mds corrompen el proyecto
del Reinado de Dios.

LA RADICALIDAD DE JESUS 169

El radicalismo de Jesiis es pasién por la justicia, porque
se basa en el valor irreductible de la persona humana, y
es a la vez tolerancia, porque es apertura constante al
misterio de Dios como inico absoluto. Cuando el radi-
calismo se convierte en ideologia intrahistérica, degenera
en fanatismo, sobre cuyas funestas consecuencias la his-
toria nos ofrece abundantes pruebas. Para Jests, el radi-
calismo es exigencia de apertura inacabable al misterio de
Dios y cautela critica sobre la propia ideologia, incluida
—quizd especialmente— la religiosa.

Los siervos que se acercan a su sefor, llenos de celo
por su causa, con la pretensiéon de arrancar la cizafia que
el enemigo sembraba en su campo reflejan la actitud de
los discipulos indignados e impacientes por las dificultades
que encuentra Jesds con su mensaje del Reinado de Dios
(Mt 13,24-30.36-43). Pero la ensefianza de Jesis es ro-
tunda: «no arranquéis la cizafia, porque arrancariais tam-
bién el trigo; ni siquiera se pueden distinguir ain con cla-
ridad; tened paciencia, dejad que las cosas maduren y los
procesos se decanten...» Y sobre todo, dice Jests, «no
adelantéis vosotros en la historia un juicio que s6lo a Dios
compete y que estd reservado para el final». La pardbola
de la cizafia pretende combatir el mesianismo fanatico e
introducir una cautela critica contra la intolerancia y la
violencia que pueden conllevar las actitudes radicales. Lo
que debe ser fuente de paciencia y de perseverancia, de
relativizacién y de busqueda incesante de la verdad, de
autocritica y de apertura permanente, puede convertirse en
ideologia autolegitimadora, en identificacién abusiva con
la causa de Dios y, consiguientemente, en fuente de vio-
lencia e intransigencia.

La gran tentacion del creyente en el Dios de la Biblia,
el Dios que actia en la historia, es convertirlo en legiti-
macién de la propia ideologia intrahistérica y, al final, de
los propios intereses institucionales. Aqui esta la raiz del
conflicto mortal que sostuvo Jesis con los lideres religiosos
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de Israel y que los redactores de los evangelios, actuali-
zéndolo, convierten en cautela critica para sus propias co-
munidades cristianas y sus lideres.

Jests propone el Reinado de Dios, no simplememte a
cada persona individual, ni tampoco de forma inmediata
a todos los seres humanos; el destinatario inmediato de su
anuncio del Reinado de Dios es el pueblo de Israel. Esto
es algo que debe subrayarse con fuerza, en aras del rigor
histérico y para situar a Jesis en su contexto real y como
hijo de su pueblo e inmerso en la tradicién biblica. Jestis
desea que Israel cumpla su misién como pueblo de Dios
y acepte su Reinado, para asi convertirse en testigo de Dios
atrayente para todos los pueblos de la tierra.

Pero su peculiar experiencia de Dios hace que su Rei-
nado, tal como Jesids lo anuncia, tenga rasgos muy ori-
ginales: por una parte, no se identifica con la expulsién de
la potencia romana dominante; por otra, pasa por la rein-
tegracion de los excluidos y marginados de su propio pue-
blo. De esta forma, Jests ha relativizado las fronteras con
que el pueblo judio —sus lideres religiosos y doctrinales,
sobre todo— definia su identidad. No habia nada m4s grave
para quienes vinculaban a Dios con el mantenimiento de
la pureza étnica. Jestis se dirige a Israel, ciertamente; pero
su Dios —misterio absoluto y amor infinito— relativizaba
las fronteras étnicas (la pureza y la ley) y ponia las con-
diciones de posibilidad de la apertura universal. Es decir,
quienes mds tarde realicen la mencionada apertura, lo haran
reivindicando y desarrollando, con enorme audacia y con
radical fidelidad, posibilidades muy hondas existentes en
el anuncio y en la actitud de Jests de Nazaret.

3. El Dios de la gracia y la denuncia de la violencia

Histéricamente parece claro que Jesds estuvo al principio
en contacto con Juan Bautista y con el movimiento pro-
movido por éste. Pero los evangelios recurren a su figura
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para presentarlo como precursor de Jesis y, a la vez, en
contraste con éste. El Bautista desarrolla su misién en el
desierto, vive con gran austeridad, ayuna o apenas come,
viste de manera inusitada y predica el juicio inminente de
Dios, que exige la conversién ante la amenaza que se
avecina. Jesds, por el contrario, sale del desierto y va por
pueblos y ciudades en busca de la gente, come y bebe con
todo tipo de personas (Lc 5,29; 7,36; 11,37; 14,1; 15,2,
22,8) hasta el punto de que le tachan de «comil6n y bo-
rracho», y anuncia el Reinado de Dios como noticia alegre,
como la llegada del jubileo sin fin.

Juan Bautista advierte de la inminencia de un juicio de
Dios que va a suponer el fin de la historia, mientras que
Jesiis anuncia el Reinado de Dios, que pugna por intro-
ducirse en dicha historia para transformarla. Jests, en cam-
bio, pertenece a la tradicién profética, que expresa como
Reinado de Dios la esperanza en una futura intervencion
divina para liberar al pueblo en situacién de grave postra-
cién histdrica (el Deutero-Isaias en el momento de la cau-
tividad de Babilonia; y Daniel en tiempos de la opresion
de los Seleucidas...).

Pero para Jesids esa cercania salvadora, gratuita y li-
beradora de Dios ya estd irrumpiendo. Por eso su mensaje
no es, primariamente, una llamada a la conversion, sino
una gozosa y apremiante proclamacion de esta buena no-
ticia, que tiene su origen en la experiencia de la inmediatez
de Dios y de su amor gratuito y sobreabundante. El ra-
dicalismo de Jestis no es el del rigorista moral, sino el de
quien se descubre sumergido en una corriente de amor
desbordante. !

i
"

Sin duda, Jesus presenta a sus oyentes unas exigencias
muy elevadas, que se encuentran recogidas de forma es-
pecial en el Sermén del Monte. Se ha discutido hasta la
saciedad qué relacién con el Antiguo Testamento tienen
estas exigencias de Jesuds. ;Se contraponen a la Ley o son
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mads bien un desarrollo de su intencién original profunda?
(Pretenden abolir la ley o, por el contrario, la radicalizan?

Las exigencias de Jesiis no son condiciones previas
para acceder al Reinado de Dios (ése seria un planteamiento
semejante al de Juan, que parte de la llamada a la con-
versién), sino posibilidades vitales nuevas que nacen de la
realidad de ese Reinado previamente ofrecido de forma
gratuita a los hombres. La realidad del amor de Dios ya
presente y actuante en la historia abre un horizonte insos-
pechado a la vida humana, suscita energias y genera po-
sibilidades inéditas hasta ahora. Las exigencias de Jesus
son el desarrollo de una vida nueva, que viene de Dios y
que se descubre con alegria y agradecimiento. Por eso el
Sermén del Monte no emplea un lenguaje juridico (tan
frecuente en el judaismo), sino que recurre a simbolos e
imigenes poéticas; no establece normas legales, sino pa-
radigmas de comportamiento que habra que aplicar crea-
tivamente a la diversidad de circunstancias. Son ideales
irrenunciables para todo seguidor de Jesis, sin que quepa
distinguir dos niveles de exigencias en la comunidad cris-
tiana («mandamientos» obligatorios para todos y «consejos
evangélicos», como se decia antes, para una elite espiri-
tual). Estos ideales son una exigencia continua e irrenun-
ciable, una moral en movimiento, porque proponen tender
a la perfeccion misma de Dios (Mt 5,48; Lc 6,36), que es
infinita; pero no pueden tomarse como normas juridicas
absolutas.

Voy a proponer un ejemplo. Sin duda, el ideal del amor
entre un hombre y una mujer es el matrimonio indisoluble,
como ideal irrenunciable para los cristianos (Mt 5,31-32).
Pero tendriamos que preguntarnos si convertir la indiso-
lubilidad del matrimonio en una ley absoluta no es des-
conocer la complejidad de la vida humana y tergiversar la
naturaleza de las palabras de Jesis en el Sermén del Monte.
Por otra parte, la tradicion cristiana —tan rigorista en esta
cuestién, hasta el punto de que s6lo disuelve un matrimonio
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cuando puede afirmar que no existié6 nunca un consenti-
miento vdlido, lo cual genera una prictica no pocas veces
hipécrita y fraudulenta— ha sido y sigue siendo, sin em-
bargo, extraordinariamente laxa a la hora de interpretar las
palabras de Jestis sobre el respeto a la vida del préjimo
(5,21-26), sobre la violencia (5,38-42) o sobre el amor a
los enemigos (5,43-48). Resulta incomprensible que quie-
nes siguen considerando moralmente admisible la pena de
muerte (es el caso, por ejemplo, del reciente «Catecismo
Universal de la Iglesia Catdlica») y no ven en la préctica
de la misma —que sistemdticamente golpea a los sectores
mds pobres y marginados— contradiccion alguna con el
Sermé6n del Monte, no descubran que la actitud de Jesus
en los evangelios estd pidiendo comprensién y misericordia
ante la situacién concreta y dramatica de muchos creyentes
que ven su matrimonio roto y a quienes se trata en la Iglesia
con dureza extraordinaria y sin dejarles la posibilidad de
rehacer su vida. El rigorismo moral estd muy lejos del
radicalismo evangélico e incurre en contradicciones fla-
grantes.

La motivacidén altima de la moral radical de Jesus es

la imitacién de Dios (Mt 5,48; Lc 6,36; Ef 5,1): «sed

misericordiosos como vuestro Padre es misericordioso».
En realidad, el, cristiano no obedece a Dios, sino que se
identifica con El, «practica a Dios», en expresion bella y
audaz de Gustavo Gutiérrez. El tema de la imitatio Dei es
conocido en la filosofia moral griega, pero en boca de
Jestis recibe un sentido propio, que procede de su peculiar
experiencia de Dios. No se trata de identificarse con un
logos que rija imperturbable el curso de la naturaleza, sino
con un Dios-amor que irrumpe gratuitamente en la historia
para comunicar su vida, ante todo como esperanza y li-
“beracion para quienes mas sufren. Imitar a Dios es incor-
‘porarse a la corriente de amor que procede de Dios, que
se expresa como gratuidad, como salir de si mismo para
construir una humanidad solidaria y fraterna. Por eso la
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cumbre de la moral de Jests reside en la no-violencia y
en el amor a los enemigos (Mt 5,38-48). La misma pro-
gresion literaria de las seis antitesis del Sermén del Monte
(5,21-48) muestra claramente que aqui culminan las exi-
gencias morales de Jesds. El amor a los enemigos es el
mads gratuito y desinteresado, el que con mayor radicalidad
supera la ley del célculo egoista y de la mera reciprocidad,
y por eso mismo es el amor que mas nos identifica con
Dios; es el amor que nos hace hijos de Dios (Mt 5,43-48).

Parece, indudablemente, que Jests pide algo imposi-
ble, y no es ahora el momento de desarrollar en qué consiste
el amor a los enemigos; baste con decir que, en efecto,
Jests pretende invertir una tendencia humana muy arrai-
gada, una ley que ha presidido la evolucién de toda la vida
desde sus formas mas elementales: la ley del mas fuerte y
del célculo interesado a partir del propio yo. Jesis sustituye
la ley del mas fuerte por la solidaridad con el débil, y
pugna por introducir el principio del amor gratuito en las
relaciones humanas. Este «salto cualitativo» que introduce
el Mesias Jesis y que ha sido llamado la «mutacion me-
sidnica», es don del Padre que se realiza por el poder del
Espiritu; es la expresion en la moral humana de la realidad
nueva del Reino de Dios como Reino del amor del Padre
convertido en principio nuevo de actuacién.

Dios no nos ama por lo que somos; nos ama para que
seamos. Estamos llamados a dar siempre un margen de
confianza a las posibilidades personales de todo préjimo,
aun del aparentemente més envilecido, porque eso es res-
petar su libertad y dignidad como respeta Dios las de todos.
Dios no nos espera para juzgarnos, sino para manifestar
sin velos su amor. Dios es puro amor, y por eso el hombre
no sera juzgado por ninguna norma externa, sino que €l
mismo, con su libertad, va creando en su vida las refe-
rencias por las que habra de ser juzgado. Esa es la razén
por la que Jesis nos exhorta a que —en nuestra actitud
mds profunda— amemos incluso al enemigo y no juzgue-
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mos a nadie, para que tampoco nosotros seamos juzgados
(Mt 7, 1'2). t 7

Nadie ha proclamado exigencias mas altas de amor
gratuito que Jesds; nadie en Israel mostré mayor cercania
a los pecadores, hasta provocar el escandalo de los guar-
dianes del sistema; nadie infundi6 una esperanza mas gran-
de a los pobres. Pero tampoco nadie condené con mayor
fuerza la violencia de los poderosos que oprimen al pueblo
(Mc 10,42-45); ni nadie en Israel denuncié mds abierta-
mente a una clase sacerdotal corrupta; ni nadie fue mads
duro con las autoridades religiosas, que usaban a Dios en
beneficio propio imponiendo cargas insoportables sobre los
hombros de la gente. En la medida en que Jesis habla con
singular radicalidad de un Dios que es gracia y puro amor,
en esa misma medida saca a la luz y combate —con ra-
dicalidad similar— la violencia social, doctrinal y religio-
sa, que es la negacién histérica del Reinado de ese Dios.

4. Rigorismo y radicalidad

Los evangelios no pretenden relatar Gnicamente lo que
Jests hizo y dijo, sino lo que sigue diciendo y haciendo;
es decir, pretenden actualizar el pasado para que sea sig-
nificativo en el presente de sus comunidades. Concreta-
mente, convierten el conflicto con las autoridades judias
y con el sistema religioso y social en una exhortacién y
advertencia sobre los peligros que acechan a su Iglesia
cristiana, en trance ya de institucionalizacion. El curso de
la historia posterior hace mucho més apremiante esta lec-
tura de la vida y la obra del Jests terreno.

La tentacién de los fariseos —Ila esclerosis de una doc-
trina hipertrofiada— y la de los celotes —la imposicién
violenta de un proyecto legitimado religiosamente— ace-
chan siempre a la Iglesia cristiana. Es la violencia negra
del inquisidor, del defensor de una institucién por encima
de los derechos de las personas, y la violencia roja del
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apocaliptico o del iluminado. Por muy contrapuestas que
parezcan, ambas violencias estin intimamente emparen-
tadas, porque el inquisidor y el apocaliptico se consideran
el brazo de Dios en la historia, se absolutizan y justifican
el avasallamiento de la libertad, de la dignidad y hasta de
la vida del préjimo. En el siglo I (antes del afio 70) hubo
momentos de fuerte contraposicion entre fariseismo y ce-
lotismo; pero hoy est4 claro que existia un fuerte parentesco
de fondo entre ambos.

La sensibilidad postmoderna reivindica el paganismo
precristiano y considera el monoteismo como fuente ine-
vitable de intransigencia y violencia. Es un juicio injusto,
pero que alerta sobre un riesgo que no se puede desconocer.
Jestis vivi6 entregado a la causa del Dios amor, pero al
mismo tiempo fue victima del monoteismo del Templo. El
gran peligro es confundir el absoluto con sus mediaciones.
La fe en Dios debe ser un principio de libertad, de exor-
cizacién de los absolutos que encadenan al hombre, pero
puede también dar pie a los peores totalitarismos y fana-
tismos. Todo lo humano es ambiguo, y no hay nada peor,
como decian los antiguos, que la perversién de lo mejor
(«Corruptio optimi pessima»).

El creyente tiene que buscar incansablemente a Dios y
su Reino (Mt 6,33), precisamente porque sabe que nunca
lo puede poseer del todo y que nada histdrico se identifica
adecuadamente con €l; tiene que barruntar los signos del
Reino en la historia y desarrollarlos, discernir la presencia
del Espiritu, pero sabiendo que Dios es mas grande que
todo lo creado, que no lo poseemos, que nos puede sor-
prender desde cualquier lugar y en las formas més insos-
pechadas.

El rigorismo es la hipertrofia de la 16gica institucional
interiorizada, que desea, ante todo, delimitar conceptual y
juridicamente sus fronteras con los de fuera, lo que implica
el control riguroso y estricto de sus miembros. El rigor
con que un grupo social delimita sus contornos corre pa-
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ralelo al rigor con que controla la vida de sus miembros.
El componente mayor del rigorismo es la voluntad de po-
der. Una institucion rigorista, por exigencia de sus mismos
intereses institucionales, es, en Gltima instancia, acomo-
daticia con respecto a los poderes establecidos y a los
valores hegemdnicos.

La gran acusacién contra Jesis es que relativizaba las
fronteras étnicas del judaismo y transgredia las normas
internas de control existentes en el pueblo (normas de pu-
reza, sobre el sdbado y sobre el Templo). La radicalidad
de Jests, que se basaba en la experiencia del amor de Dios
y en la conciencia de la dignidad humana, desenmascaraba
el rigorismo de la légica institucional y de los intereses
sectarios.

Jests no hace una teoria sobre la ley y las normas judias
de su tiempo. Tampoco emplea un lenguaje juridico ni
presenta doctrinas generales. Sin duda, se descubre en €l
un principio unificador profundo —su experiencia del
Dios-amor y cercano—, pero se manifiesta al hilo de los
acontecimientos y en funcidn de situaciones concretas. Por
eso la fidelidad a Jesiis no es una tarea deductiva, sino que
exige libertad creativa y sentido agudo del desarrollo his-
térico. Y hay una cosa clara: que sélo partiendo de una
experiencia muy radical de alegria, libertad y esperanza se
puede presentar al ser humano unas metas tan altas y exi-
gentes como las que le propone Jests de Nazaret.



1AY
Sociologia de la cruz
en el Nuevo Testamento

1. Introduccion

Situandose en el 4mbito de la sociologia del conocimiento,
ha habido quienes han intentado descubrir las relaciones
entre lo que suele afirmarse como simbolo central de la fe
cristiana —la muerte y resurreccion de Cristo— y la rea-
lidad social a que responde. W.A. Meeks descubre cuatro
funciones sociales de este simbolo'. B. Holmberg®, por su
parte, considera que es tal la multifuncionalidad del sim-
bolo que préicticamente no se puede establecer ninguna
relacién determinada con la realidad social.

En estas discusiones no se suele distinguir entre la
afirmacioén de la muerte de Jesids y la mencién concreta de
la cruz; se pasa de la una a la otra como si fueran meramente
equivalentes, lo cual no es en absoluto correcto.

De la muerte de Jests se habla continuamente en la
predicacién cristiana primitiva; en cambio, las menciones
de la cruz son relativamente escasas. Mi prop6sito es pre-

1. «The Social Context of Pauline Theology»: Interpretation 36 (1982)
266-277.

2. Sociology and the New Testament, Minneapolis 1990, pp. 138-139.
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sentar las funciones sociales que ejerce la afirmacién de
la cruz en el Nuevo Testamento. Y lo hago de una forma
sobria y concisa, cifiéndome a los textos biblicos y dejando
al lector el placer y el riesgo de explicitar las consecuencias
hermenéuticas y las aplicaciones para el presente.

Indudablemente, debe evitarse establecer relaciones
simples y unidireccionales entre una idea, un sfmbolo o
una creencia y una realidad social; sus funciones sociales
suelen ser diversas, por lo general. Pero, en el caso que
nos ocupa, pienso que el planteamiento de la sociologia
del conocimiento es singularmente fructifero. En efecto, a
la hora de buscar la relacién con la realidad social, no es
lo mismo que se trate de un lenguaje metafisico, de un
conjunto mitico de ideas o de la afirmacién de un hecho
histérico. Y para los autores y destinatarios del NT, como
para los primeros cristianos, la cruz era una indiscutible
realidad histérica que conllevaba necesariamente relacién
con la vida concreta y terrena de Jesis de Nazaret.

Dentro del NT, la cruz (el sustantivo stauros y el verbo
stauroo) aparece en los evangelios, con especial frecuencia
en textos de origen marcano, y en las cartas, sobre todo
en las de Pablo, y muy concretamente en pasajes polémicos
de Galatas, Filipenses y 1 Corintios’.

3. El sustantivo «cruz» (stauros) aparece en Mc 8,34 (Mt 16,24; Lc 9,23);
15,21 (Mt 27,32; Lc 23,26); 15,30 (Mt 27,40); 15,32 (Mt 27,42); en Q: Mt
10,38 (Lc 14,27); enJn 19,17.19.25.31; en el corpus paulinum: 1 Cor 1,17.18;
Gal 5,11; 6,12.14; Flp 2,8; 3,18; Ef 2,16; Col 1,20; 2,14; Heb 12,2.

El verbo «crucificar» (stauroo) aparece en Mc 15,13 (Mt 27,22; Lc 23,21);
15,14 (Mt 27,23; Lc 23,23); 15,15 (Mt 27,26); 15,20 (Mt 27,31); 15,24 (Mt
27,35; Lc 23,33); 15,25; 15,27 (Mt 27,38); 16,6 (Mt 28,5); en Q: Mt 20,19;
23,34; 26,2; Lc 24.7.20; en Jn: 19,6a.6b.10.15a.15b.16.18.20.23.41; Ap
11,8; en Hch: 2,36; 4,10; en el corpus paulinum: 1 Cor 1,13.23; 2,2.8; 2 Cor
13,4; Gal 3,1; 5,24; 6,14. El compuesto anastauroo («crucificar de nuevo»)
aparece en Heb 6,6; y synstauroo («crucificar con») en Mc 15,32 (Mt 27,44);
Jn 19,32; Rm 6,6; Gal 2,19.
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2. Las funciones sociales de la cruz
en las cartas de Pablo

Podemos agruparlas en cuatro puntos:

2.1. La cruz es un principio de innovacién que propor-
ciona una vision diferente de la realidad y fundamenta una
manera alternativa de valorar y de comportarse. De este
modo, la afirmacion de la cruz recalca la identidad del
propio grupo y su unidad interna. Es un lenguaje que no
pretende establecer puentes con la cultura de su tiempo,
sino que subraya con fuerza la contraposicion con la so-
ciedad.

2.1.1. La Primera Carta a los Corintios considera que
en el origen de las discordias y disensiones entre los cre-
yentes hay una valoracién equivocada de la predicacion,
porque se realiza segtin las normas de la sabiduria de la
cultura mundana. Parece que la brillante predicacién de
Apolo ha deslumbrado a los sectores de la comunidad, que
son los responsables de las divisiones y con los que Pablo
polemiza.

1 Cor presenta una contraposicion entre la «sabiduria
de la palabra» y la «palabra de la cruz» (1,17-18). La
identidad de la comunidad no se funda en la vinculacién
con un personaje famoso, ni en la elocuencia, ni en la
sabiduria. La cruz significa una inversién radical de la
interpretacién de la realidad. «Mientras los judios piden
signos y los griegos buscan sabiduria, nosotros predicamos
aun Mesias crucificado, escidndalo para los judios, necedad
para los gentiles» (1,22-23). Es la mds vigorosa referencia
a la historia de Jesus que hace Pablo. La cruz es un patibulo
vergonzoso, reservado para esclavos y rebeldes politicos.
Para los judios, en virtud de Dt 21,22-23, un crucificado
es, ademds, un maldito de Dios. Pero resuilta que la fe
cristiana tiene su punto de partida en la confesion de up
Mesias crucificado. Es una inversién verdaderamente ip-
s6lita del orden simbdlico: «al Mesias Jesis hizo Dios para



182 LA MESA COMPARTIDA

nosotros sabiduria, justicia, santificacién y redencién»
(1,30).

Para Pablo, el inesperado, impensable y paradéjico
hecho de que el Mesfas haya experimentado una muerte
maldita por la Ley —la cruz— significa una novedad y
una ruptura en la forma en que se constituye y se relaciona
con el mundo el pueblo de Dios.

Los «fuertes» de Corinto, que viven el simbolo de la
resurreccién con entusiasmo, se creen ya resucitados y por
encima de toda convencién social. Esto crea problemas de
tipo moral (capitulos 5 y 6) y de convivencia con los
«débiles» (capitulos 8 al 10). Pablo da una interpretacion
diferente de la resurrecciéon y con otra funcién social: es
la resurreccion del crucificado, y sus efectos tltimos son
atn futuros (capitulo 15). La cruz invierte los valores vi-
gentes y hace del débil punto de referencia del compor-
tamiento de todos; por otra parte, como sus efectos ltimos
son adn futuros, no podemos prescindir de los ritmos y
condicionamientos de la realidad histérica.

En Corinto la espiritualidad entusiasta es una acepta-
cién —sublimada, si se quiere— de los valores hegemo-
nicos (sabidurfa, poder, prestigio), que prende entre los
cristianos bien situados. Pero la cruz hace ver las cosas de
otra manera. Es, paradéjicamente, una sabiduria mdés pro-
funda, que ve el mundo desde el punto de vista de Dios
(2,14ss) y solo es captable por los que los que son tenidos
por necios, débiles y plebeyos.

2.1.2. En la Carta a los Gdlatas, la referencia a Cristo
crucificado se realiza para justificar la innovacién de Pablo:
la ruptura con la Ley y con la circuncisién, cuya vigencia
pretenden reivindicar los predicadores adversarios del
apostol. «;Quién os fascind a vosotros, a cuyos ojos fue
presentado Jesucristo crucificado? Quiero saber de voso-
tros una sola cosa: ;recibisteis el Espiritu por las obras de
la Ley o por la fe en la predicacién?» (3,1-5).
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No hay forma més rotunda de subrayar la novedad
cristiana que afirmar un dato histérico y, ademds, suma-
mente escandaloso: la realidad de un Mesias crucificado.

Es la de Pablo una actitud en abierta oposicién a la
vigente en el judaismo, por lo que resulta dificil de man-
tener. Por eso «los que quieren ser bien vistos en 1o humano
os fuerzan a circuncidaros, para evitar la persecucion por
la cruz de Cristo» (6,12; 5,11).

En la Carta a los Filipenses, el planteamiento es muy
similar al de Galatas: la cruz es el emblema de la novedad
cristiana, libre de la circuncisién, contra los judaizantes;
los que quieren rejudaizar y vuelven a inculcar la circun-
cisién son «enemigos de la cruz de Cristo» (3,18).

2.1.3. Los problemas que se plantean en las tres cartas
son muy diferentes; sin embargo, la reivindicacion de la
cruz tiene en todas ellas un fuerte cardcter polémico y
desempefia una funcién social andloga. En 1 Cor, Pablo
polemiza con los de dentro de la comunidad, porque se
asimilan en exceso a la cultura del ambiente, se dejan
deslumbrar por la «sabiduria» y se identifican con la elo-
cuencia, la cultura, el poder y la estimacién social segiin
las categorias de la sociedad helenistica, lo cual lleva a
perder la novedad de la vida cristiana y crea disensiones
y divisiones. En Gal y Flp, se trata de mantener una actitud
novedosa contra quienes vienen de fuera y quieren que la
comunidad retorne a los viejos usos judios. En ambos casos
se recurre a la cruz para promover actitudes socialmente
criticas, crear una «realidad social» alternativa y mantener
la unidad interna de la comunidad.

2.2. La novedad cristiana establece una ruptura con el
mundo, y por eso mismo la afirmacion de la cruz fortalece
los vinculos internos de la comunidad. La cruz funda un
comportamiento completamente distinto del que es hege-
mdnico en el mundo y se caracteriza por la caridad y la
unidad.
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2.2.1. Lareivindicacién polémica y enérgica de la cruz
en los primeros capitulos de 1 Cor pretende combatir la
raiz de la que proceden las divisiones y disensiones que
destrozan la comunidad. Los corintios valoran las expre-
siones religiosas segln los criterios de la cultura helenis-
tica, y por eso persiguen carismas espectaculares, se ufanan
de la vinculacién con un personaje prestigioso y sobrees-
timan la elocuencia. De aqui nacen las divisiones. La uni-
dad y la caridad, que Pablo inculca a lo largo de toda la
carta, surgen de la nueva valoracién que tiene su punto de
partida en Jestis, Mesias crucificado: aprendemos a tener
en mas a los mas débiles; a no buscar la ciencia que hincha,
sino la caridad que edifica; a descubrir que la salvacién
no procede de la persona del predicador nji de sus dotes
culturales, sino del hecho escandaloso del Mesias cruci-
ficado... Pero, paraddjicamente, asi se abre un horizonte
insospechado (2,9), una sabidurfa divina (2,7) més pro-
funda que la de este mundo.

2.2.2. En Gal, la imitacion de Cristo crucificado
(5,24) es el fundamento de un comportamiento moral nue-
vo, caracterizado por el amor mutuo y la unidad de la
comunidad (5,13-15).

2.2.3. El conocido himno de Flp 2,6-11, con su re-
ferencia a la «<muerte de cruz» (v. 8), se inserta en la carta
precisamente para inculcar la unidad a los miembros de la
comunidad, para que eviten las rivalidades (2,14) y no
busquen la vanagloria, sino la humildad, «considerando
cada cual a los demds como superiores a s mismo, bus-

cando cada cual no su propio interés, sino el de los demdas»
(2,3-4).

El himno presenta el ejemplo de Cristo, abandonando
la gloria del preexistente y retornando a la gloria final del
exaltado, para describir en el centro del texto la humildad

de Cristo, que se humillé a si mismo llegando hasta el

abajamiento maximo de la muerte de cruz.
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2.3. La cruz era un patibulo especialmente deshonroso
y vergonzoso, abiertamente contrario a lo que se consi-
deraba el valor mds estimable en la sociedad mediterrd-
nea del siglo 1°: el honor. Por referencia especial al
honor/vergiienza, se pone de manifiesto para Pablo que
predicar a Jesucristo crucificado es desafiar e invertir
los valores mds respetados de aquella sociedad.

2.3.1. El honor era la estima que una persona tenia a
sus propios 0jos y, sobre todo, a los de los demis, y se
basaba en el lugar de origen, en la nobleza de estirpe, en
la situacién social y, eventualmente, en los méritos per-
sonales. Obviamente, la conciencia étnica de pertenecer al
pueblo elegido era el maximo honor para los judios. En
una sociedad fuertemente patriarcal, el honor se simboli-
zaba en los drganas sexuales del varén y de la mujer {en
su potencia, en el primer caso, y en su entrega exclusiva
a su esposo y propietario, en el segundo). Por eso el eunuco
no tenia honor’, y el adulterio de la mujer era la maxima
deshonra. Asi se explica también que para el varén judio
su honor étnico se reflejase en su 6rgano sexual, mediante
la circuncision.

Estas sencillas consideraciones de antropologia cultural
se muestran extraordinariamente fecundas cuando se apli-
can a la lectura del Nuevo Testamento, aunque aqui vamos
a limitarnos a los textos referentes a la cruz. Numerosos
testimonios de la época subrayan el caracter vergonzoso,
infamante y deshonroso de la cruz. Se dice que los dioses
inmortales de Grecia y Roma no tienen absolutamente nada
en comin con la cruz, que es un signo de vergiienza
(aiskhyne: cf. Heb 12,2). Se denomina a la cruz «estaca
infamante» (infamis stipes), «lefio desgraciado» (infelix

4. B.J. MALINA, The New Testament World: Insights from Cultural An-
thropology, Atlanta 1981.
5. J. JEREMIAS, Jerusalén en tiempos de Jesiis, Madrid 1977, pp. 353ss.
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lignum) y «madera criminal» (panourgikon xylon)®. Ci-
cerén habla de «suplicio crudelisimo y espantoso» (cru-
delissimum taeterrimumque supplicium)’. Celso pone en
boca de los cristianos, para ridiculizar su fe, estas palabras:
«Cree que quien yo te presento es el hijo de Dios, a pesar
de los lazos deshonrosos y del suplicio vergonzoso (de-
deménos atimdtata e kekolasménos aiskhysta) y a pesar de
que ayer o anteayer se le haya tratado con la peor de las
ignominias a los ojos de todos»®.

2.3.2. Las afirmaciones de Pablo sobre la cruz sélo se
pueden entender a la luz de la realidad histérica de la cruz
de Jesis y de la consideracion cultural que este suplicio
tenfia. En las cartas paulinas, es en el campo lingiiistico
del honor y de la vergiienza donde preferentemente reper-
cute la inversion de valores introducida por «la palabra de
la cruz». En 1 Cor, la cruz invierte el modo en que se

entiende el honor en la cultura greco-romana. La prueba

estd, continia Pablo, en que «en la comunidad cristiana
no hay muchos sabios, ni muchos poderosos, ni muchos
de noble estirpe; al contrario, Dios eligié la necedad, la
debilidad y lo innoble del mundo, lo despreciable y lo que
no es, para que nadie pueda alardear de honor (me kau-
khesetai) delante de Dios» (1,26-29).

2.3.3. En las cartas a los Filipenses y a los Galatas,
por su parte, la cruz invierte el modo que tienen los judios
de entender el honor. En Flp, Pablo previene contra la
basqueda del honor (2,3), que es causa de divisiones en
la comunidad, y exhorta a la humildad (2,3), cuyo maximo
ejemplo se encuentra en Cristo, que se hizo esclavo y llegé
incluso a la ignominia de la muerte en cruz (2,6-8). En
Gal aparece la misma concatenacién de ideas: quienes son

6. L.A. SENECA, Epistolae morales, 101, 14.
7. Contra Verros, 2, 5, 165.
8. ORIGENES, Contra Celso, vi, 10.
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de Cristo y participan de su cruz no andan detrds de la
gloria vana (5,24.26).

En Flp 3,18-19 polemiza Pablo contra los judaizantes,
que quieren imponer la circuncision a la comunidad, y les
dice que «ponen su gloria en su vergiienza (aiskhyne)», es
decir, en su miembro circuncidado, y de ese modo se
convierten en «enemigos de la cruz de Cristo», que acaba
con esta consideracién judia del honor e introduce una
forma nueva de valorar la realidad.

Un planteamiento similar aparece en Gal 6,12-15: los
judaizantes, que ponen su honor, ante todo, en su perte-
nencia étnica, se glorfan en la carne y fuerzan a circun-
cidarse; asi evitan ser perseguidos por la cruz de Cristo.
Pero Pablo sé6lo pone su honor (kaukhesthai) en la cruz de
Cristo, que establece una contraposicién con los valores
establecidos en el mundo («por la que el mundo esta cru-
cificado para mi, y yo para el mundo»), y promueve una
actitud novedosa («ni la circuncisién es nada ni el prepucio,
sino una nueva creatura»).

En la Carta a los Hebreos (12,1-4) se exhorta a una
actitud de resistencia, soportando la contradiccién con el
mundo. Para ello se invita a poner los ojos en Jesus, que
soport6 la cruz y arrostr6 la deshonra que ésta suponia
(aiskhynes kataphronesas), 1a méxima segun la escala de
valores de aquella sociedad.

2.4. A la luz de la cruz interpreta Pablo su misma con-
dicion social como apdstol y las caracteristicas de su pre-
dicacién. Pablo reivindica polémicamente el personificar
los valores alternativos de la cruz y se pone como ejemplo
para sus comunidades. Personificar la cruz de Cristo sirve
a Pablo para aumentar su autoridad.

2.4.1. En 1 Cor dice que «no quise saber entre vosotros
sino a Jesucristo, y éste crucificado». La presencia del
ap6stol responde a la naturaleza de su mensaje: «me pre-
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senté ante vosotros débil, timido y tembloroso» (2,2-3).
Lo mismo sucede con las caracteristicas formales de su
predicacién: «mi palabra y mi predicaci6n no tuvieron nada
de los persuasivos discursos de la sabiduria» (2,4).

Pablo afirma que la condicién misma de la mayoria de
los miembros de la comunidad de Corinto responde a esta
inversion de valores introducida por la cruz: entre ellos no
abundan los tenidos en el mundo por sabios, nobles o
poderosos, sino los tenidos por necios, débiles y despre-
ciables (1,26-28). Pablo polemiza probablemente con una
elite de la comunidad, a la que invita a descubrir en la
naturaleza misma de su grupo la forma nueva de valorar
la realidad que inaugura la cruz de Cristo.

Pero el apostol hace mas: esos «no-valores» segiin el
mundo, que caracterizan a su comunidad, caracterizan tam-
bién su propio ministerio. Sigue polemizando con la elite
de la comunidad y se presenta como necio, débil y des-
preciable (4,10), lo mismo que decia de la mayoria de la
comunidad en 1,27-28. En la composicién social de la
comunidad se refleja la necedad —mora—, la debilidad
—asthene—, lo sin honor —agene: sin linaje— del mundo,
lo despreciable y lo que no es (1,27-28). De forma paralela,
Pablo se presenta como necio —moroi—, débil —asthe-
neis— y sin honor —atimoi— (4,10). Tanto al apdstol
como a la comunidad se contrapone lo que el mundo tiene
por sabio —sophous, phronimoi—, fuerte —iskhyra)—y
honorable —endoxoi—.

Estas caracteristicas del ap6stol no se deben sélo a su
falta de elocuencia, sino también a las persecuciones que
sufre y al trabajo manual, fatigoso y humillante segin la
consideracién de la cultura helenistica. Es decir, es su
situacion real lo que lleva a Pablo a presentarse como
personificacién de los valores alternativos de la cruz. Por
eso, en el mismo contexto, puede presentarse como ejem-
plo a imitar por la comunidad de Corinto (4,16).
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2.4.2. En 2 Cor, Pablo defiende su apostolado contra
los «superapéstoles» que lo denigran, y todo su plantea-
miento culmina identificindose con la debilidad del cru-
cificado y con la fuerza de Dios (13,3-4).

Le achacan que su presencia es débil, y su elocuencia
despreciable (10,10). El ha conocido persecuciones sin
cuento (11,23-26), y su trabajo manual le acarrea muchas
penalidades (11,27). Los «superapdstoles» ridiculizan su
situacién social, y es que Pablo se humillé y renuncié a
vivir de la comunidad, porque queria predicar gratuita-
mente el evangelio (11,7). Toda esta debilidad, bien real,
es relacionada por Pablo con la de Cristo, convirtiéndose,
parad6jicamente, en un reforzamiento de la legitimidad de
su autoridad, hasta el punto de que solo se gloria en su
debilidad (11,30; 12,5.9.10), porque esto es lo que le iden-
tifica con Cristo crucificado. En efecto, Cristo fue cruci-
ficado en razén de su debilidad, de la que Pablo participa.
Pero también en el apdstol, como en Cristo, se manifestara
la fuerza de Dios sobre los corintios (13,3-4; «cuando soy
débil, entonces soy fuerte», decia en 12,10).

2.4.3. También en Gal Pablo reclama su identificacién
con Cristo crucificado. «Con Cristo estoy crucificado»
(2,19); «lejos de mi gloriarme si no en la cruz de nuestro
Senor Jesis Mesias, por la cual el mundo esta crucificado
para mi, y yo para el mundo» (6,14). El apéstol no describe
su situacion de crucifixién, aunque si lo hace en 1 y 2 Cor;
pero parece claro que se refiere al conflicto, real y concreto,
que sostiene con quienes intentan reintroducir la Ley y la
circuncisién. Poco después dice: «llevo sobre mi cuerpo
las sefiales (stigmata) de Jesis» (6,17), y es muy probable
que se esté refiriendo a las cicatrices de los malos tratos
soportados por Cristo y que complete asi la imagen de «su
crucifixién».
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3. El resto del «corpus paulinum»

3.1. En las otras dos cartas auténticas de Pablo, 1 Tes y
Rom, no se menciona ni la cruz ni la crucifixién. En estas
cartas, Pablo no tiene que defender su autoridad ni sostiene
ninguna polémica. Habria sido especialmente duro men-
cionar la cruz a una comunidad recién convertida del pa-
ganismo —caso de Tesalénica— o a una comunidad —la
de Roma— a la que no conoce y que esta en la capital del
Imperio.

En las cartas del NT no atribuidas a Pablo no se men-
ciona ni la cruz ni la crucifixién. Procedamos a un rapido
examen de las referencias a la cruz en las cartas deutero-
paulinas.

3.2. La gran construccién teoldgica de la Carta a los He-
breos muestra una singular vinculacién a la vida histérica
de Jesis, sobre todo a su muerte. La cruz es citada una
vez (12,2). Se mantiene una conciencia muy clara de lo
que histéricamente era la cruz: un patibulo ignominioso
(12,2) y sangriento (12,4).

La cruz de Jesis sirve para inculcar en los cristianos
una actitud de contraposicién y resistencia frente a la so-
ciedad. A lavez permite a la comunidad superar el conflicto
y la persecucién, viendo estas experiencias como andlogas
a las de Cristo’.

9. En los primeros testimonios cristianos aparece unida la realidad de los
sufrimientos y la muerte de Cristo con la aceptacién del martirio. Los gndsticos
se oponfan al martirio, porque decian que no suponia ninguna imitacién real
de Cristo, ya que el sufrimiento de éste no afectaba a su realidad trascendente.
Tertuliano (De Anima, 55) sitGa el comienzo de la herejia gnéstica en las
persecuciones, como un medio teolégico de los creyentes cobardes para jus-
tificar su comportamiento. En los escritos de Nag Hammadi se ve que entre
los gnésticos habia diversas posturas ante el martirio Pero una cosa aparece
con claridad: que la interpretaci6n de la pasién de Cristo se corresponde con
la actitud ante el martirio. Cf. E.H. PAGELs, «Gnostic and Orthodox Views
of Christ” Passion: Paradigms for the Christian’s Response to Persecution?»,
en (E. LAYTON, ed.) The Rediscovery of Gnosticism. Proceedings of the
Conference at Yale. March 1978. I: The School of Valentinus, Leiden 1980.
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3.3. También hay referencias a la cruz en Ef 2,16 y Col
1,20 y 2,14. En ambas epistolas, la mencién de la cruz se
realiza para recordar la novedad de la situacion religiosa
introducida por Cristo. Estas cartas se encuentran, por tan-
to, en la linea paulina, pero con una diferencia notable: se
recuerda la superacion de la Ley y de la circuncisién, pero
esto ha dejado de ser ya un problema actual, y el contexto
es tedrico y no polémico. Se mantiene el recuerdo de la
cruz, pero desprovisto del caracter socialmente conflictivo
que tenia siempre en Pablo. Ef y Col son mas epistolas ge-
nerales que cartas concretas y reflejan el proceso de insti-
tucionalizacién y acomodacion de la tradicién paulina. En
ambas epistolas, la obra de reconciliacién de Cristo, expre-
sada ya en términos césmicos, es el marco de una exhorta-
cioén ardiente a la unidad en el seno de la comunidad.

3.4. En las Cartas Pastorales no hay ya ninguna referencia
ni a la cruz ni a la crucifixién. A medida que la comunidad
se institucionaliza y se acomoda al mundo, se oculta el
hecho escandaloso de la cruz, porque creaba enormes di-
ficultades en las relaciones con la sociedad del Imperio.
La cruz tampoco era ya un principio hermeneitico vélido
para la comunidad. En efecto, a) su identidad no pasaba
por una contraposicion social, sino por la aceptacion de
un «dep6sito» de verdades; b) su moral era la del buen
ciudadano, no una alternativa social; ¢) la autoridad es
legitimada legalmente (la transmisién y la imposicién de
manos), y no habfa que recurrir a la identificacién del lider
con la debilidad del crucificado; d) ni la composicién social
de la comunidad ni su situacion social permitian encontrar
homologias entre la comunidad y el crucificado.

4. La cruz en los relatos evangélicos

4.1. Fuera del relato de la pasion, las menciones de la cruz
son muy escasas (Mc 8,34 = Mt 16,24 = L¢9,23: lacruz
de los discipulos; el mismo tema, en Mt 10,38 = Lc 14,27;
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textos propios de Mt: 20,29; 23,34; 26,2). Los textos se
acumulan en la segunda parte del relato de la pasion y son
de origen marcano. El cuadro siguiente recoge los usos de
«cruz» y «crucificar» a partir de este momento.

Mc Mt

1) Primera peticién de la gente 15,13 27,22 23,21
2) Segunda peticién de la gente 15,14 27,23 23,23

3) Decisién de Pilato 15,15 27,26
4) Jesis conducido
por los soldados 15,20 27,31 —

5) Llevar la cruz 15,21 27,32 23,26
6) Crucifixién 15,24 27,35 23,33
7) Hora de la crucifixién 15,25 — —
8) Compaiifa de bandidos 15,27 27,38 —
9) Burlas de la gente 15,30 27,40 —
10) Burlas de los jefes 15,32a 27,42 —
11) Burlas de los bandidos 15,32b 27,44 —

4.2. Mateo recoge todos los textos de Marcos, excepto
uno, quizad porque resulta una repeticién innecesaria
(15,25; cf. 15,24). En cambio, en Lucas se percibe un
claro deseo de eliminar las referencias, de las que sélo
conserva las imprescindibles, a pesar de que mantiene todas
las pericopas en las que aparece la cruz en Marcos. Es
muy significativo que haya suprimido la decisién de Pilato
de crucificar a Jesds (Mc 15,15). También elimina la cruz
de todas las burlas (Mc 15,30.32a.32b).

La conclusién es obvia: Lucas se dirige a una comu-
nidad en pleno Imperio romano y con un proyecto misio-
nero, por lo cual la cruz le resulta especialmente molesta.
Esta conclusién se ve confirmada por los datos de Hechos.

4.3. La cruz se menciona en el relato de forma escueta y
no es directamente teologizada, a diferencia de lo que
sucede con los elementos que preceden y siguen a la muerte
de Jests.
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El relato mds primitivo de la pasién narraba la cru-
cifixién y mencionaba la cruz. La tendencia de la tradi-
cién no es a introducir menciones de la cruz, sino todo lo
contrario.

5. La cruz en el «kerigma» primitivo

5.1. En las férmulas arcaicas del epistolario del NT que
reflejan el kerigma primitivo nunca se menciona la cruz
(cf. 1 Cor 15,3-5), También se ha querido descubrir en
los discursos de los Hechos rastros del «kerygma» pri-
mitivo. Esta predicacion se formula de manera sumamente
conflictiva con las autoridades judias: «vosotros lo matas-
teis, pero Dios lo resucitd...». Es notable que, mientras
que la muerte de Jesus se cita reiteradamente, la cruz sélo
se menciona dos veces: 2,36 y 4,10. Parece que la primera
predicacion cristiana ha evitado llamar la atencién sobre
la cruz.

5.2. La mencién expresa de la cruz (stauros) no se hace
como cumplimiento de la Escritura, ni tampoco se explicita
su valor teolégico. En cambio, ambas cosas suceden cuan-
do se habla simplemente de la muerte de Jests («murid
por nuestros pecados, segin las Escrituras»: 1 Cor 15,3).

5.3. En Hch 5,30 y 10,39 se alude a Dt 21,23: «maldito
de Dios todo el que esta colgado de un madero»'°. Se trata
de textos de la predicacién cristiana primitiva en los que
se reivindica ante los judios, de forma polémica y critica,
a Jesus, colgado del madero, pero resucitado por Dios.
Probablemente nos encontramos con un eco de la primitiva
apologética cristiana contra las objeciones judias al cru-
cificado, que se basaban en dicho texto deuteronémico'’.

10. Dt 21,23, en los Lxx: kekateraménos ypo Thou pas kremdmenos epi
xylou. Hech 5,30 y 10,39: kremdsantes epi xylou. Véase también Hch 13,29,

11. En el Didlogo de Trifén (xxx) de Justino, se pone este reproche contra
la fe cristiana en boca del judio Trifén.
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En Gal 3,13, Pablo cita explicitamente Dt 21,23, tam-
bién en un contexto polémico con el judaismo. Poco antes,
en 3,1, se ha referido a la predicacién de Jesucristo cru-
cificado como un principio de innovacién —tal como he-
mos visto anteriormente—, de modo que la salvaciéon no
hay que buscarla ya en la Ley. Pero el apdstol continta,
argumentando al modo rabinico, para combatir a quienes
desean imponer a la comunidad los usos judios y todas las
normas legales. Confiar en la Ley es incurrir en la mal-
dicién, porque estd escrito: «maldito (epikataratos) todo
el que no se mantenga en la préctica de todos los preceptos
escritos en el libro de la Ley» (3,10, citando Dt 27,26).
Pero Jesids nos ha librado de esta maldicién haciéndose €1
mismo maldicién, porque estd escrito: «maldito (epikata-
ratos) todo el que cuelga del madero» (ahora cita Dt 21,33).

Es muy probable que estas férmulas, que aluden ine-
quivocamente a la cruz de Jests utilizando la terminologia
de Dt 21,23, reflejen el kerygma cristiano primitivo en
ambiente judio. De esta manera, la presentacién de la cruz
tiene una funcién social critica e innovadora. Es notable
que en estos textos se empiece a dar un valor salvifico a
la muerte en cruz de Jesus.

6. Reflexiones finales

6.1. Literariamente, hay un relato de la pasion, muy anti-
guo y de origen jerosolimitano, que mencionaba varias
veces el hecho histérico de la cruz sin teologizarla expre-
samente. El dato de la cruz era innegable, pero la tradicion
tendié progresivamente a evitarlo.

En el uso plastico de la cruz observamos un fenémeno
similar. Se dice frecuentemente que la cruz provocaba tal
escandalo y dificultades en el Imperio que no aparece hasta
que, después de Constantino, los cristianos disfrutaron de
una situacién consolidada. Sin embargo, hay datos ar-
queolégicos que hacen bastante verosimil pensar que las
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primeras comunidades judeocristianas palestinas'?, asi
como algunas comunidades cercanas a Roma (Herculano
y Pompeya)", ya usaron la cruz. La cuestién, evidente-
mente, no es si se hicieron alusiones simbélicas a la cruz,
que son indudables, sino si existieron referencias claras a
su realidad historica.

Una comunidad pobre, como eran las judeocristianas
de Palestina, minoritaria y perseguida, conservaba de for-
ma fécil y natural el recuerdo de la cruz de Jests en su
literatura y en sus representaciones. La cruz era una po-
sibilidad real también para ellos, el crucificado era uno de
los suyos, y la cruz era un simbolo preciso de su situacién
y de su relacién con la sociedad.

6.2. Cuando la situacién social de la comunidad cambia,
la cruz va entrando en contradiccién con sus intereses so-
ciales, y su predicaciéon disminuye (Lucas), se hace ge-
nérica (Efesios, Colosenses) y llega a desaparecer (Cartas
Pastorales). Los reproches de Celso (Contra Celso v1, 10)

12. B. Bagarti / J.T. MILIK (Gli Scavi del«Dominus Flevit». Parte I. La
Necropoli del Periodo Romano, Gerusalemme 1958) sostienen que en el ce-
menterio del «Dominus Flevit», en el Monte de los Olivos, que datan de los
siglos I-11, se encuentran sarc6fagos cristianos con el signo de la cruz. El
arqueblogo judio C.D. SukeNIK defiende que la cruz se encuentra en unos
sarc6fagos cristianos hallados en el barrio de Talpiot, en la ciudad de Jerusalén,
y que datan de poco después del aiio 40 («The Earliest Records of Christianity»:
American Journal of Archeology 51 [1947] 351-365). A. Niccacl, en un
estudio panordmico sobre los recientes descubrimientos arqueoldgicos en Pa-
lestina que pueden interesar al NT, afirma lo siguiente: «Se lee, por ejemplo,
que los cristianos antiguos se opusieron a hacer de la cruz el simbolo de su
fe, debido a la incomprensién que provocaba tanto en el mundo hebreo como
en el pagano. Sin embargo, el simbolo de la cruz se encuentra testimoniado
ya en una época antiquisima, ciertamente antes de Constantino, como se ve
por los descubrimientos arqueoldgicos» («L’ambiente del Nuovo Testamento
e della chiesa primitiva alla luce degli scavi dello Studium Biblicum Fran-
ciscanum [Gerusalemme]»: Antonianum Lvin [1983] 38).

13. L.W. BARNARD, «The Cross of Herculaneum Reconsidered», en
(W.C. WEINRICH, ed.) The New Testament Age. Essays in honor of B. Reicke,
vol. 1, Macon 1984, pp. 14-27.
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y el dibujo burlesco del asno crucificado del Palatino de-
muestran el escandalo y la dificultad que suponia la cruz.
Del arte se eliminan el retrato humano de Jesus y la cruz,
que no volverd reaparecer hasta el siglo 1v. En varios
Apologetas, preocupados por legitimar y hacer relevante
el cristianismo en la cultura de su tiempo, desaparecen las
menciones a la vida histérica y a la muerte de Jesus (Ate-
nagoras, Taciano, Tedfilo, Minucio Félix, el recopilador
de las Sentencias de Sextus...).

6.3. Constantino aboli6 la pena de la crucifixién, preci-
samente porque su fe cristiana le hacia recordar lo sucedido
a Jesis. A partir de este momento, la cruz reaparecerd
convertida en un simbolo triunfal, que se encontrara en el
cuello de los fieles, en lo mds alto de las basilicas, en las
monedas, en las habitaciones privadas, en la diadema y en
el cetro imperial; ya no entorpece las relaciones con la
sociedad. Pero este proceso no fue repentino y conto con
dificultades. Es interesante que Eusebio de Cesarea, en su
Vita Constantini, al describir la basilica del Santo Sepulcro,
s6lo hable de la tumba, el lugar de la Resurreccion, y no
mencione para nada el Gélgota y la cruz. Es un dato que
no podia ignorar, porque el lugar del Calvario era conocido
y venerado, y ademads en la Basilica se veneraba la cruz,
que se consideraba recién descubierta. Su silencio se debe,
probablemente, a la vision triunfalista que quiere presentar
del cristianismo™*.

14. Segiin Z& Ev RUBIN («The Church of the Holy Sepulcre and the Conflict
between the Sees of Caesarea and Jerusalem»: De Jerusalem Cathedra 2 [1982])
79-105), Eusebio, obispo de Cesarea, no habla de la cruz por su rivalidad
con Macario, obispo de Jerusalén, que es quien la ha descubierto junto con
santa Elena. En mi opinién, hay que dar mas importancia a la visién triunfalista
del cristianismo que estd en el origen del énfasis de Eusebio en la resurreccién
y su silencio sobre la cruz. En Laudes Constantini, Eusebio hace una ligera
mencién de la cruz como «signo salvador», sin referencia especifica al dato
histérico del patibulo de Jesds, en conexién con la basilica constantiniana de
Jerusalén, pero s6lo después de haberla mencionado como signo de victoria
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6.4. En la medida en que la cruz mantiene sus connota-
ciones histdricas, las funciones sociales de su predicacion
tienen un sentido muy coherente y preciso. La cruz se
reivindica polémicamente para acentuar la novedad de la
salvacién cristiana. U. Lutz afirma que «los dos grandes
tedlogos de la cruz del Nuevo Testamento, Pablo y Marcos,
son tedlogos polémicos»". Y anade que su teologia de la
cruz no es una contraposicion frente a judios o paganos,
sino frente a otras teologias cristianas. Mds tarde dice:

«Una teologia de la cruz, en el sentido propio de la palabra,
no es algo obvio y natural en el Nuevo Testamento, sino
un fenémeno singular; como sucede siempre en la historia
de la Iglesia cuando irrumpe una teologia de la cruz critica
de la teologia misma»'®.

E. Kidsemann subraya, con su fuerza caracteristica, el
caracter polémico de una auténtica teologia de la cruz:

«La expresién teologia de la cruz, si se usa de forma no
polémica, pierde su sentido original. Siempre se ha afir-
mado criticamente contra una interpretacién del mensaje
cristiano dominante en la tradicién, y no es casualidad que
haya caracterizado a la reaccién protestante»'’.

sobre los enemigos del emperador y sobre los paganos. A partir de entonces,
la cruz es introducida en todas las iglesias construidas por el emperador. Sobre
la teologia imperial subyacente a la obra de Eusebio, puede verse E. HOOR-
NAERT, «Eusebio de Cesarea y la historia de la Iglesia. Para una historia de
la Iglesia a partir de los pobres»: Revista Latinoamericana de Teologia 11
(1985) 185-194.

15. «“Theologia crucis’ als Mitte der Theologie im Neuen Testament»:
Evangelische Theologie 34 (1974) 118.

16. Ibid., p. 120.

17. «Die Heilsbedeutung des Todes Jesu bei Paulus», en Paulinische Pers-
pektiven, Tibingen 1972, p. 67.
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El mismo autor es muy consciente de que la predicacion
paulina de la cruz sélo puede entenderse si se parte de la
consideracion que histéricamente tenia la cruz:

«La cruz, que es hoy simbolo de religiosidad, era expre-
sién de la lejania de Dios, y por eso la veneracion del que
de ella colgaba resultaba un escdndalo... La consideracién
edificante (Erbaulichkeit) de la cruz obstaculiza al evan-
gelio mds que la desmitologizacién, porque inmuniza con-
tra la sacudida brutal del mensaje de Cristo y nos sumerge
en un mundo de consideraciones razonables y banales»'®.

Kisemann también sefala que la teologia de la cruz se
abria paso histéricamente de forma polémica con otras
teologias y espiritualidades cristianas

«La teologia paulina [de la cruz] dirige sus ataques, no
principalmente contra personas poco consideradas desde
el punto de vista religioso o tenidas por inmorales... Los
enemigos de Cristo en Galacia y en Corinto, en Filipo y
en Roma... se encuentran entre los miembros mds celosos
y piadosos de las comunidades»'.

6.5. La predicacién de la cruz expresa también la origi-
nalidad de sus contenidos morales. La cruz funda la iden-
tidad del propio grupo en contraposicién a la sociedad y
segin unos valores radicalmente alternativos a los vigentes
en ella.

La cruz ofrece una fuente de legitimidad de la autoridad
contrapuesta a las de las culturas judia o helenistica.

La cruz da sentido a la existencia perseguida de la
comunidad cristiana.

18. Ibid., p. 69.
19. Ibid., p. 72.
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6.6. El binomio muerte/resurreccién es mucho més plu-
rifuncional que el de crucifixién/resurreccién. La cruz es
lo mas contingente, conflictivo y escandaloso de la historia
de Jesis. La Iglesia estd siempre tentada, o bien de dejar
de hablar de la cruz (no de la muerte de Jesiis), o bien de
«metaforizarla» para diluir su sentido histérico y modificar
sus funciones sociales, esencialmente molestas desde el
punto de vista institucional.

6.7. V.W. Turner® ha estudiado los ritos de inversidn de
estado y de elevacion de estado, que coinciden en presentar
un periodo liminal, es decir, un momento de paso en que
no se poseen los atributos ni del estado pasado ni del
venidero. Este autor relaciona el proceso ritual con la es-
tructura social.

Quiza se puede comparar la crucifixién con el periodo
liminal o de paso, que se descubre en ambos rituales. No
me refiero a la representacién ritual, tan importante, de la
muerte de Jesis en el culto, sino a la presencia de la cruz
en la predicacién. Y me limito a una breve sugerencia.

La presentacion de la crucifixién guarda a veces cierta
analogia con la liminalidad de los rituales de elevacién de
estado, en los que se somete al nedfito a una serie de
humillaciones que preceden a su elevacion estructural.
Como la liminalidad de las crisis vitales, puede compararse
a la tragedia, que implica humillaciones, desgarramientos
y dolor. En otras ocasiones la presentacion de la crucifixion
guarda analogia con los rituales de inversion de estado. Es
el caso cuando el estructuralmente inferior, por medio de
una conducta extravagante, se hace superior. Es una forma
de reaccionar contra la degradacién de la estructura social

20. El proceso ritual, Madrid 1988.
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de reivindicar los valores de la communitas. La limi-
nalidad de la inversién de estado puede compararse a la
comedia, pues ambas se caracterizan por la burla y la
inversion de las reglas estructurales (Turner dice que no
implica la destruccién de estas reglas).

No es ninguna casualidad que los estudios modernos
de los relatos evangélicos, que subrayan su caricter na-
rrativo y su trama esencialmente conflictiva y que desem-
boca en la cruz, pongan de manifiesto su analogia con la
tragedia y con la comedia®.

21. D.E. AUNE, New Testament in Its Literary Environment, Philadelphia
1987.

\Y/
Iglesia e iglesias
en el Nuevo Testamento

Cuando hablamos de la Iglesia, de como tiene que ser, de
su relacién con la sociedad o de su dimension comunitaria,
los cristianos recurrimos siempre al Nuevo Testamento.
Pero debemos tener conciencia clara de que ¢l NT no da
recetas. Hay que evitar el fundamentalismo que pretende
encontrar en la Biblia respuestas inmediatas y acabadas a
los problemas de hoy, saltando por encima de los condi-
cionamientos culturales y de la relatividad histérica de los
textos.

Lo cual no quiere decir que no podamos aprender mu-
cho de esta lectura. El que no dé recetas es, en el fondo,
algo positivo: en la Iglesia primitiva descubrimos una gran
creatividad y un enorme pluralismo. Descubrirlo enriquece
las posibilidades de actuacion en el presente, pero implica
también la necesidad de discernir entre ellas. No hay fi-
delidad sin creatividad.

El recurso al NT lo va a considerar de una doble forma.
El NT es el momento normativo de la Iglesia, un «libro
candénico» en el que se percibe una unidad radical en medio
de su pluralidad. Pero el NT también nos introduce en el
momento fundante de la Iglesia, en el proceso histdrico
inicial, que, como suele suceder, tiene un valor muy gran-
de, porque marca la naturaleza y la historia posterior de
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la Iglesia. Conviene notar desde el inicio que la Iglesia
cristiana no surge como una religién de Estado, sino como
un conjunto de pequefias comunidades minoritarias en su
ambiente, y frecuentemente perseguidas.

También es preciso hacer una breve observacién sobre
el cristianismo primitivo. Con frecuencia se idealizan enor-
memente los inicios de la Iglesia. Esto se constata ya en
los mismos Hechos de los Apéstoles, por ejemplo en los
famosos sumarios en los que se describe la vida de la
comunidad primitiva de Jerusalén. En realidad, muy di-
versos grupos sociales tienden a idealizar sus origenes y,
con frecuencia, proyectan en el pasado la «edad de oro»
de su historia. Esta operacién tiene una funcién antropo-
légica y sociolégica: establecer un punto de referencia para
la propia identidad del grupo de que se trata. Pero, cuando
se hace historia, se impone introducir el espiritu critico y
saber que las cosas no son asi. Concretamente, el cristia-
nismo primitivo fue mucho mas plural y conflictivo que
el actual. Ni la perfeccion cristiana estd en el pasado ni la
historia de Ia Iglesia es un mero proceso de degradacion
e infidelidad. En todas las épocas encontramos luces y
sombras, pecado y gracia (aunque en algunas épocas pueda
predominar un elemento, y hasta de forma extraordinaria).
A veces se piensa, con bastante simplismo, que la Iglesia
era al principio una entidad clara y unitaria, de la que poco
a poco se fueron desgajando ramas diversas. Pero, en rea-
lidad, la «gran Iglesia» no es un dato primero, sino, mas
bien, el resultado de un proceso complejo y conflictivo,
en el que intervinieron factores y fuerzas muy diferentes
y en el que una determinada linea cristiana fue prevale-
ciendo y acabd constituyéndose en la linea ortodoxa. Lo
cual no quiere decir, naturalmente, que se trate de la simple
victoria del més fuerte, porque también es posible examinar
la coherencia cristiana de las opciones que prevalecieron.

El estudio de los origenes del cristianismo estd en auge
actualmente, fuera del marco de la confesionalidad ecle-
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sial, como uno de los grandes temas de nuestra cultura.
En Espafia han aparecido muy recientemente varias obras
importantes al respecto’, de lo que no podemos més que
felicitarnos. Pero se plantea el reto de asumir criticamente
estos estudios cientificos en la vision creyente de nuestra
propia tradicién cristiana. Sin duda, hay interpretaciones
ingenuas y apologéticas que son ya inservibles. En este
tema, como en otros, la investigacién histérica y biblica
es una exigencia de maduracién cultural de la fe.

1. De Jesis a la Iglesia

LaIglesia se legitima a partir de Jesis y pretende proseguir
su obra y hacer presente su persona. Pero ;responde his-
téricamente al proyecto de Jesis, a lo que él dispuso con
sus palabras y con su actuacién?

Desde que existe la eclesiologia como parte de la teo-
logia, es ésta una cuestién primordial. Parece oportuno
plantearnos este interrogante, porque la primera comunidad
cristiana, la de Jerusalén, estaba promovida y formada por
quienes estuvieron vinculados histéricamente con el Jesus
terreno. Nos encontramos con una cuestion clave que debe
aparecer en el umbral de todo estudio histérico y teoldgico
sobre la Iglesia. En el fondo, es un aspecto de ese gran
problema teoldgico de los tiempos modernos que consiste
en comprender las relaciones entre Jesils de Nazaret y el
Cristo de la confesién de la Iglesia.

La respuesta a esta cuestiéon ha basculado entre dos
polos opuestos®. Por una parte, la famosa frase de Loisy,

1. J. MonTSERRAT TORRENTS, La sinagoga cristiana. El gran conflicto
religioso del siglo I, Barcelona 1989; G. PUENTE OJEA, Fe cristiana, Iglesia,
poder, Madrid 1991; A. PINERO (ed.), Origenes del cristianismo. Antecedentes
y primeros pasos, Cérdoba/Madrid 1991.

2. Una historia —realizada con claridad y con atencién a los iltimos
planteamientos de los estudios neotestamentarios— de c6mo se ha ido plan-
teando exegética y teolégicamente esta cuestion, en F. SCHUSSLER-FIORENZA,
Foundational Theology. Jesus and the Church, New York 1985, pp. 60-107.
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«Jestis anunciaba que iba venir el Reino... y vino la
Iglesia»®, es el exponente cldsico de quienes ven en la
Iglesia la tergiversacion radical del proyecto de Jesus. Por
otra parte, estaba la reaccion de una teologia para la que
la Iglesia, incluso en su funcionamiento y organizacién,
respondia a unos designios explicitos que —segun se pre-
tendia demostrar histéricamente— provenian de Jesis, su
fundador.

Pero quizd haya que preguntarse si ambas posturas,
mds alld de sus contradictorias conclusiones, no coinciden
en un concepto positivista de la historia y en un recurso
anacrénico al pasado de Jesis para fundamentar asi sus
valoraciones, bien divergentes, sobre la Iglesia posterior.
En mi opinion, la madurez a que ha llegado la reflexion
hermenéutica sobre lo que significa la historia, asi como
los indudables avances en el conocimiento histérico de
Jestis, permiten hoy plantear de una forma criticamente
mas rigurosa y hermenéuticamente mas flexible —cons-
ciente de lo que puede afirmar la historia y de lo que
pertenece a la opcién de fe— la relacion de la Iglesia con
el proyecto de Jestis. Obviamente, no es posible desarrollar
con amplitud un tema de tanta enjundia; por eso me limitaré
a una presentacion breve y sintética.

1.1. El Reino de Dios es el proyecto de Jesis
y el hilo conductor que explica teologicamente
el surgimiento de la Iglesia

El Reino de Dios es el centro de la proclamacién de Jests
y lo que explica su actuacién y su itinerario vital. Jesis
anuncia la cercania insélita del Reinado del Padre en el
presente y su manifestacion definitiva en un futuro pré-
Ximo, e insta a la aceptacién de la soberania de Dios en
la vida personal y colectiva. Cuando Jesus habla del Reino

3. L’Evangile et I'Eglise, Paris 1902, p. 111.

IGLESIA E IGLESIAS EN EL NUEVO TESTAMENTO 205

de Dios, esta hablando de la voluntad o proyecto de Dios
en la historia y en la existencia humana. El aspecto tem-
poral de su anuncio es real, pero secundario.

«El anuncio del Reino de Jesis, con su dimensién inne-
gable de la espera de un fin préximo, estd situado en la
radical relacién con Dios de toda su actuacién, que implica
una renuncia dltima a los planes propios. A modo de
ejemplo, podemos referimos a la peticién ‘venga tu Rei-
no’, que sélo clama por el acontecimiento del Reinado de
Dios, pero que deja totalmente en manos de Dios las mo-
dalidades de su venida»*.

Para Jesis, la cercania de Dios es plenitud humana: la
aceptacion de esta soberania de Dios es fuente de libertad
y se traduce en amor y fraternidad. Pero hay que decir
inmediatamente que Jestis no se dirige solamente a los
individuos aislados, ni tampoco presenta el Reino de Dios
como un proyecto inmediata y directamente universal. Je-
sus se dirige al pueblo de Israel. Porque hay que tener
presente que, en la Biblia, el «Reino de Dios» es correlativo
al concepto de «Pueblo de Dios»’; es decir, implica un
pueblo concreto e histdrico que lo acepte, lo visibilice y
lo anuncie a los demds. Aqui reside la razén dltima de ese
hecho —de otro modo inexplicable y escandaloso— de la
eleccién de un pueblo. El Reino de Dios tiene que hacerse
concreto y visible en la historia para que el nombre de
Dios sea glorificado. Y para ello el Pueblo de Dios tiene
que poner de manifiesto la capacidad de humanizacién y
de justicia que comporta la aceptacién del Reino de Dios.

4. W. TRILLING, «‘Implizite Theologie’. Ein Vorschlag zum Thema ‘Jesus
und die Kirche’», en Studien zur Jesusiiberlieferung (Stuttgarter Biblische
Aufsatzbiande. Neues Testament, 1), Stuttgart 1988, p. 172.

5. «De la misma forma que el Reino tiene su tiempo, tiene también su
lugar. Necesita un pueblo en el que pueda hacerse presente»: G. LOHFINK,
«Jesus und die Kirche», en (W. KERN / H.J. POTTMEYER / M. SECKLER, eds.)
Handbuch der Fundamentaltheologie. 3. Traktat Kirche, Freiburg 1986,
p. 75.
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Pues bien, esto es lo que pretende Jestis: convocar 3
Israel para que acepte el Reino de Dios y se prepare a sy
manifestacion plena. Jesis intenté promover la reunién
definitiva, la «congregacién escatologica», de Israel en
vista del Reino de Dios®. Por eso limité su ministerio a]
pueblo de Israel y no pretendié fundar una institucién re-
ligiosa aparte de él. Tampoco fue su intencién formar un
grupo de elegidos o selectos que se separasen del resto del
pueblo y fuesen como el embrién de un nuevo Israel. Esto
es lo que hacian, por ejemplo, los esenios de Qumrén, que
se consideraban «los hijos de la luz» y se separaban de los
demds para fundar su propia comunidad en el desierto,
porque consideraban que el pueblo —«los hijos de las
tinieblas»— estaba totalmente corrompido. Por el contra-
rio, Jests se dirige a todos sin discriminacién. Més aiin,
se acerca con un afédn singular a los pecadores, les anuncia
el Reino de Dios y les acepta entre sus seguidores. Y no
se preocupa de explicitar las consecuencias que para ellos
habria de tener la necesaria conversion, sino de subrayar
el cardcter ins6lito del amor de Dios, que rompe tabies y
marginaciones y busca lo que se consideraba mas alejado.

Aqui hay que situar una de las mds importantes accio-
nes simbolicas de Jesus: la eleccién de un grupo de doce
de entre sus discipulos. La mayoria de los criticos se in-
clinan a pensar que éste es un hecho realmente acaecido.
Es inverosimil que la comunidad primitiva designase a
Judas como «uno de los doce» (Mc 14,10.20.43) si no
fuera porque la existencia de tal grupo —y la pertenencia
de Judas a é]— era un hecho que se le imponia. Es claro
que la constitucién del grupo de los doce dice relacion al
pasado de los doce patriarcas del pueblo. Pero hay mis:
debe tenerse presente que la esperanza en el restableci-

6. «El dnico sentido de toda la actividad de Jesis es la convocatoria del
Pueblo de Dios del tiempo final»: J. JEREMIAS, Jesu Verheissung fiir die Vilker,
Gottingen 1959, p. 30.
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miento de las doce tribus era una de las formas més co-
munes de la gran esperanza escatoldgica en el restableci-
miento de Israel’. Estamos ante una de las acciones
simbdlicas mas importantes de Jesds, con la que expresa
su voluntad de dirigirse a todo Israel y de promover la
renovacion escatoldgica del pueblo de las doce tribus. Tras
un detenido estudio de la esperanza judia en la restauracién
escatoldgica de las doce tribus, E.P. Sanders concluye con
las siguientes palabras:

«Vemos que las esperanzas judias del primer siglo para
el futuro incluian la restauracién de las doce tribus de
Israel. Como se reconoce comtinmente, es a esta luz como
tenemos que entender el motivo de los doce discipulos en
los evangelios. Aunque no todos los textos que miran at
futuro restablecimiento de Israel mencionan explicitamen-
te el niimero doce, sin embargo es verdad que la expec-
tacion del reagrupamiento de Israel estaba tan extendida,
y el recuerdo de las doce tribus permanecia tan agudo,
que ‘doce’ tendria que significar necesariamente ‘resta-

blecimiento’»®.

De forma similar se expresa G. Lohfink:

«El nimero de doce sélo se puede relacionar con el niimero

de doce de las tribus de Israel. Pero con las doce tribus
se estd refiriendo a un punto central de la esperanza de
Israel para el tiempo final. Pues, aunque el sistema de las
doce tribus para entonces hacfa ya mucho que no existia,
se esperaba para el tiempo de la salvacién escatolégica la
plena restitucién del pueblo de las doce tribus»’.

7. Qo 36,10ss; 48,10; Sal. Salomén 17,28-31.43; Test. Moisés 3,4; 4,9;
1QM 2,2s; 3,13; 5,1; 11QT 18,14-16.

8. Jesus and Judaism, Philadelphia 1985, p. 98.

9. Op. cit. en nota 5, p. 37. Un texto muy judeo-cristiano, el Apocalipsis
de Juan, que ha comprendido perfectamente el papel de los doce como fun-
damento del Israel escatolégico, presenta la Jerusalén celeste, llena de gloria,
con su muralla edificada sobre doce piedras que llevan los nombres de los
doce Apéstoles del Cordero; cf. Ap 21,9-14.
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Jesis mantuvo esta orientacion al pueblo de Israel
hasta el fin de su vida, y probablemente vio en su muer-
te el ultimo servicio para que Israel aceptase el Reino
de Dios.

Es claro que Jesuds no puso en marcha un movimiento
misionero hacia los gentiles. De otra forma, no se explican
las dificultades que existieron en las comunidades primi-
tivas para iniciarlo. Pero tampoco debe olvidarse que, asi
como Nazaret estd en el corazén de la montafia galilea,
aislado de todo influjo y al margen de las vias de comu-
nicacién, Cafarnaiin —que fue elegida por Jesus como
centro de su ministerio— estd en una situacién que prac-
ticamente obliga a tener relacion con ambientes paganos:
muy cerca pasaba la «Via Maris», que llevaba a Damasco
a través de la Decdapolis; la orilla de enfrente del lago,
facilmente accesible a los pescadores, era ya terreno pa-
gano; al parecer, pasaba muy cerca de Cafarnain la ruta
que unfa la Decépolis con el también territorio pagano de
Tiro y Sidén en la costa siria del Mediterraneo. Las in-
cursiones de Jesis por estos territorios, tal como nos cuen-
tan los evangelios, son perfectamente verosimiles. Se trata,
sin duda, de narraciones muy teologizadas por la comu-
nidad posterior, pero no hay duda de que Jesis tuvo con-
tactos con gentiles, como, por otra parte, cabia esperar de
un judio abierto de aquel tiempo.

De todas maneras, lo mas importante no son estos
contactos de Jesiis con paganos, sino el hecho de que,
de forma mediata, los gentiles tuvieran cabida en el mis-
mo proyecto de Jests. En la medida en que Israel acep-
te el Reino de Dios, se convertird en «luz para las na-
ciones», es decir, provocara la aceptacién de Yahvé por
todas las gentes y su peregrinaciéon a Jerusalén. Como
los profetas, Jesds tiene una escatologia centripeta y no
centrifuga.
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1.2. La comunidad postpascual, continuadora del proyec-
to de Jesis de promover la renovacion definitiva
de Israel y su aceptacion del Reino de Dios

Después de la muerte de Jests y la experiencia del Re-
sucitado, los discipulos se vuelven a reunir. Tras aquellas
experiencias decisivas, permanecen a la espera del Reino
de Dios y siguen dirigiéndose a Israel. Contindan el pro-
yecto de Jesis de promover un movimiento escatoldgico
de conversion de Israel con vistas al Reino de Dios. Con
frecuencia se desconoce esta continuidad fundamental en-
tre Jests y la primera comunidad.

Los discipulos son judios, se sienten miembros de Israel
y en absoluto piensan separarse de él. El hecho de que
hagan de Jerusalén el centro de la comunidad pone de
manifiesto su conciencia escatologica y su decidida orien-
tacion hacia Israel en su conjunto'’.

Ahora bien, los discipulos van percibiendo cada vez
con mas claridad que el Reino de Dios, causa de la vida
de Jesus, es inseparable de su persona. Por eso la espera
de la venida definitiva del Reino se identifica, a sus ojos,
con la espera de la «venida del Sefior», con la «parusia
del Hijo del Hombre». La espera de la segunda venida de
Cristo no es sino la expresion cristolégica de la fe radical
en el Reino de Dios y en su plenitud, que descubren como
inseparable de la persona de Jests'.

1.3. Proceso de surgimiento paulatino
de la Iglesia cristiana

Se da un proceso complejo, en cuyos detalles no puedo
entrar ahora, en virtud del cual una buena parte de Israel

10. Cf. E.P. SANDERS, op. cit. en nota 8, p. 334,

11. «Quien queria dirigirse a todo Israel debia hacerlo en Jerusalén»: M.
HENGEL, «Die Urspriinge der christliche Mission»: NTS 18 (1971-72) 31.

12. R. AGUIRRE, Reino, Parusia y decepcion, Madrid 1984.
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rechaza el anuncio de Jests realizado por los enviados
postpascuales, de manera que éstos van orientando sus
pasos cada vez mas hacia los gentiles.

El estudio de las diversas iglesias de los origenes cris-
tianos tiene como uno de sus objetivos principales descri-
birnos este proceso y adentrarnos en los discernimientos
histéricos y teoldgicos que supuso. De esta forma, y poco
a poco, el grupo de los cristianos fue adquiriendo una
identidad propia y diferenciandose del Israel histérico. El
mismo pueblo de Israel fue percibiendo el grupo de los
cristianos como una realidad diferente. As{ fue apareciendo
la Iglesia como una realidad teoldgica y sociolégicamente
diferenciada. Este proceso fue muy dificil y estuvo plagado
de conflictos, tanto en el interior del grupo cristiano como
con el judaismo. Creo que vale la pena decir unas palabras
para interpretarlo histéricamente.

Es sabido que Israel experiment6é una terrible crisis,
quiza la mas fuerte de toda su convulsa historia, en el afio
70. La caida de Jerusalén y la destruccién del Templo por
las tropas romanas suponia el derrumbamiento de lo que
habia constituido la columna vertebral del pueblo y de la
religion judia: desaparecen el culto y el sacerdocio; no
existe el Templo de Jerusalén, centro hasta entonces de la
identidad de todos los judios; los saduceos pierden su he-
gemonia politica e ideoldgica...

Esta crisis provoc6 unas enormes convulsiones en el
judafsmo, que se veia en la necesidad de recrear una nueva
identidad. Obviamente, al hablar del judaismo me refiero
a algo que implicaba todas las dimensiones de la vida, por
lo que estas convulsiones, ademads de su dominante aspecto
ideoldgico, implicaban conflictos de poder muy serios.
Aqui desempefiaron un papel destacado no sélo los grupos
tradicionales de la época —fariseos, saduceos, ese-
nios...—, sino también una serie de movimientos mesia-
nicos, proféticos y apocalipticos més efimeros, pero de
fuerte impacto popular. Pues bien, puede considerarse al
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cristianismo naciente como un movimiento intra-judio de
renovacién'’: era una oferta y una posibilidad para que el
pueblo de Israel superase la crisis y reconstruyese su iden-
tidad. Como ya he subrayado, los primeros cristianos, que
eran y se sentian judios, se dirigieron al pueblo de Israel,
y no pasaba por su cabeza la idea de fundar una institucién
religiosa aparte.

Lo que sucedié fue que el pueblo de Israel superd su
terrible crisis por la linea propugnada por el fariseismo, es
decir, centrandose en la Ley y en la sinagoga y —lo que
tuvo quizd mds repercusiones— uniformando un judaismo
que hasta entonces habia sido enormemente plural. A partir
de este momento —precisamente como consecuencia del
conflicto interno y porque los otros puntos de referencia
habian desaparecido—, el judaismo de cufio fariseo se erige
en la ortodoxia judia sin més. Las otras corrientes judias
van siendo marginadas, y su literatura es excluida. La
recopilacion de la Misna en el siglo 11 significé la «cano-
nizacién» de este judaismo de los rabinos, de orientacién
farisea. Pero seria un grave error de perspectiva el que este
judaismo posterior nos hiciese olvidar el pluralismo exis-
tente con anterioridad.

La relacién con Israel permanece como un elemento
fundamental —formulado de diversas formas por los dis-
tintos autores del NT— de la conciencia de los primeros
cristianos. Sin embargo, era inevitable que éstos fueran
constituyéndose en entidad propia, separada de ese ju-
daismo que acabo de describir. Y tomaron conciencia de
este hecho de formas diferentes y con ritmos diversos. Las

13. G. THEISSEN, Sociologia del movimiento de Jesis, Santander 1979,
es quien utiliza esta terminologia. Hablar de «cristianismo», sobre todo re-
ferido a este momento, es una simplificacién, porque habia muchas corrientes
diferentes, y quiz4 ninguna claramente hegeménica. Pero creo que esta sim-
plificacién es inevitable para una tipificacién, instrumento ttil de conocimiento
en este caso.



212 LA MESA COMPARTIDA

comunidades predominantemente gentiles fueron las que
con mas rapidez y menos problemas se reconocieron con
una identidad propia y al margen del judaismo. Hubo otras
comunidades, formadas por judios, que mantuvieron hasta
mucho mds tarde su conciencia de pertenecer al Israel
histérico. Y no faltaron grupos judeo-cristianos que, cuan-
do el cristianismo era ya un fenémeno sociolégico y teo-
l6gico consolidado, no aceptaron diferenciarse de Israel,
lo que les hizo quedar como ramas cristianas desgajadas
y al margen de lo que se suele llamar la «gran Iglesia».
Los puntos en que los judeo-cristianos se mostraban es-
pecialmente recalcitrantes eran la observancia de la Ley,
la fecha de la celebracion de la Pascua (las fechas tienen
una importancia decisiva en la identidad social de los gru-
pos) y algunas cuestiones teolGgicas (concretamente, una
cristologia adopcionista). Adn en el siglo VII parece que
Mahoma conoci6 algunos de estos grupos judeo-cristianos
disidentes, que pervivian aislados en el desierto™.

1.4. La Iglesia, «obra de Dios»
Y consecuencia del ministerio de Jesus

Asi pues, la Iglesia es el resultado de un proceso histérico
que tiene su momento clave y decisivo en la doctrina y
obra de Jess. El Vaticano 11 lo dice de forma muy precisa:
«El Sefor dio comienzo [initium fecit] a su Iglesia predi-
cando la buena noticia, es decir, la llegada del Reino de
Dios» (LG 1,5). Este texto del Concilio vincula a la Iglesia
con el anuncio del Reino de Dios y dice que de esta forma
Jesiis «dio comienzo» a la Iglesia, evitando la expresion
més juridica «fundé».

La Iglesia aparece, por tanto, como la consecuencia
explicable y legitima de un proceso histérico que tiene su

}4. Puede verse la Introduccién de J. Jomier a la edicién de El Cordn
realizada por J. Cortés (Madrid 1980); cf. pp. 16-19.
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momento decisivo en Jesuls. Para el creyente, este proceso
es el despliegue del plan de Dios en la historia, y por eso
sitda a la Iglesia en una perspectiva teolégica y trinitaria.
Pero, naturalmente, ésta es ya una interpretaciéon de los
datos histdricos realizada a la luz de la fe. El proyecto de
Dios viene de muy lejos, se va desplegando progresiva-
mente, siempre en relacion dialéctica con la libertad hu-
mana, y tiene su punto culminante en Jesis, de modo que
sin lo que él significé no habria podido surgir la Iglesia
cristiana.

Entre los autores del NT, ha sido Lucas quien mds
profundamente ha reflexionado sobre los origenes de la
Iglesia y quien mejor los ha descrito, hasta el punto de
haber dedicado una segunda obra (Hechos de los Apdstoles)
a este tema. Es claro que Lucas presenta una vision teo-
l16gica de los origenes de la Iglesia, y no se trata ahora de
discutir el valor histérico de los sucesos singulares que
narra. Pero si parece que las lineas de fondo del proceso
que describe reflejan con fidelidad lo sucedido realmente.
Una serie de datos de la obra lucana ayudardn a percibir
mejor el proceso histérico a través del cual se va desple-
gando el plan de Dios que desemboca en la Iglesia
cristiana'®.

— Sobre todo en los dos primeros capitulos de su evan-
gelio, basados en antiguas fuentes semiticas, Lucas subraya
que Jestis ha sido enviado a Israel (1,16.17.32-33.54.
68-69; 2,32.34). A lo largo de su obra, Lucas utiliza mucho
més que Marcos y Mateo la palabra griega laos para de-
signar al pueblo'’, distinguiéndolo con claridad de ojlos,
que significa muchedumbre o gentio. Frecuentemente, Lu-

15. J. RoLOFF, Hechos de los Apéstoles, Madrid 1984, p. 98; G. LOHFINK,
«Hat Jesus eine Kirche gestiftet?»: ThQ 161 (1981) 81-97.

16. G. LoHFINK, Die Sammlung Israels, Minchen 1975.

17. Frecuencia de laos: Mateo, 14 veces; Marcos, 3; Lucas, 37; Juan, 3;
Hechos, 48.
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cas recurre a palabras y giros de la Biblia griega de los
LXX, donde laos tiene un sentido preciso para designar a
Israel como pueblo elegido y comunidad de salvacién.
Jestis se dirige al laos, y éste responde positivamente
(19,48; 20,19; 23,27.35), a diferencia de lo que ocurre
con otros lideres, que se caracterizan por obtener una res-
puesta adversa.

— Ya al principio de los Hechos se dice que el nimero
de los hermanos reunidos era de unos ciento veinte (1,15),
es decir, diez veces el nimero de los doce apdstoles y de
las doce tribus. Esta comunidad primitiva representa a todo
Israel, unido en nombre de Jesis y a la espera de la venida
del Espiritu Santo, que es el don escatolégico prometido
a Israel (Hch 2,17-21, con la cita de J1 3,1-5).

Como hizo Jesis, los apdstoles en sus primeros dis-
cursos se dirigen a los «israelitas» (2,23; 3,15) o a «toda
la casa de Israel» (2,36). También la reaccién del pueblo
es francamente positiva en la primera parte de los Hechos
(2,41.47; 3,9; 4.4.16-17.21.33; 5,13-16.26; 6,7). En va-
rios de estos lugares se trata precisamente de la reaccion
positiva del laos (2,47; 3,9; 4,17.21; 5,13.26). Sin em-
bargo, como ya sucedia en el evangelio de Lucas, la actitud
de los dirigentes es muy negativa (cf. capitulos 4 y 5).

— A partir del episodio de Esteban, el relato lucano
experimenta un cambio: crece la hostilidad contra los cris-
tianos y se reduce llamativamente el uso de laos, porque
ya no se puede designar positivamente al conjunto de los
israelitas. En adelante, usa dos veces laos para referirse a
la comunidad cristiana (15,14; 18,10) y, al mismo tiempo,
llama «los judios» al pueblo hostil e increyente. Para Lu-
cas, Israel es el pueblo de los judios cuando ha rechazado
definitivamente la conversién. Se cumple la profecia citada
en Hch 3,23: «Todo el que no escuche a ese profeta sea
exterminado del pueblo». «Quien ahora, después de Pen-
tecostés, no escuche el anuncio de Jesus realizado por los
ApGstoles y se convierta, deja de pertenecer a Israel. El
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verdadero pueblo de Dios estd s6lo alli donde estén los
Apéstoles y todos los discipulos que se han unido a ellos.
Hch 3,23 muestra la unidad indestructible entre Israel y la
Iglesia en el sentido de Lucas»'®.

— La utilizacién de la palabra ekklésia en Hch pone
de relieve la coherencia de la visidn lucana. Aparece por
primera vez en 5,11, poco antes del mencionado cambio
de orientacién, que tiene lugar con el episodio de Esteban
(capitulos 6 y 7). Se usa por segunda vez en 8,1-3, cuando
se habla de la persecucion de la Iglesia. A partir de este
momento, aparece regularmente en el resto del libro de los
Hechos.

La conclusién es clara: la Iglesia no es algo que aparece
de repente, sino que es mds bien el resultado de un proceso
que presupone la convocatoria a Israel y la venida del
Espiritu Santo. Pero la ekklésia s6lo se consolida como
una entidad diferenciada del pueblo judio cuando el rechazo
de la predicacion de los Apostoles por parte de la mayoria
de éste es irreversible.

Para Lucas hay un Israel que acepta al Jesus propuesto
en la predicacién, que recibe el Espiritu Santo como el don
de los ultimos tiempos, que se abre a los gentiles y que
forma parte del verdadero Israel (compuesto de judios y
paganos). Hay otro Israel que no acepta esta invitacion y
que se convierte en «los judios». Lucas describe un proceso
en el que la Iglesia es «la obra de Dios» (Hch 13,41), que
estd en continuidad con Israel, que aparece como el de-
sarrollo historico del plan de Dios y que tiene en Jests su
momento decisivo y configurador del futuro. Para Lucas
no tiene sentido plantearse el problema de la fundacién de
la Iglesia. «Segtin Lucas, Jesds no ha fundado la Iglesia;
sin embargo, si ha desempefiado el papel decisivo en el
proceso que condujo a la aparicién de la Iglesia»®.

18. G. LoHFINK, «Hat Jesus...?» (cit. en nota 15), p. 90.
19. G. LoHFINK, «Jesus und die Kirche» (cit. en nota 5), p. 64.
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Desde un punto de vista sociolGgico, esta forma de
plantear las cosas es perfectamente verosimil. Frecuente-
mente, cuando un grupo se separa de otro, sostiene que lo
hace por fidelidad a los origenes y no se ve a si{ mismo
introduciendo una discontinuidad, sino que atribuye ésta a
aquellos de quienes se aleja. Es probable que de una forma
semejante viese la comunidad primitiva sus relaciones con
Israel. Jesis no era tanto el fundador de una nueva insti-
tucion cuanto el salvador de Israel, el que congrega al Israel
verdadero del fin de los tiempos™. Lucas utiliza para definir
a la comunidad cristiana un vocabulario teolégico propio
de una «iglesia» (laos, Israel), pero esto mismo revela una
actitud sociolégica de secta (sin que el uso de esta palabra
tenga una connotacién negativa desde el punto de vista
religioso) que, en el fondo, pugna por diferenciarse de la
«iglesia» judia®.

1.5. Algunas sugerencias

Voy a plantear para finalizar tres sugerencias que se des-
prenden del estudio realizado y que, en mi opinién, tienen
importantes repercusiones.

a) Es muy diferente pensar la Iglesia, ya desde su ori-
gen, como una realidad histérica y dindmica, con sus an-
tecedentes, que va descubriendo su camino y sus formas
institucionales en un proceso complejo, o, por el contrario,
verla ya desde el inicio como una entidad estética, per-
fectamente definida y, en el fondo, inc6lume a la historia.

20. G. LoHFINK, «Hat Jesus...?» (cit. en nota 15), p. 84.

21. F. BovoN observa que actualmente hay una cierta reaccién contra la
teqdencia reciente a identificar de manera excesiva a Israel con la Iglesia en
la interpretacién de Lucas; cf. L’ oeuvre de Luc, Paris 1987. Dice Bovon muy
acertadamente que «el discurso teolégico de Lucas sobre la Iglesia como pueblo
elegido es, ante todo, un signo de la ruptura histérica de la comunidad primitiva
con el judaismo dominante» (p. 254).
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Quiza una imagen falsa de sus origenes contribuya a fo-
mentar la inmovilidad histérica de la Iglesia actual. A veces
se cree, confundiéndolo todo, que amar lo eterno equivale
a intentar perpetuar lo temporal®.

El estudio riguroso de los origenes de la Iglesia nos
muestra que Dios conduce a su pueblo a través de un
proceso histdrico muy complicado y conflictivo, en el cual
—y no en instituciones inmutables— le descubre la mirada
del creyente.

El origen de la Iglesia, tal como lo he presentado, se
caracteriza histéricamente por ser un proceso y no responde
a un mero decreto institucional explicito ni de Jests ni de
Cristo resucitado; y teolégicamente se caracteriza por situar
a la Iglesia en el plan de Dios, aunque debe tenerse bien
presente que su surgimiento tiene una relacién inmediata
con la predicacion y la obra de Jesus. El creyente descubre
en este complejo proceso la obra de Dios, que a través de
Jesucristo y de su Espiritu crea su pueblo de los dltimos
tiempos.

Sin duda, las palabras de Jesds en Mt 16,18 han tenido
una enorme influencia para que se haya pensado en una
institucionalizacién puntual y explicita de la Iglesia por
parte de aquél. Sin embargo, existe hoy un acuerdo muy
generalizado en considerar que este texto es postpascual y
no debe leerse como una informacién histérica, sino como
una confesion sobre la naturaleza de la Iglesia y su relacion
con su Sefor. Mas aun, en este texto dice Jesus: «edificaré
mi Iglesia», con lo que esta afirmando también el cardcter
de proceso que mira al futuro. La diferencia radica en que
para Lucas es la obra de Dios, mientras que en Mateo se
atribuye al Cristo resucitado. El Cristo mateano (cf. 28,20)
estd todos los dias hasta el fin de los tiempos con su co-

22. J.M. RoVIRA 1 BELLOSO, Fe y cultura en nuestro tiempo, Santander
1988, p. 93.
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munidad. Lucas, en cambio, es mas sensible a la ausencia
fisica de Jesus (cf. relato de la ascensién) e insiste en la
continuidad del proyecto de Dios que se despliega en la
historia.

Me pregunto si en los deseos de vincular a la Iglesia
con un decreto explicito y concreto de Jests no latird a
veces un intento de legitimar a la Iglesia de tal forma que
se suprima la relatividad de lo humano y, en el fondo, se
ahorre la visioén profunda de la fe.

b) El proyecto de Jests es el Reino de Dios, que implica
un Pueblo de Dios concreto que lo acepte y visibilice. Este
es el hilo conductor que explica, tras la negativa de Israel,
la aparicion de la Iglesia. La Iglesia queda asi relacionada
con el Reino de Dios y a su servicio™.

Jesus acepta plenamente el Reinado de Dios en su exis-
tencia humana; pero, como hombre, es esencialmente li-
mitado y no se identifica totalmente con el Reino de Dios
ni agota en si la mediacién de Dios en la historia. Dios
lleva adelante el Reino comenzado con Jesus, precisamen-
te porque ese Reino no queda absorbido en é1**. El Reino
de Dios tiene una dindmica que abarca toda la historia
y a todos los hombres. Al servicio de esta causa estd la
Iglesia. Serfa inexacto decir que «la Iglesia es la forma
postpascual de seguimiento de Jests»™ si no se afiade que
dicha Iglesia estd para acoger y difundir el Reinado de
Dios. Naturalmente, en esta tarea la existencia de Je-
stis es el punto de referencia privilegiado para la Iglesia
posterior.

23. Por eso no es adecuada la expresién —tan frecuente y empleada ya
por autores muy antiguos— seglin la cual «Jesis es autobasileia», que viene
a sugerir la identificacién plena del Reino con Jesus.

24. W. TRILLING, «Implizite Ekklesiologie...» (cit. en nota 4), p. 181.

25. J. BLANK, Jesiis de Nazaret. Historia y mensaje, Madrid 1973, pp.
167-171.
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El servicio al Reino de Dios en la historia es el criterio
dltimo que debe guiar la actividad de la Iglesia y el dis-
cernimiento de todas sus opciones. Es un reto permanente
el que sus medios institucionales estén al servicio de su
tnico fin teoldgico, y no al revés. La Iglesia no se justifica
por la mera existencia de unos determinados elementos
estructurales, sino, ante todo, por la capacidad de expresar
socialmente, mediante su vida comunitaria, la novedad del
reino de Dios, su capacidad de humanizacién y de inno-
vacién histérica.

¢) Un problema teoldgico clave es el de la relacion
entre Jesds y la Iglesia. Modernamente se ha discutido su
aspecto cristolégico: la relacién entre la investigacién his-
torica sobre Jesus y la confesion cristolégica posterior. Hoy
parece aceptarse que el estudio histérico no puede demos-
trar que Jesus reivindicase para si los titulos con que des-
pués le va a confesar la Iglesia, pero si puede demostrar
una serie de caracteristicas de Jesis que después, tras la
experiencia pascual, van a explicar el surgimiento histérico
de la cristologia. Es lo que se quiere decir cuando se afirma
que el historiador descubre una «cristologia implicita» y
no explicita.

Pues bien, creo que el historiador puede hablar de la
eclesiologia implicita de Jesus, el cual reunié a un grupo
de discipulos, eligié6 a doce de entre ellos, los envio a
predicar y entendi6 su propia vida y muerte como un ser-
vicio al pueblo en orden a la aceptacién por parte de éste
del Reino de Dios. Todo ello no es una eclesiologia ex-
plicita. Jesds se movio siempre en el horizonte inmediato
de Israel. Pero, tras la experiencia pascual y la venida del
Espiritu, después de la actitud concreta que adopté Israel,
la causa de Dios promovida por Jests fue dando origen a
la Iglesia como pueblo del Reino de Dios, como una en-
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tidad cada vez mds definida social y teolégicamente. Es
éste el proceso que hemos visto™.

El estudio histérico muestra la legitimidad y coherencia
del proceso, pero no puede dirimir el significado tltimo
que sélo la fe le confiere. No es correcto buscar en un
origen jesudnico explicito la legitimacién de las formas
institucionales de la Iglesia. En este punto hay que decir,
por una parte, que probablemente el margen de lo modi-
ficable histéricamente es mayor de lo que con frecuencia
se acepta, y que la Iglesia tiene el peligro de revestir con
su peculiar legitimacidn religiosa la tendencia de toda ins-
titucién a la permanencia de sus formas; pero, por otra
parte, también hay que decir que la fuente de legitimacion
—vy legitimacién teolégica— de la institucionalidad ecle-
sial no es su explicito origen jesudnico. Esto deberia haber
quedado patente tras el empefio que he mostrado en superar
un planteamiento eclesiolégico cristomonista, sumamente
extendido, y sustituirlo por un horizonte teolégico més
amplio, que sitda a la Iglesia en el plan de Dios a través
de la obra de Jests y del Espiritu. Pero, en la medida en
que la referencia a Jesus es decisiva para el surgimiento y

26. F. SCHUSSLER-FIORENZA, The Foundational Theology (cit. en nota 2),
amplia el concepto de «fundar», que no puede restringirse a la intencién
explicita del sujeto. Lo que estd objetivamente contenido en la obra de una
persona es mucho més de lo que puede detectar su intencién personal. En el
caso que nos ocupa, la cuestién deberia ser «si la proclamacién y las obras
[de Jesis] tienen un sentido que legitime la emergencia de la Iglesia» (p. 114).
No rechaza el uso de las categorias «implicito»-«explicito», que han sido
utilizadas sobre todo en cristologia, pero considera que es mejor reflexionar
sobre el significado de «continuidad histdrica», la cual reside en una inter-
pretacién a posteriori de la historia que depende del punto de vista que se
adopte y de los valores por los que se opte. Schiissler-Fiorenza desarrolla una
sugerente vision de la relacion entre Jesds y la Iglesia a partir de lo que 1lama
una «hermenéutica reconstructiva» (el proceso constante de reinterpretacién
del sentido descubierto en Jests) y que forma parte de su proyecto de «Foun-
dational Theology», que no es simplemente «Fundamental-Theology».
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el ser de la Iglesia, también es claro que el problema no
es si Jesus fund6 la Iglesia, sino como tiene que ser la
Iglesia si quiere estar fundada en Jesus.

2. «Ekklésia»

El hecho de que la comunidad cristiana utilizase la palabra
ekklésia para designarse a si misma estd lleno de ensefian-
zas. Pero, ante todo, tenemos que registrar los datos. La
palabra ekklésia se usa en el NT en un triple sentido””:

a) Iglesia doméstica: 4 textos (Rm 16,5; 1 Cor 16,9;
Col 4,15; Flm 2). Son textos sobrios, en los que la Iglesia
no es determinada teolégicamente.

b) Iglesia local, de una ciudad o de una regién: 86
casos, 41 de los cuales en Pablo. La Iglesia, con mucha
frecuencia, es determinada teolégicamente, y asi se habla
de «Iglesia de Dios», «Iglesia de Dios en Cristo Jesus»,
etcétera.

c) Iglesia universal: se discute el sentido de algunos
textos, porque no se sabe a ciencia cierta si se refieren a
la Iglesia universal o a la iglesia local. No es cuestién de

27. La bibliografia es inmensa y, ante todo, quiero citar tres recientes
trabajos en castellano: J. SANCHEZ BoscH, «Iglesia e iglesias en las cartas
paulinas»: Revista Catalana de Teologia v (1983) 1-43; Ip., «La Iglesia
universal en las cartas paulinas»: Revista Catalana de Teologia 1x (1984) 35-
81; D. MurNoz LEON, «‘Ekklesia’ y ‘Ekklesiai’ en el Nuevo Testamento», en
(Commission Biblique Pontificale) Unité et diversité dans I’ Ecriture, Citta
del Vaticano 1989, pp. 113-126. Son trabajos destacables: J. HaINz, Ekklesia,
Regensburg 1972; K. HoLL, «Der Kirchenbegriff des Paulus in seinem Ver-
hiltnis zu dem der Urgemeinde», en Das Paulusbild der neuen deutschen
Forschung, Darmstadt 1969, pp. 144-178; H. MERKLEIN, «Die Ekklesia Got-
tes. Die Kirchenbegriff bei Paulus und in Jerusalem»: BZ 23 (1979) 48-70;
K.L. Scumiot, «Ekklesia»: TWNT 11, 502-539; W. SCHRAGE, «‘Ekklesia’ un
‘Synagoge’. Zur Ursprung des christlichen Kirchenbegriff»: ZTK 60 (1963)
178-202.
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entrar ahora en estos detalles. Domingo Mufioz considera
que en 16 casos el NT estd hablando de la Iglesia universal
(1 Cor 10,32; 12,28; 15,9; Gal 1,13; Flp 3,6; Ef 1,22;
3,10.21; 5,25.27.29.32; Col 1,18; 1 Tm 3,15; Hch 20,28;
Mt 16,18).

(Cudl es el origen de esta designacién? La palabra
griega ekklésia es la traduccion de la palabra aramea gahal,
que designaba a Israel como pueblo de Dios, sobre todo
en el desierto. Es obvio que el uso de ekkilésia fue intro-
ducido por la comunidad cristiana judeo-helenista, pero
traduciendo la palabra gahal, utilizada por la comunidad
aramea primitiva, por otra que pusiera de manifiesto su
continuidad con Israel, su conciencia de ser el Israel es-
catologico. Por tanto, la palabra ekklésia evidenciaba cla-
ramente la pertenencia al inico pueblo de Dios.

Sin embargo, los cristianos llaman ekklésia no sélo a
la Iglesia universal, sino también a la local; es decir, hablan
de ekklésias, en plural. Esto, que constituye una novedad
inesperada a la luz del uso veterotestamentario®, estd in-
dicando que la Iglesia local es entendida, no como una
mera parte de la Iglesia universal —algo asi como una
unidad subordinada de tipo organizativo—, sino como su
concrecién o realizacion en un lugar o regioén concreta.
Incluso teoldgicamente, la Iglesia local es determinada de
la misma forma que la universal. Pero, obviamente, la
Iglesia universal tampoco es la mera reunién secundaria
de las Iglesias locales aisladas y auténomas. En un trabajo
reciente, la Pontificia Comisién Biblica se expresa de la
siguiente manera:

28. J. SANCHEZ BoscH, «Iglesia e iglesias...» (cit. en nota 27), p. 13,
dice que «los textos del AT, segin leemos en los LxxX, no dan pie a la idea
de una iglesia local: ekklesia es todo el pueblo... Por eso el plural ‘iglesias
de Dios’, aplicado a distintas comunidades, es una creacién cristiana que
consideramos esencial para la eclesiologfa del NT». Es un hecho generalmente
reconocido la novedad lingiiistica que supone la «iglesia local».
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«Se constata la existencia de Iglesias en Jerusalén, An-
tioqufa, Corinto, Roma, en las regiones de Judea, Galacia,
Macedonia. Ninguna pretende ser ella sola toda la Iglesia
de Dios, pero ésta estd realmente presente en cada una de
ellas»®

A. Vanhoye aplica a la diversidad de Iglesias locales
la imagen del cuerpo y sus muchos miembros (1 Cor
12,12), que Pablo refiere a la diversidad de carismas en
€l seno de una Iglesia concreta; y concluye:

«Dirigiéndose a la comunidad de Corinto, dice: ‘vosotros
sois cuerpo de Cristo’ (1 Cor 12,27), sin articulo. No
identifica completamente a una comunidad particular (igle-
sia local) con el cuerpo del Sefior glorificado. Tampoco
dice que sea una parte de un gran organismo, lo que im-
plicarfa una deficiencia radical. Su manera de hablar hace
comprender que una iglesia local no es un trozo de la
Iglesia, sino que es la Iglesia de Dios constituida en un
lugar. La direccién de la carta lo dice con claridad: Pablo
se dirige a ‘la Iglesia de Dios que estd en Corinto’»>

De lo dicho se sigue que adherirse a la Iglesia es siempre
adherirse a un pueblo universal, convocado por Dios; es
el gahal El, la ekklésia tou Theou, la Iglesia de Dios. Es
un pueblo que viene de muy lejos en el tiempo, que se
remonta hasta los patriarcas del AT y se extiende univer-
salmente en el espacio. Es una realidad de comunién donde
el encuentro con Dios es mediado por una relacion humana
amplisima, en la que entramos en contacto con horizontes
y modos distintos de interpretar y experimentar la salvacion
de Dios, lo cual nos enriquece a la vez que nos relativiza
(nos enriquece porque nos relativiza).

29. Commission Biblique Pontificale, Unité et diversité dans I'Ecriture.
Texte officiel de la Commission Biblique Pontificale et travaux personnels des
membres, Citta del Vaticano 1989, p. 27.

30. A. VANHOYE, «Nécessité de la diversité dans 'unité selon 1 Co 12
et Rom 12», en la obra citada en la nota 29, p. 149.
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Pero adherirse a la Iglesia es también formar parte de
una comunidad concreta en la que podemos distinguir, en
el periodo neotestamentario, dos niveles. En primer lugar,
estd la iglesia doméstica, una comunidad que tiene su nu-
cleo en la oikos/domus, es decir en la casa, que era si-
multdneamente un lugar y un grupo humano y que cons-
titufa la estructura base del mundo greco-romano®. La
iglesia doméstica era un grupo relativamente reducido (po-
dia tener de treinta a cuarenta miembros), lo cual facilitaba
unas relaciones humanas personalizadas e intensas. Pero
la iglesia doméstica no terminaba nunca en si misma. El
cristianismo primitivo fue preponderantemente un feno-
meno urbano, y en cada ciudad solia haber varias iglesias
domésticas que constituian la iglesia local de esa ciudad o
regién, cada una con su propia personalidad, y que se
reunia como tal en determinadas ocasiones. La comunidad
de Corinto esta organizada de esta forma, como se deduce
de 1 Cor. Las comunidades judias de la didspora también
se organizaban de una manera semejante, de modo que
junto a las diversas sinagogas existian unos elementos ins-
titucionales para todos los judios de una ciudad. Y la se-
mejanza con los cristianos se prolonga, porque es obvio
que los judios tienen una clara conciencia de pertenecer a
un pueblo que supera los limites de su localidad.

Actualmente se destaca mucho la importancia que para
el desarrollo y difusién del cristianismo tuvo la iglesia
doméstica, una realidad 4gil y s6lidamente asentada en la
estructura social de aquel mundo y que favorecia una fuerte
vivencia comunitaria, lo cual fue, sin duda, uno de los
factores que hicieron atractivo el cristianismo frente a la
fosilizacion de la religién oficial romana. También es ver-
dad que esta organizacién, muy participativa y con varios
nucleos, produjo divisiones y conflictos. Concretamente,

31. Sobre las «iglesias domésticas», puede verse mi libro Del movimiento
de Jesis a la Iglesia cristiana, Bilbao 1987, pp. 65-92.
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las escisiones y partidos existentes en Corinto, y contra
los que tanta energia reacciona Pablo, responden, con toda
probabilidad, a las diferencias entre las diversas casas cris-
tianas. Sin embargo, desde un punto de vista teolégico, se
tiene desde el principio conciencia clara de que la iglesia
local es una realidad mas importante, como se refleja en
el uso de la palabra ekkiésia y en su adjetivacién cuando
a ella se refiere. Obviamente, esto es inseparable de la
importancia de la ciudad en el mundo mediterrdaneo del
siglo 1.

3. El pluralismo en la Iglesia

El movimiento cristiano primitivo no fue en absoluto mo-
nolitico, sino muy plural, como corresponde a una realidad
sumamente viva, participativa y que se desarrolla en con-
textos diversos y dindmicos. Pero es obvio que todo este
movimiento estd atravesado por una cierta unidad, la cual
mantiene unos puntos de referencia comunes y unas re-
laciones que los vinculan. No se puede hablar de la Iglesia
primitiva sin presentar el doble aspecto de su pluralidad y
de su unidad. Entramos asi en el corazén de su vida y de
sus conflictos, pese a que no es posible presentar ahora la
evolucién completa de su historia.

En este apartado voy a exponer primero el pluralismo
de las iglesias cristianas primitivas, y a continuacién
el pluralismo existente en el interior de algunas de ellas.
En el apartado siguiente expondré la unidad de la Iglesia
primitiva.

3.1.Pluralismo de comunidades
a) Iglesias judeo-cristianas y pagano-cristianas

Los primeros seguidores de Jesiis aparecen como un
grupo particular dentro de un judaismo que era muy plural.
La primitiva comunidad de Jerusalén era estrictamente ju-
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dia y, como tal, observaba fielmente los preceptos del
judaismo, tales como el respeto absoluto de la Ley, el culto
en el Templo, la practica de la circuncisién, etc. Pronto
aparece en el seno de esta comunidad un grupo de judeo-
cristianos helenistas que no son menos judios que los de-
mads, pero que —quiza por provenir de la didspora— son
de habla griega y de cultura mds helenista. Esto crea ciertos
problemas internos, y los ap6stoles deciden poner a algunos
judeo-helenistas como responsables de su propio grupo
(Hch 6). La primera persecucién contra los cristianos no
afecta mas que a los del grupo helenista, probablemente
porque las autoridades judias los veian como excesiva-
mente liberales. En todo caso, los judeo-cristianos semitas
—Ilos Apéstoles entre ellos— no tienen mayores dificul-
tades y permanecen en la ciudad, mientras que los hele-
nistas tienen que huir de ella (Hch 8,1-3).

En un primer momento, parece que la figura més re-
presentativa de la iglesia de Jerusalén, su lider, es Pedro;
pero pronto serd Santiago, el hermano del Sefor, quien
ocupe el primer puesto. Se trata de una iglesia cristiana
que ha acentuado su judaismo, si puede hablarse asi, tras
la huida de los helenistas. Incluso su organizacién interna
es similar a la de las comunidades judias, y vemos que
esta dirigida por Santiago y un grupo de presbiteros (Hch
21,18).

Por su parte, los judeo-cristianos helenistas, en su hui-
da, van predicando a Jesucristo por los territorios que atra-
viesan (Hch 11,19-20). Llegan hasta Antioquia de Siria,
tercera ciudad del Imperio y sumamente cosmopolita, por-
que alli se daban cita gentes de muy variadas procedencias
para las que el griego era la lengua franca. Cuando llegan
aquf los judeo-cristianos helenistas, dan el paso decisivo:
«Anunciaban a los griegos [paganos] la Buena Nueva del
Sefior Jesus» (Hch 11,20). Por primera vez surge en Antio-
quia una Iglesia abierta a los gentiles y que no pretende
someter a éstos a la Ley del Antiguo Testamento. Es una
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Iglesia més carismética y con una organizacion diferente
de la jerosolimitana, sin reflejar ya el modo judio; no esta
dirigida por un colegio de presbiteros, sino por «profetas
y maestros» (Hch 13,1-2). Bernabé, la figura mas desta-
cada de la Iglesia de Antioquia, trae a la ciudad a Pablo
(Hch 11,25-26), que recibird aqui la parte mas fundamental
de su formacion cristiana y llegara a convertirse en uno de
los lideres de la comunidad (Hch 13,2); Pablo comenzara
su actividad misionera como enviado de la Iglesia de An-
tioquia (Hch 13,3).

Jerusalén y Antioquia son las dos grandes iglesias del
cristianismo primitivo, pero ambas de caracteristicas muy
diferentes. La de Jerusalén es una iglesia judeo-cristiana
rigurosa, fiel a todas las normas del judaismo y cuyos
miembros, que constituyen un grupo particular dentro de
dicho judaismo, se consideran a si mismos y son tenidos
por plenamente judios. La de Antioquia, en cambio, es
una iglesia misionera y abierta a los paganos, a los que no
se les considera obligados a someterse a la circuncision ni
a las normas del AT.

Es l6gico, por tanto, que no tardara en plantearse el
problema: ;cémo podian estar en comunién iglesias tan
diferentes?

Para dilucidar este asunto se reunié lo que, impropia-
mente, se suele llamar «Concilio de Jerusalén» y que, en
realidad, fue una asamblea de las iglesias de Jerusalén y
de Antioquia. De esta importante reuniéon —en cuyos im-
portantes problemas histéricos no podemos entrar ahora—
nos hablan el capitulo 15 de los Hechos y el capitulo 2 de
la carta a los Gélatas. Al final la Iglesia de Jerusalén —que,
por supuesto, siguid siendo tan judeo-cristiana y tan vin-
culada a todas las normas judias como hasta entonces—
acepto la legitimidad del cristianismo antioqueno. Es decir,
la unidad de la Iglesia se basaba, no en Ia unificacién, sino
en el reconocimiento de lo diferente.
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Se puede decir sin exageracion que la decisién de esta
asamblea de Jerusalén ha sido la més importante que ha
tomado la Iglesia en toda su historia, porque supuso sentar
las bases para superar una religion étnica y para que el
cristianismo fuese auténticamente universal. Se pasé de
una vision centripeta (en la escatologia judia se espera «la
peregrinacién de todos los pueblos a Sién») a una vision
centrifuga. Por eso se puede decir que la mision —des-
vinculada del sometimiento al judaismo— constituye a la
Iglesia como una realidad socioldgica diferente del pueblo
judio.

Pero con esto no se habian solucionado todos los pro-
blemas. Al contrario. Como suele suceder frecuentemente,
las medidas innovadoras plantean nuevos problemas y
abren conflictos. Asi sucedié después de la asamblea de
Jerusalén. ;Cémo podian estar en comunién los judeo-
cristianos y los pagano-cristianos en caso de coincidir en
una misma comunidad? El conflicto se plante6 bien pronto
en Antioquia, cuando llegaron alld unos cuantos cristianos
del grupo de Santiago. Pero no es éste el momento de
desarrollar tan apasionante cuestion.

b) Diversidad de comunidades en el NT

Dentro del mismo NT encontramos comunidades muy
diferentes. Un polo estd representado por las comunidades
paulinas, caracterizadas por su dindmica misionera y su
voluntad de encarnarse en el mundo. Los escritos deute-
ropaulinos (cartas pastorales) desarrollaran esta voluntad
de encarnacién, que viene acompafada de un acentuado
proceso de institucionalizacién (jerarquia y fe como or-
todoxia). El «paulinismo» ha quedado para el tiempo pos-
terior como el santo y sena de una Iglesia misionera. En
el otro polo estdn las comunidades que reivindican el nom-
bre del apdstol Juan, las cuales acentdan el rechazo del
mundo y se cierran sobre si mismas, y su vida interna se
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basa en unas relaciones afectivas y emocionales que no
admiten autoridades y son reacias a toda forma de insti-
tucionalizacion. El «juanismo» representa tradicionalmen-
te la experiencia espiritual del individuo y de cada co-
munidad. El evangelio de Juan fue el mds utilizado por las
sectas primitivas, como también lo es por las numerosas
sectas de nuestros dias. En cuanto a la comunidad de Ma-
teo, se la ha considerado frecuentemente como un término
medio o un ensayo de sintesis entre las comunidades judeo
cristianas y las pagano-cristianas.

Si lograsemos superar los limites del canon neotesta-
mentario y estudidsemos las comunidades que estdn detras
de la amplia literatura apdcrifa, el abanico del pluralismo
se ampliaria enormemente.

¢) La variedad de imagenes eclesiol6gicas
refleja diferentes tipos de iglesias

Aun reconociendo las dificultades metodolégicas del
intento, parece posible establecer una cierta relacién entre
las imdgenes eclesioldgicas y las comunidades que las
crean o utilizan. Pues bien, viendo el diferente uso de la
misma o parecida imagen, podemos detectar la diversidad
de iglesias existentes en el NT. No pretendo ser exhaustivo
y me limito a tres ejemplos.

— La Carta a los Efesios habla de la casa de Dios
como de un Templo santo, edificado sobre el cimiento de
los apdstoles y profetas, con Cristo como piedra angular
(2,19-22). Si ésta es una imagen inmanente —porque se
trata de una casa que se construye en la tierra y que se
eleva hacia lo alto—, el Apocalipsis presenta una imagen
trascendente: la casa de Dios es la nueva Jerusalén, que
desciende del cielo (21,1-3).

— En la carta a los Efesios, la Iglesia es la esposa de
Cristo, a la que éste ama y con la que se une de la forma
mds intima que pueda imaginarse (5,21ss). En otros lu-
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gares, la Iglesia es el rebafio que sigue a Cristo, su pastor,
el cual la ama y la cuida, pero mantiene con ella una
relacion de precedencia y mas externa.

— En la Cartas a los Romanos y en la Primera Carta
alos Corintios, la imagen del «cuerpo de Cristo» se utiliza,
ante todo, para subrayar las relaciones de unidad y cola-
boracién que deben existir entre los cristianos. Es decir,
la imagen sirve para acentuar la solidaridad horizontal exis-
tente entre quienes constituyen el cuerpo de Cristo (1 Cor
12,12-28; Rm 12,4-5). En la Carta a los Efesios, en cam-
bio, la imagen se usa de manera vertical, para subrayar la
vinculacién que el cuerpo tiene con su Cabeza, Cristo, de
quien recibe toda su vida (4,15-16).

d) El canon plural y amplio

Al final se acab6 reconociendo un canon de escritos
del NT muy amplio. En general, las sectas tienden a hacer
canones mds reducidos y unitarios. En el canon actual
encontramos una gran diversidad de iglesias, debido a la
no menor diversidad de escritos: desde un documento tan
judio como la Carta de Santiago, hasta la Carta a los Ga-
latas, con su vibrante proclamacién de la ruptura con el
judaismo. Este fenémeno ha dado pie a muchas reflexiones
y discusiones, en las que no vamos a entrar ahora; pero es
claro que la Iglesia primitiva, tan consciente de la plura-
lidad, descubria también una unidad subyacente en el con-
junto de escritos que consideraba candnicos. Se confirma
lo que antes ya vefamos: que la unidad no equivalia a la
uniformidad, sino que se basaba, ante todo, en el reco-
nocimiento reciproco entre lo distinto.

3.2. Pluralismo en las comunidades

El pluralismo interno es igualmente intenso, como corres-
ponde a unas comunidades participativas que se van con-
figurando, porque estdn en sus inicios y se basan en la
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adhesion libre de sus miembros. Segin los Hechos, la
comunidad participa en las decisiones mds importantes.
Cuando se trata de buscar un sustituto de Judas para com-
pletar el grupo de los Doce, es la comunidad Ia que presenta
a dos candidatos, entre los cuales se echa a suertes (1,23);
es también la comunidad la que elige a los siete hombres
que habrian de estar al frente del grupo de los helenistas
(6,3); incluso es posible que sea toda la comunidad la que
imponga las manos sobre ellos (6,6); Pedro tiene que dar
cuenta ante toda la comunidad de la decision que ha tomado
de entrar en la casa de Cornelio y de mandar bautizar a
sus miembros (11,1ss); es toda la comunidad de Antioquia
la que impone las manos sobre Bernabé y Pablo y les envia
en misioén (13,3); y es toda la comunidad, finalmente, la
que tiene una parte muy activa en el «Concilio de Jeru-
salén» (15,22).

Dirigiéndose a la comunidad de Corinto, que se muestra
especialmente participativa y conflictiva, Pablo defiende
la diversidad y recurre al simil del cuerpo para subrayar
que los miembros son diferentes, pero todos son igualmente
necesarios:

«En efecto, el cuerpo no se compone de un solo miembro,

sino de muchos. Si dijera el pie: ‘Puesto que no soy mano,
yo no soy del cuerpo’, ;dejaria de ser parte del cuerpo
por eso? Y si el oido dijera: ‘Puesto que no soy ojo, no
soy del cuerpo’, ;dejaria de ser parte del cuerpo por eso?
Si todo el cuerpo fuera ojo, ;donde quedaria el oido? Y
si fuera todo oido, ;donde el olfato? Ahora bien, Dios
puso cada uno de los miembros en el cuerpo segiin su
voluntad. Si todo fuera un solo miembro, ;dénde quedaria
el cuerpo? Ahora bien, muchos son los miembros, mas
uno el cuerpo. Y no puede decir el ojo a la mano: ‘{No
te necesito!’. Ni la cabeza a los pies: ‘{No os necesito!’»
(1 Cor 12,14-21).

Uno de los principales objetivos de Pablo en esta carta
es regular la exuberante vida de la comunidad corintia,



232 LA MESA COMPARTIDA

que amenaza con desbordarse continuamente. Y uno de
los criterios fundamentales que establece es el de rodear
de un cuidado especial e incluso de un honor preferente a
los miembros mds débiles y despreciados. Lo dice siguien-
do el mismo simil del cuerpo:

«Los miembros del cuerpo que parecen mds débiles son
indispensables. Y a los que nos parecen mads viles del
cuerpo los rodeamos de mayor honor. Asi, a nuestra partes
deshonestas las vestimos con mayor honestidad, pues
nuestras partes honestas no lo necesitan. Dios ha formado
el cuerpo dando mds honor a los miembros que carecian

de €l, para que no hubiera divisién alguna en el cuerpo...»
(1 Cor 12,22-25).

Pablo sitia a la Iglesia en una perspectiva trinitaria®,
de modo que también la diversidad en su vida tiene, segin
el apostol, un triple fundamento teolégico: la accién del
Espiritu, que distribuye libremente una gran variedad de
dones; la relacién al cuerpo de Cristo, que comporta ne-
cesariamente una pluralidad de miembros; y la iniciativa
soberana de Dios, que fija a los creyentes diversas posi-
ciones en la Iglesia®.

4. La unidad en la Iglesia

La diversidad, en principio, lejos de ser un mal, expresa
vitalidad y participaci6n personal, pero por debajo de ella
subyace una profunda unidad. La Iglesia primitiva mani-
fiesta una voluntad decidida de mantener la comunién,
tanto entre las distintas iglesias como en el interior de cada
una de ellas, e incluso crea instrumentos para garantizar
la unidad. Hay una conciencia de pertenencia a la tinica
ekklésia de Dios, de comunién intima entre todos los que

32. M. LEGIDO, La Iglesia del Sefior. Un estudio de eclesiologia paulina,
Salamanca 1978, pp. 26-53.
33. A. VANHOYE, op. cit. en nota 30, p. 156.
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confiesan a Dios y a su Cristo. Pero esto, como ya hemos
visto, no es 6bice para la autonomia de cada iglesia y, por
tanto, para la pluralidad entre ellas.

4.1. La instancia iltima de la unidad
radica en el misterio mismo de Dios,
de cuya vida participan la Iglesia y los creyentes

Los documentos del NT no son informes burocraticos, sino
testimonios de experiencias vitales, procedentes de unas
comunidades que se encontraban en momentos de méxima
creatividad y entusiasmo espiritual. La Iglesia tiene su
origen, su meta y su prototipo en «el amor del Padre, la
gracia del Sefor Jesucristo y la comunién del Espiritu
Santo» (2 Cor 13,13). Por eso, de la misma forma que se
expresaba en clave trinitaria la diversidad —segtn aca-
bamos de ver—, también se encontraba en la vida trinitaria
de Dios la raiz dltima de la unidad de la Iglesia.

Hay diversidad de carismas, pero el Espiritu es el mis-
mo (1 Cor 12,4). A cada cual se le otorga la manifestacion
del Espiritu para provecho comiin (v. 7). Y, tras la enu-
meracioén de la plural manifestacién de los carismas del
Espiritu (vv. 8-10), concluye Pablo con las siguientes pa-
labras: «todas estas cosas las obra un mismo y tnico Es-
piritu, distribuyéndolas a cada uno en particular segin su
voluntad» (v. 11).

Hay diversidad de ministerios, pero el Sefior es el mis-
mo (1 Cor 12,4). «Del mismo modo que el cuerpo es uno,
aunque tiene muchos miembros, y todos los miembros del
cuerpo, no obstante su pluralidad, no forman més que un
solo cuerpo, asi también Cristo» (v. 12; cf. Rm 12,4-5).
«Ahora bien, vosotros sois el cuerpo de Cristo, y sus miem-
bros cada uno por su parte» (v. 27). También en la Carta
a los Efesios, el gran documento eclesial de la tradicién
paulina, se atribuye a Cristo la diversidad de ministerios:
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«A cada uno de nosotros le ha sido concedida la gracia a
la medida del don de Cristo... El mismo dio a unos el ser
apdstoles; a otros, profetas; a otros, evangelizadores; a
otros, pastores y maestros, para el recto ordenamiento de
los santos en orden a las funciones del ministerio, para la
edificacion del cuerpo de Cristo» (Ef 4,7-12).

Del mismo modo que hay un solo Sefior y un solo
Espiritu, hay también un solo Dios y Padre de todos, que
estd sobre todos, por todos y en todos (Ef 4,6); es el mismo
Dios quien obra todo en todos (1 Cor 12,6)

4.2. El amor, patrimonio comun
por encima de la diversidad de carismas

En la iglesia de Corinto hay una gran proliferacién de
carismas, algunos de ellos realmente espectaculares, que
son participados en mayor o menor medida por muchos
miembros de la comunidad. Pablo valora estos dones del
Espiritu, al tiempo que subraya su complementariedad e
intenta introducir un cierto orden en sus manifestaciones.
Pero, sobre todo, ¢l Apéstol quiere dejar bien claro que
hay algo menos espectacular, pero mucho méas profundo
y que tiene que ser compartido por todos: la fe, la esperanza
y, sobre todo, la caridad (1 Cor 13,13), «que es el vinculo
de la perfeccién» (Col 3,14).

En la Carta a los Romanos, Pablo pide «fomentar la
paz y la mutua edificacién» (Rm 14,19), con cuidado de
«no destruir la obra de Dios» (14,20). De donde se sigue
que el Apdstol, tan celoso defensor de la libertad cristiana
(cf. la Carta a los Galatas), llegue incluso a pedir la re-
nuncia a los propios derechos por consideracion para con
la conciencia débil y errénea de algunos miembros de la
comunidad. Es lo que sucede en el conocido problema
planteado por las carnes procedentes de los sacrificios en
los templos paganos (Rm 14-15).
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4.3. Las divisiones en la iglesia de Corinto

En la iglesia de Corinto hay muchos problemas de diverso
tipo, a los que el Apéstol se va refiriendo a lo largo de 1
Cor. Ya he dicho que la proliferacién de carismas y la
intensidad de la participacion creaba determinados con-
flictos que Pablo pretende regular en los capitulos 12-14.
Pero, sin duda, el problema més grave es el planteado por
las disensiones y discordias existentes en el seno de la
comunidad. En efecto, «cada uno de vosotros dice: ‘Yo
soy de Pablo’, ‘Yo de Apolo’, ‘Yo de Cefas’» (1,12). Con
esta cuestion se enfrenta el Apoéstol, sobre todo, en
1,10 — 3,15 y en 11,17-33.

Probablemente una de las causas de estas divisiones
radicaba en la existencia en Corinto de diversas iglesias
domésticas, cada una de las cuales se remontaba a un
fundador distinto, a quien se recurria para legitimar la
propia historia y dindmica. En esta cuestién, Pablo es ta-
jante: «Os conjuro, hermanos, por el nombre de nuestro
Senor Jesucristo, a que tengdis todos un mismo sentir, y
no haya entre vosotros disensiones; antes bien, vivais bien
unidos en un mismo pensar y un mismo sentir» (1,10). La
Primera Carta a los Corintios es el escrito de la diversidad,
que no se ahoga, sino que, bien al contrario, se fomenta;
pero se explicita la unidad profunda y se podan con energia
las excrecencias que la rompen (el «capillismo», las ri-
validades espirituales, el desprecio a los débiles y a los
pobres, el engreimiento o elitismo espiritual...).

Mencién especial merecen las disensiones que tenian
lugar a la hora de celebrar la Eucaristia. Pablo lo registra:
«Cuando os reunis en comin, eso ya no es comer la Cena
del Sefior; porque cada uno se adelanta a comer su propia
cena, y mientras uno pasa hambre, otro se embriaga»
(11,20-21). EI problema no es teérico ni, aparentemente,
doctrinal, sino practico: en la cena, en cuyo marco se
celebraba la Eucaristia, se ponfan de manifiesto las dife-
rencias sociales existentes entre los miembros de la co-
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munidad; la Eucaristia no producia justicia y fraternidad.
Y Pablo es durfsimo a este respecto: «€s0 ya no es comer
la Cena del Sefior» (v. 20); «;es que desprecidis a la Iglesia
del Sefior y avergonzdis a los que no tienen?» (v. 22);
«quien come el pan o bebe ¢l céliz del Senor indignamente
[es decir, sin que produzca frutos de fraternidad y justicia]
serd reo del Cuerpo y de la Sangre del Sefor» (v. 27).

La Eucaristia, que es el sacramento de la unidad —por-
que, al vincular con Cristo, vincula a los cristianos entre
sf como hermanos—, que debe incorporar a los creyentes
a una vida de amor y justicia como la de Cristo, se degrada
y corrompe cuando en ella se manifiestan las divisiones
sociales.

4.4. La unidad de la Iglesia v la unidad de la fe

Ya Pablo remite a las tradiciones fundantes y comunes
como base de la unidad de la Iglesia: en el caso de la
Eucaristia (1 Cor 11,23-26) y de la resurreccién (15,3-5),
estd transmitiendo una tradicién que es compartida por
todas las iglesias y que hunde sus raices en el testimonio
apostdlico. En el fondo, lo que estd en juego es la referencia
a Jesucristo, al sentido de su vida y al hecho de su resu-
rreccion, como base de la unidad de la Iglesia.

El elemento doctrinal va adquiriendo importancia cre-
ciente y, sobre todo, explicitacién conceptual a medida
que la Iglesia se institucionaliza. Asi, en las cartas Pas-
torales se insiste continuamente en la necesidad de con-
servar el «dep6sito» contra los errores, porque la fe se va
convirtiendo, cada vez con mayor claridad, en la acepta-
cién intelectual de un contenido doctrinal cuyos perfiles
corresponde a la Iglesia interpretar y vigilar.

Después indicaré que, con el paso del tiempo y el
avance del proceso de institucionalizacidn, las formas mi-
nisteriales se desarrollan y unifican. Pero es una constante
en las iglesias primitivas la referencia a los apéstoles como
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elemento clave sobre el que ellas estdn edificadas, y a los
que corresponde una funcién fundante e intransferible
(1 Cor 12,28; Ef 2,19-20; 4,10-11), a la vez que se percibe,
en medio de unas formas organizativas muy variadas, la
existencia de un ministerio estructurante que, con el tiem-
po, ird adquiriendo més importancia y concrecion.

4.5. El bautismo y la Eucaristia
y la unidad de la Iglesia

El desarrollo de un sistema ritual y de una economia sa-
cramental va a ser un elemento capital en el proceso de
institucionalizacion del cristianismo, con la consiguiente
aparicién de un cuerpo ministerial especializado, y en la
consolidacién de su unidad. Pero desde el primer momento
existen en las iglesias cristianas dos ritos, el bautismo y
la eucaristia, que, de alguna forma, se remontan a Jesuds
y que suponen un gran vehiculo de unidad, no sélo por el
hecho de ser compartidos por todos los creyentes, sino por
las mismas exigencias teolgicas y morales que de ambos
dimanan.

El bautismo es un rito de iniciacién que introduce en
una vida nueva, en una comunidad ideal en la que una
unidad radical vincula a todos sus miembros, porque todos
han renacido y poseen un nuevo ser, han superado el mundo
viejo y sus divisiones mds ancestrales. En la Carta a los
Gilatas encontramos un texto bautismal que es la procla-
macién entusiasta de la vida nueva y de la unidad asom-
brosa proporcionada por la incorporacién a Cristo:

«Todos sois hijos de Dios por la fe en Cristo Jestus. En
efecto, todos los bautizados en Cristo os habéis revestido
de Cristo: ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre;
ni hombre ni mujer, ya que todos vosotros sois uno en
Cristo Jests» (3,26-28).

En el llamamiento a la unidad de Ef 4,1ss se recuerda
que hay «un solo Sefior, una sola fe, un solo bautismo,
un solo Dios y Padre» (vv. 5-6).
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La exigencia de fraternidad y justicia de la eucaristia
ya aparecia en el texto anteriormente mencionado de 1 Cor
11,17-34, pero vuelve a expresarse con toda claridad en
el capitulo 10:

«El pan que partimos ;no es comunion con el cuerpo de
Cristo? Porque, aun siendo muchos, un solo pan y un solo
cuerpo somos, pues todos participamos de un mismo pan»
(10,16-17).

La unidad de la Iglesia fundada en la Eucaristia estd
presente en un bellisimo y muy conocido texto de la Didajé:

«Como este fragmento [de pan] estaba disperso por el
monte y, reunido, se hizo uno, asi sea reunida tu Iglesia
de los confines de la tierra en tu reino» (1x,4).

4.6. Relaciones entre las iglesias

En los escritos del NT se nos informa de la existencia,
entre las diversas iglesias cristianas, de multiples relaciones
que hacen operativa la unidad teolégica. Un caso singular
es la colecta que Pablo hace entre las iglesias de Grecia
en favor de la de Jerusalén (1 Cor 16,1-4; 2 Cor 8-9; Rm
15,25-28): concede tanta importancia al hecho de llevar
personalmente sus frutos a Jerusalén que por esta razén
retrasa su viaje a Roma y Espafia. La colecta es, sin duda,
una ayuda material necesaria, pero estd expresando la co-
munién en la fe y en el amor de los demds con la Iglesia
madre de la ciudad santa.

La comunién entre las iglesias se manifiesta en una
circulacién constante entre ellas de misioneros y profetas.
Tenemos, no sélo el caso excepcional de Pablo, sino tam-
bién el de Pedro, a quien vemos en Jerusalén, Antioquia,
Corinto y Roma. Priscila y Aquila estén en Efeso, Corinto
y Roma. Continuamente se exhorta a recibir a un hermano
que va de una a otra comunidad. En la Didajé se hacen
recomendaciones sobre la recepcién de los profetas am-
bulantes que llegan a una ciudad procedentes de otra.
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Un fenémeno cristiano muy caracteristico es la circu-
lacién de cartas entre las comunidades. En la Primera Carta
de Pedro, la iglesia de Roma escribe a varias iglesias de
Asia Menor. En el Apocalipsis encontramos siete cartas
dirigidas a iglesias de la parte occidental de Asia Menor,
en torno a Efeso. En Col 4,16 se pide que se lea la carta
y se haga llegar a Laodicea y, al tiempo, recibir y leer la
que venga de esta iglesia.

Se podria estudiar y concretar mas esta red de relacio-
nes que vincula a las diversas iglesias que iban surgiendo
en las costas del Mediterraneo. Es obvio que habfa iglesias
que tenian una mayor afinidad entre ellas por el hecho de
haber tenido el mismo fundador o por reivindicar una mis-
ma tradicién particular. El mundo romano estaba muy in-
tercomunicado, y los viajes, por mar y por tierra, eran muy
frecuentes; las comunidades judias de la Didspora man-
tenian relaciones constantes. Las iglesias cristianas —ma-
yoritariamente urbanas y situadas, ademds, en lugares es-
tratégicos y bien comunicados— traducian de forma
prictica su conciencia de pertenecer a una misma ekklésia
tou Theou.

5. Lineas de evolucion de la Iglesia posterior

Tras un laborioso proceso de institucionalizacion, surgio
lo que se ha dado en llamar la «gran Iglesia», a la que no
se incorporaron ciertas corrientes disidentes que fueron
consideradas heréticas o sectarias. Bien conscientes del
peligro de toda tipificacion, podemos decir que la insti-
tucionalizacidn de la Iglesia primitiva tuvo cuatro aspectos
principales.

a) Doctrinal: la fe se identifica progresivamente con
un contenido doctrinal preciso y susceptible de ser contro-
lado por la autoridad eclesiéstica.

b)Ministerial: se configura una organizacion jerarquica
cada vez mds clara y de tipo monéarquico.
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¢) Ritos y sacramentos: se consolidan y unifican, ante
todo, el bautismo como rito de iniciacién y la eucaristia.

d) Relacion de la Iglesia con el mundo: proceso de
acomodacion a las estructuras del mundo, con amortigua-
miento del radicalismo critico. En las cartas pastorales,
que representan dentro del NT un estado ya avanzado del
proceso de institucionalizacién, se pide a los cristianos
respetar y rezar por las autoridades imperiales; para estas
cartas el buen cristiano es el buen ciudadano™.

Mas atln, se va configurando la vida interna de la co-
munidad cristiana segin el modelo de la casa patriarcal,
que era la institucion central y clave de la sociedad greco-
romana. En un primer momento, la fe cristiana se habia
intentado encarnar en «la casa», imbuyendo esta realidad
social del espiritu nuevo del evangelio y dando pie a las
iglesias domésticas. Ha habido un desplazamiento paula-

34. En la relacién con el mundo se plantea la necesidad de discernir la
opcién concreta, y caben siempre diversas actitudes. Un caso de enorme interés
y repercusién posterior lo encontramos en la iglesia de Roma de finales del
siglo 1y comienzos del 111. Tenemos dos documentos de la época y procedentes
de esta iglesia, la Primera Carta de Clemente y «El Pastor de Hermas», dos
escritos muy diferentes y que manifiestan que aquella iglesia no es nada
homogénea. En la carta de Clemente se refleja la presencia de un grupo cercano
a la elite y que acabé prevaleciendo en el seno de dicha iglesia; «El Pastor»,
por su parte, representa a sectores populares, mds pobres y numerosos, entre
los que se encontraban esclavos y libertos. La carta de Clemente acepta la
ideologia romana y tiene una visién optimista del mundo y de la sociedad en
que vive; quiere trasladar al interior de Ia iglesia la vision jerdrquica de la
sociedad romana, asi como su orden y estabilidad, y pone al ejército romano
como ejemplo de lo que debe ser la Iglesia. «El Pastor de Hermas» es muy
critico con su sociedad y tiene una visién negativa del mundo; define la
identidad de la iglesia por contradistincién con la sociedad romana; invierte
el orden social y considera que lo considerado inferior debe ser lo més esti-
mado. «El Pastor», claramente hostil a la forma de pensar de Clemente, tuvo
mucho influjo popular e incluso fue considerado «canénico» por varias igle-
sias. Sin embargo, la forma de pensar de Clemente —minoritaria al principio,
pero cercana al poder— acabarfa imponiéndose en la iglesia de Roma. Sobre
todo esto, cf. J.J. JEFFERS, Conflict at Rome, Minneapolis 1991.
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tino, y acaba siendo la casa patriarcal el prototipo que se
adopta para la organizacion de la iglesia local.

Este proceso, muy sumariamente sugerido, plantea
grandes interrogantes al historiador y al te6logo. Para com-
prenderlo rectamente hay que descubrir sus Iuces y sus
sombras, que, como suele ocurrir, son inseparables. La
«gran Iglesia» surge de lo que podriamos llamar una vo-
luntad de encarnacion, del deseo de ser un proyecto so-
cialmente viable, asentado en las estructuras existentes, de
modo que fuese posible su extensién y penetracion. En el
fondo, es el desarrollo coherente del proyecto de los judeo-
helenistas, que, con Pablo a la cabeza, se lanzaron a mi-
sionar por todo el mundo mediterrdneo. Pero el problema
es la pérdida de relevancia de la fe cristiana: ;qué pasa
con los valores del reino de Dios y con su capacidad de
innovacion histérica?; ;donde queda la capacidad de crear
nuevas relaciones sociales, fomentando la fraternidad y la
participacién comunitaria, en una Iglesia que se adapta al
Imperio y acepta sus pautas organizativas?

Las Cartas Pastorales pertenecen al canon del NT y
expresan algo cristianamente muy valido, una intuicion
religiosa «normativa»: la vocacién universal del cristia-
nismo, basada en que «Dios quiere que todos los hombres
se salven y lleguen al conocimiento pleno de la verdad»
(1 Tm 2,4), lo cual implica su encarnacién histérica. La
historia posterior nos ensefia los riesgos de esta opcion:
que la encarnacién acabe en mundanizacion, y la univer-
salidad se consiga a costa de las cotas irrenunciables de
relevancia evangélica. En otras palabras, ¢l peligro es que
la dindmica del poder ahogue la dindmica de la fraternidad.
La trayectoria de la historia de la Iglesia, desde Pedro y
sus compafieros, muestra que no esta claro si se adora al
Dios del sanedrin o al Dios del Crucificado. Por eso, acep-
tando que las Cartas Pastorales son canénicas para el cre-
yente, hay que anadir que deben ser interpretadas a la luz
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de los evangelios, y no al revés, como sucede tedrica y
practicamente con frecuencia.

Pero la historia del cristianismo primitivo fue muy com-
pleja. Hubo corrientes cristianas que no se incorporaron a
la «gran Iglesia», que estuvieron en disputa con ella y que,
en algunos casos, tuvieron mucha fuerza y larga vida.
Podemos distinguir dos grandes corrientes. En primer lu-
gar, la judeo-cristiana, que, como indica su nombre, man-
tuvo una vinculacién estricta con las normas y leyes del
AT; los grupos de este estilo, que generalmente tenfan una
base social pobre y de poco relieve social, se caracterizaban
por una ética radical y una cristologia poco desarrollada.
Ambos aspectos son perceptibles en la misma Carta de
Santiago. En segundo lugar, la corriente gnostica, com-
pleja y de enorme pujanza, que respondia, segin parece,
a los intereses y necesidades de gentes bien situadas so-
cialmente; se basaban en una fuerte experiencia espiritual
personal y en la conciencia de poseer un conocimiento
privilegiado de los misterios divinos. Si los judeo-cristia-
nos subrayaban la vinculacién con el Jesus terrestre —de
cuyas caracteristicas judias eran herederos estrictos, con
el peligro de quedar anclados en la letra del pasado—, los
gndsticos se encontraban de tal manera inmersos en la
experiencia de la vida nueva del Espiritu que se saltaban
las leyes de la historia y se sentian por encima de toda
norma moral.

Si hubieran prevalecido el judeo-cristianismo o el gnos-
ticismo, el cristianismo habria sido, sin duda, mas radical,
pero no habria sido una religién popular; tan popular que
pronto se convirtié en la ideologia hegemoénica del mundo
greco-romano. Hoy podemos descubrir en €l gnosticismo
y en el judeo-cristianismo, no sélo la herejia que se de-
sechd, sino también determinadas posibilidades que se
frustraron y verdades que se olvidaron y cuya recuperacién
puede interpelar y enriquecer a la «gran Iglesia».
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